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Wprowadzenie

Kosciot Chrystusa jest rzeczywisto$cia zbyt bogata, aby mozna
bylo go ogarnac i wypowiedzie¢ w jakiejkolwiek monografii. Dla-
tego tez niniejszg pozycje nalezy traktowac jako skromny przy-
czynek do wyjasnienia matej czastki tajemnicy spotkania Boga
z czlowiekiemw przestrzeni eklezjalnej.

Rozdzialy skladajgce sie¢ na niniejsza ksigzke maja swojg historie
i kontekst, w jakim powstawaty. Wigekszo$¢ z nich byla juz publi-
kowana jako odrebne artykuly. Teraz, po niezbednych popraw-
kach i uzupelnieniach, zestawiono je z nowymi artykufami, tak
aby wszystkie razem stanowity komplementarng cato$¢. Mimo to
nie nalezy ich postrzega¢ jedynie jako konsekwentnego rozwoju
jednego tylko aspektu nauki o Kosciele czy tez teologicznego opisu
$wiata, bowiem stanowig one raczej probe ukazania tych elementow
Kosciota, $wiata i ich wzajemnych relacji, jakie wynikajg ze wskazan
Soboru Watykanskiego II. Chodzi tu zwtaszcza o trzy dokumenty
soborowe, a mianowicie konstytucje dogmatyczng o Kosciele Lumen
gentium, konstytucje duszpasterska o Kosciele Gaudium et spes oraz
dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio.

Ideg przewodnig jest ukazanie niestychanego wrecz otwarcia si¢
Kosciota w drugiej potowie XX wieku na otaczajacy go swiat. Ta zmia-
naw dotychczasowym nastawieniu Kosciota wiaze si¢ tak z przeobra-
zeniami w samym rozumieniu Kosciola, jak tez z pozytywna klasyfi-
kacja $wiata, ktéry przeciez réwniez jest dzielem Stworcy. W swoim
soborowym nauczaniu Ko$ciét zatem na nowo okreslil nie tylko sam
siebie, ale rowniez $wiat jako taki i swdj stosunek do niego.
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Opuszczenie schronienia, podniesienie rygli, odejscie od sztyw-
nych postaw zakladajg wieksza ufnos¢ w Chrystusa jako jedynego
Odkupiciela. Stalo si¢ to wezwaniem do rewizji dotychczasowych
zachowan i nie tyle szukaniem wtasnego bezpieczenstwa, ile spet-
nianiem misyjnego nakazu zmartwychwstalego Pana:

Idzcie na caly $wiat i gtoscie Ewangelie wszelkiemu stworzeniu!
Kto uwierzy i przyjmie chrzest, bedzie zbawiony; a kto nie uwierzy,
bedzie potepiony. Tym za$, ktdrzy uwierza, te znaki towarzyszy¢
beda: w imi¢ moje zte duchy beda wyrzucaé, nowymi jezykami
mowi¢ beda; weze bra¢ beda do rak, i jesliby co zatrutego wypili,
nie bedzie im szkodzi¢. Na chorych rece klas¢ beda, i ci odzyskaja
zdrowie (] 16, 15-18).

W swojej adhortacji o radosci, jaka wyplywa z Ewangelii, papiez
Franciszek trafnie zauwaza:

Koscidt ,wyruszajacy w droge” jest Kosciolem otwartych drzwi.
Wyijé¢ ku innym, aby dotrze¢ do ludzkich peryferii, nie znaczy biec
do $wiata bez kierunku i bez sensu. Czesto lepiej zwolni¢ kroku,
porzuci¢ niepokdj, aby spojrze¢ w oczy i stucha¢, albo odtozy¢ pilne
sprawy, aby towarzyszy¢ cztowiekowi, ktory pozostal na skraju drogi.
Czasem Ko$ciot jest jak ojciec syna marnotrawnego, ktdry pozosta-
wia drzwi otwarte, aby moégt on wejs¢ bez trudnosci, kiedy powrdci.
Koscidl jest powotany, aby zawsze byl otwartym domem Ojca. Jed-
nym z konkretnych znakéw tego otwarcia jest to, aby wszedzie ko-
$cioly mialy otwarte drzwi. By jesli ktos pragnie i$¢ za natchnieniem
Duchai zbliza si¢, szukajac Boga, nie napotkat chfodu zamknietych
drzwi. Ale sg jeszcze inne drzwi, ktére takze nie powinny si¢ zamy-
ka¢. Wszyscy moga w jakis sposob uczestniczy¢ w zyciu Ko$ciola;
wszyscy moga naleze¢ do wspdlnoty, i nawet drzwi sakramentow
nie powinno sie zamykac z byle jakich powodéw'.

Franciszek, adhort. apost. Evangelii gaudium, 46, 47.
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Tytul ksigzki Wspélczesny Kosciél i ponowoczesny swiat domaga
sie stowa wyjasnienia. Okreslenie ,wspolczesny Kosciol” zawie-
ra w sobie prezentacje aktualnego stanu Kosciola, ktory wcielajac
w zycie soborowe postulaty reformy, wykonal nad sobg potezna
prace; mowi ono o aktualnej kondycji Kosciota. Z kolei wyrazenie
»ponowoczesny $§wiat” pragnie z jednej strony pokazac swiat, ktory
poszedt dalej, a z drugiej — ukaza¢ jego swoiste ,,zagubienie”.

Warto dodag, ze wspdlczesny Kosciol jest zainteresowany nie tyle
ponowoczesnym $wiatem, co nade wszystko cztowiekiem. W cen-
trum uwagi Kosciota — wiernego przestaniu Ewangelii - znajduje si¢
osoba ludzka. Czlowiek i jego spelnienie w Chrystusie jest podsta-
wowa misjag Kosciota. Dlatego Kosciot pragnie stuzy¢ cztowiekowi.
Podstawowym paradygmatem i sila do tego jest sam Jezus Chry-
stus, ktory stal sie przeciez cztowiekiem, nie przestajac by¢ Bogiem.
W takim wlasnie duchu stuzby byla pisana ta ksigzka. Niech si¢
spelniajg stowa Jezusa: ,Wy zatem, bracia, powolani zostaliscie
do wolnosci [...]. Milo$cia ozywieni stuzcie sobie wzajemnie! Bo
cale Prawo wypelnia sie¢ w tym jednym nakazie: Bedziesz milowal
blizniego swego jak siebie samego” (Ga 5, 13-14).

Andrzej Napiorkowski OSPPE
Krakow,

Najswietszej Maryi Panny Krélowej Polski
3 maja 2015






Rozdziat |

Cztowiek drogg Kosciota

Loci theologici w mysli Sw. Jana Pawfa I

1. Antropologia eklezjologiczna

W ponizszym przedlozeniu, ktore jest pomyslane jako nawigzanie
do eklezjologii Jana Pawta II, chcialbym nie tyle podejmowac po-
szczegdlne watki jego papieskiego — czy, wezesniej, biskupiego — na-
uczania, co sprobowac zrekonstruowac zrédla jego duchowych i in-
telektualnych inspiracji. Kiedy ogarniamy — czy méwiac precyzyjnie;j:
usilujemy ogarna¢ od strony merytorycznej — owo ogromne dzie-
dzictwo czlowieka Karola, ktory zostal papiezem, to pytamy: skad
to wszystko sie u niego pojawito? Staje sie to zapytaniem o miejsca
teologicznego poznania; odkrywaniem jego podstaw ducha i mysli.
Jakie zatem sg owe loci theologici w mysli Jana Pawta II? Nie odcho-
dzac od przewodniej mysli: cztowiek drogg Kosciola, ktdra zaktada
juz sama w sobie antropologie eklezjologiczng, sprébujemy odnalez¢
gléwne zrédta Wojtylowskiego poznania. Naturalnie, jedynie w tym
obszarze, jaki zakresla wspomniany temat.

2. 0d Melchiora Cano do Karola Wojtyty

Bez watpienia wlasciwe podejscie do rekonstrukeji zrodet pozna-
nia teologicznego w dorobku biskupim i papieskim Karola Wojtyty
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musi by¢ zakotwiczone w Soborze Watykanskim II. Wydaje sig, ze
zbyt czgsto umyka to uwadze badaczy jego spuscizny, ktérzy nie
do$¢ mocno akcentujg soborowa i posoborowa odnowe Kosciofa,
i tym samym inspiracje zaczerpniete stad przez Jana Pawta II, jak
ijego ogromny wklad w recepcje Soboru w eklezjalne zycie i praxis.
Przypomnijmy sobie, co oznacza pojecie miejsca teologicznego
poznania. Nietrudno dostrzec cate bogactwo zrddel, w ktérych
zawarte jest objawienie Boze. Pierwsi teologowie odwolywali si¢
nie tylko do autorytetu Jezusa Chrystusa, lecz réwniez do Starego
Testamentu czy do filozofii i literatury poganskiej. Z kolei w $re-
dniowieczu znacznym autorytetem cieszyli si¢ ojcowie Kosciola.
Pdzniejsza teologia cenita wielkich scholastykow, szczegélnie Al-
berta Wielkiego, Tomasza z Akwinu, Bonawenture i Jana Dunsa
Szkota. W okresie poreformacyjnym za autorytet uchodzily dekrety
Soboru Trydenckiego, a wspotczesni teologowie uzasadnienia swo-
ich tez poszukujg w nauce Soboru Watykanskiego IT".
Problematyce zZrédel teologii zaczeto wigcej miejsca poswiecaé
w XIV wieku, a najwiecej chyba w tej dziedzinie uczynit Hiszpan
Melchior Cano (1509-1560), dzialajacy na uniwersytetach w Sala-
mance i Alcala, uczestnik Soboru Trydenckiego. Zapewnit on sobie
poczesne miejsce wsrdd autoréw klasyki teologicznej dzieki dzie-
tu o nauce teologicznego poznania i zasad pt. De locis theologicis
(1563), ktore stanowi szczyt teologicznej gnozeologii i metodologii.
Mimo uptywu stuleci znawcy przedmiotu oceniajg je nadal jako
pierwsza prawdziwie naukowq rozprawe o metodach i chrzedcijan-
skich zasadach oraz pozytywna noetyke. Nawigzujac teologicznie
do Tomasza z Akwinu, a filozoficznie do Arystotelesa, Cano nie
tylko porzadkuje teologiczne wypowiedzi, lecz takze prezentuje ich
uzasadnienie. Wyrdznia dziesie¢ obszaréw, w ktérych wystepuja
teologiczne stwierdzenia, oraz podaje wedtug waznosci ich kolej-
nos¢: od najwazniejszych do mniej waznych. Ta topika teologiczna
jest przez niego ulozona nastepujaco: 1. Pismo Swigte, 2. tradycja

1

Por. S. C. Napidrkowski, Jak uprawiad teologig?, Wroctaw 1996, s. 37.



2. 0d Melchiora Cano do Karola Wojtyty 1

ustna, 3. Kosciot katolicki, 4. sobory, 5. Kosciot rzymski, 6. ojcowie
Kosciota, 7. teologia scholastyczna (facznie z kanonistyka), 8. po-
znanie rozumem naturalnym, 9. filozofia, 10. historia®.
Hierarchia tych miejsc jest istotna, gdyz wskazuje wigksza obo-
wiazywalno$¢ autorytetu Zrédla wymienionego wczeéniej. Nalezy
zauwazy¢, ze wspollczesna teologia przyjmuje nieco inny ukiad
miejsc teologicznego poznania; i nie tylko zmodyfikowata nazwe
niektérych miejsc, lecz takze powigkszyla ich liczbe. Te pozor-
nie drobne zmiany niosg jednak ze sobg powazne konsekwencje.
Odwotlujac si¢ do wspdlczesnego teologa polskiego, znajdujemy
nastepujaca kolejnosé¢: 1. Pismo Swiete, 2. symbole wiary, 3. liturgia,
4. wiara ludu Bozego (sensus fidei), 5. nauczanie soboréw, 6. na-
uczanie papieza ex cathedra, 7. nauczanie Kosciota rozproszonego
po $wiecie (biskupow i synodéw), 8. nauczanie ojcéw i pisarzy
Kosciota, 9. zwyczajne nauczanie papiezy, 10. historia Kosciofa,
11. prawo koscielne, 12. sztuka sakralna, 13. nauczanie teologow,
14. filozofia, nauki, 15. literatura piekna, 16. znaki czasu, 17. cztowiek,
18. wiara, 19. do$wiadczenie 0sob i wspélnot chrzescijanskich®.
W $wietle wspolczesnych okredlen teologii wiasciwym zrédlem
refleksji teologicznej jest wiara i doswiadczenie chrzescijanskie.
Nie idzie wigc o mnozenie liczby miejsc teologicznego pozna-
nia. Dalej, nalezy tu uwzgledni¢ posoborowa zmiang¢ rozumie-
nia objawienia judeo-chrzescijanskiego. Objawienie Boze nie
jest jedynie - jak uczy nas konstytucja Dei Verbum ostatniego
soboru* - informacja, ,,martwg literg”, przekazang w formie nie-
naruszalnego depozytu wiary, ale rzeczywistoscia jak najbardziej
zywa, aktualng, przezywang i doswiadczana przez wspdlczesnych
ludzi. Wida¢ to nad wyraz czytelnie w osobie i zyciu Swietego

Por. H. Wagner, Cano Melchior, [w:] Theologenlexikon. Von den Kirchenviitern bis
zur Gegenwart, hrsg. W. Hirle, H. Wagner, Miinchen 1987, s. 57-58; por. M. Cano,
De locis theologicis libri duodecim, [w:] Lexikon der theologischen Werke, Stutt-
gart 2003, s. 182-183.

Por. S. C. Napiorkowski, Jak uprawiaé teologie?, dz. cyt., s. 38.

*  Sobor Watykanski I1, konst. Dei Verbum, [dalej: KOJ, 2, 4.
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z Wadowic, ktory odczytywal objawienie tak intelektualnie, jak
i egzystencjalnie, przez wiare®.

Wyliczone dziesie¢ Zrodet w ujeciu Melchiora Cano w scholasty-
ce nie s3 ,czystym” objawieniem Bozym, lecz jedynie je zawieraja.
W tych loci theologici wystepuje objawienie, ale jest ono przyjete,
doswiadczone i wyrazone w okreslonym kontekscie, wlasciwym
danej epoce. Widac to wyrazniej w poszerzonej liczbie miejsc teo-
logicznego poznania, ktére wypracowatla teologia posoborowa.
Chrzescijanistwo bowiem jest egzystencja, a nie doktryna. Idzie
wiec o wyrazenie tresci objawienia zyciem w wierze.

3. Nowe akcenty in ordine locorum theologicorum

Uwazne studium encykliki Benedykta XVI Deus caritas est po-
zwoli nam szybko dostrzec wrazliwo$¢, z jaka zostata ona napisa-
na. Juz w podtytule zauwazamy (Polacy moze z pewnym zasko-
czeniem), ze nie jest ona skierowana do wszystkich ludzi dobrej
woli, jak to si¢ stalo juz zwyczajem Jana Pawla II. Autor adresuje
ja do wiernych Kosciota katolickiego. Mozemy wnioskowac, ze
nie chce narzuca¢ ludziom o innych przekonaniach powinnosci
chrzescijan katolikéw. Wiecej, dotyka takze zagadnienia prozeli-
tyzmu i przestrzega, aby nie instrumentalizowa¢ chrzescijanskiej
caritas. ,Mito$¢ jest bezinteresowna; nie praktykuje si¢ jej dla osia-
gniecia innych cel6w”®. Takich elementéw, odstaniajacych duza
subtelno$¢ i wrazliwo$¢ Benedykta XVI, ktory przeciez wyrastat
w kraju o odmiennych tradycjach religijnych niz te w ojczyznie
Jana Pawta II, jest wiecej. Kard. Joseph Ratzinger wychowat sig¢
przeciez w kontekscie podzielonego chrzescijanstwa, tam gdzie
od pieciu wiekéw wspolnie zyja i pracujg katolicy i ewangelicy.

5

Por. L. Balter, Teologia, [w:] Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki,
K. Kaucha, I. S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakow 2002, s. 1231-1232.
Benedykt XV1, enc. Deus caritas est, 31c.

6
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Jedni i drudzy wierza w Jezusa Chrystusa, ale jednak inaczej. To
wzmaga w nich ostrozno$¢ i szacunek dla odmiennych konfesji.

Na tym tle jakze inaczej rysuje sie stowianiska postawa otwartosci
Woijtyly, ktory wyrdst w miescie krolow i wieszczow hotdujacych
wolnosci ducha. To tu rzadzil Kazimierz Wielki, przygarniajacy
wyznawcow judaizmu. To tu, w czasach zacigtych sporéw religij-
nych w lonie chrze$cijanstwa, kiedy tak tatwo bylo rozpali¢ ogien
wojny domowej, Zygmunt August (1520-1572) postepowal w imie
przyjetej przez siebie zasady: ,,Nie jestem krélem waszych sumier”
Woijtyla zostal wyedukowany w blasku tradycji cyrylometodian-
skiej, wzmocnionej jagiellonskim poszanowaniem pluralizmu kul-
tury i religii. Owe loci nie mogg jednak zosta¢ zawezone tylko do
teologicznej, kulturowej czy spolecznej ptaszczyzny. Poszerza je
nawet geografia. Nie sposéb pomina¢ miejsc geograficznych, kiedy
do loci dodamy loca sacra. Trzeba wiec wymieni¢ tu przynajmniej
Kalwarie Zebrzydowska, Wawel czy Jasng Gére w Czestochowie.
W te geografie zbawienia wpisujg si¢ rowniez pielgrzymki $w. Jana
Pawtla II, ktérych odbyt az 104, co stanowi z pewnoscia kolejny
fenomen jego pontyfikatu.

Bez watpienia nowym akcentem w porzadku zrédet teologicz-
nych jest u Jana Pawta II osoba ludzka. Wszyscy papieze mowili
o Bogu, ale zaden z nich nie poswiecit tyle uwagi cztowiekowi. Kon-
centracja zainteresowan na osobie jest widoczna juz w ksigzkach
Mitosé i odpowiedzialnos¢ oraz Osoba i czyn z lat szes¢dziesiatych,
gdzie autor odchodzi jednak od klasycznej tradycji arystotelesow-
skiej. Dla Wojtyly punktem wyjscia ludzkiego postepowania nie
jest dazenie do szczegscia, lecz etyczna powinno$é. Rzeczywistosé
jest dla niego niepozbawiona wartosci, lecz stawia przed kazdym
czlowiekiem wymagania. Cztowiek musi by¢ uczciwy, poniewaz
ma by¢ uczciwy, a nie po to, aby by¢ szczesliwy.

Mowigc precyzyjniej, kard. Wojtyla nie tyle odszed! od filozofii
arystotelesowsko-tomistycznej, ile ja uzupetnit, budujac fenomeno-
logie realizmu (Tadeusz Styczen). Pierwszym jego locus theologicus
jest sam cztowiek. Fascynacja fenomenem czlowieka. Od strony
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epistemologicznej jest to wglad w samego siebie. Pierwszym do-
$wiadczeniem jest czlowiek sam dla siebie. Nie jest to wigc teoria, ale
antropologia opierajaca si¢ na faktycznym, realnym doswiadczeniu
siebie. Wojtyla polaczyt zatem klasyczng filozofi¢ bytu z filozofig
$wiadomosci. Ponadto, jak zauwaza Karol Tarnowski, antropologia
Wojtytowska jest takze inspirowana myslg Kartezjusza.

Centrum jego myslenia jest jednak Chrystus. Wszystkie filozo-
ficzne przemyslenia Wojtyly dopiero w Chrystusie osiagaja swoj cel.
»Jezus Chrystus jest srodkiem wszechswiata i historii”. Chrystus
pokazuje cztowiekowi, kim jest cztowiek. Ofiara Chrystusa jako
najwyzsza forma milo$ci stanowi centralng cz¢$¢ jego myslenia.
Tylko ona obiecuje cztowiekowi prawdziwe spetnienie. Potwier-
dzeniem tego stala si¢ pierwsza, programowa, encyklika Redemptor
hominis. Jan Pawel II tak nauczal:

Chrystus-Odkupiciel $wiata jest Tym, ktdry dotknat w sposéb
jedyny i niepowtarzalny tajemnicy cztowieka, ktory wszed! w Jego
»serce” [...]. ,Tajemnica cztowieka wyjasnia si¢ naprawde dopiero
w tajemnicy Stowa Wcielonego. Albowiem Adam, pierwszy czlo-
wiek, byl figurg przysztego, mianowicie Chrystusa Pana. Chrystus,
nowy Adam, juz w samym objawieniu tajemnicy Ojca i Jego Mitoéci
objawia w petni czlowieka samemu cztowiekowi i okazuje mu najwyz-
sze jego powolanie”. ,;Ten, ktory jest «obrazem Boga niewidzialnego»
(Kol 1, 15), jest czlowiekiem doskonalym, ktéry przywrdcit synom
Adama podobienstwo Boze, znieksztalcone od czasu pierwszego
grzechu. Skoro w nim przybrana natura nie ulegta zniszczeniu, tym
samym zostala ona wyniesiona réwniez w nas do wysokiej godnosci.
Albowiem On, Syn Bozy, przez wcielenie swoje zjednoczyt sig jakos
z kazdym cztowiekiem. Ludzkimi rekami pracowal, ludzkim my$lat
umystem, ludzka dzialal wolg, ludzkim sercem kochat, urodzony
z Maryi Dziewicy, stal si¢ prawdziwie jednym z nas, we wszystkim
do nas podobny oprécz grzechu”. Redemptor hominis!”.

7 Jan Pawet 11, enc. Redemptor hominis, 8.
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4. Kontekst pytania o cztowieka

W $wietle chrzesdcijanskiej filozofii i teologii nie jest trudno zna-
lez¢ odpowiedz na pytanie o cztowieka. Jedna z definicji, ktore
znajdujg swoja najbardziej powszechng akceptacje, jest okreslenie
czlowieka jako osoby. Istnieje on jako osoba, ktéra spetnia sie w ta-
kich podstawowych cechach, jak duch i wolnos¢. Wspdltczesne ro-
zumienie czlowieka przybiera jednak charakter redukcjonistyczny
i dopasowuje go do biofizycznego systemu, jaki narzucajg warunki
srodowiska, generowane przez postmodernistyczny swiatopoglad.

Ujecie cztowieka jako osoby w mysli Jana Pawla I1 z jednej strony
wyrasta z polskiego kontekstu personalizmu, ktéry w jego przy-
padku stat si¢ sumg tomistycznego stanowiska szkoly lubelskiej
i fenomenologicznego podejscia krakowskiego. Jak juz powyzej
wspomniano - te przemyslenia kard. Wojtyly zostaly dodatkowo
wzbogacone przez prace i dokumenty Soboru Watykanskiego II.
A z drugiej strony, sam Wojtyla wnidst znaczny wktad do postrze-
gania czlowieka jako osoby wlasnie tak w polskiej mysli, jak i w tek-
stach soborowych, a wreszcie jako Jan Pawet IT w posoborowym
nauczaniu Kosciota powszechnego.

Koncepcja czltowieka ubogacona jest takze u naszego Autora
o wymiar kultury. On sam czgsto odwotuje si¢ do tego wielkiego
rozwoju duchowej kultury w XIX wieku, ktéry przygotowal Pola-
kow do wielkiego wysitku, ktory przynidst narodowi odzyskanie
niepodleglosci®.

Kazdy nardd zyje dzietami swojej kultury. My, Polacy, na przy-
kfad, zyjemy tym wszystkim, czego poczatek odnajdujemy w piesni
Bogurodzica - najstarszej zapisanej polskiej poezji, jak tez staro-
dawnej melodii z nig zwigzanej [...]. Jest to tradycja Wojciechowa.
Piesn Bogurodzica stata si¢ hymnem narodowym, ktdry jeszcze

Zob. Jan Pawel II, Pamiec i tozsamos¢. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow
2005.
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pod Grunwaldem prowadzit zastepy polskie i litewskie do walki
z Krzyzakami. Réwnocze$nie - pisze Papiez - istniala juz pocho-
dzaca z Krakowa druga tradycja, zwigzana z kultem $w. Stanistawa.
Wyrazem tej tradycji jest facinski hymn Gaude Mater Polonia, $pie-
wany do dzisiaj w jezyku facinskim, tak jak Bogurodzica $piewana
jest w jezyku staropolskim. Te dwie tradycje przenikajg si¢’.

I dalej:

Cztowiek zyje prawdziwie ludzkim zyciem dzieki kulturze. Kul-
tura jest wlasciwym sposobem istnienia i bytowania czlowieka.
Kultura jest tym, przez co czlowiek jako czlowiek staje si¢ bardziej
czlowiekiem: bardziej ,,jest”. Narod bowiem jest ta wielka wspdlnota
ludzi, ktérg tacza rézne spoiwa, ale nade wszystko kultura. Naréd
istnieje ,,z kultury” i ,,dla kultury”. I dlatego wtasnie jest ona tym
znamienitym wychowawcg ku temu, aby ,,bardziej by¢” we wspol-
nocie, ktéra ma dtuzszg historie niz cztowiek i jego rodzina*’.

Ponadto trzeba wskaza¢ jeszcze - idac za Janem Pawlem II
i jego ksiazka Pamiec i tozsamos¢ — na nastepujace loci: ojczyzna,
narod, patriotyzm, historia.

Na Wojtylowe ujecie osoby ztozyly sie z pewnoscia jego bez-
posrednie doswiadczenie i konfrontacja z totalitaryzmami hi-
tlerowskim oraz stalinowskim. Zaréwno bowiem faszyzm, jak
i marksizm uderzaly przede wszystkim w czlowieka (w jego pod-
miotowo$¢), odbierajagc mu jego godnos¢, prawa i niszczac jego
duchowe spelnienie. Wojtyla osobiscie doswiadczyt dramatycz-
nych i heroicznych dziejow swojego kraju, Polski. Byt ich uczest-
nikiem jako student, poeta, robotnik, ksiagdz, biskup, i w koncu
jako papiez. W tym ostatnim przypadku wspéttworzyt historie
Europy i catego $wiata.

9

Tamze, s. 87-88.
1% Tamze, s. 89.
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5. Wspétrzedne ludzkiej Eklezji Chrystusa

Podchodzac do Zrédet myslenia i méwienia o cztowieku przez
Woijtyle, musimy takze zapytaco te zrédla w odniesieniu do Ko-
$ciola, skoro ma to by¢ antropologia eklezjologiczna. Mozna si¢
zastanawia¢, czy tytulu Czlowiek drogg Kosciota nie nalezy uzu-
petni¢ tezg ,,Koscidt w czlowieku”, i tym samym budowac¢ eklezjo-
logie antropologiczng. Przedtozony temat ujawnia i potwierdza
teze, ze Ko$cidl potrzebuje czlowieka, poniewaz w nim si¢ spelnia
i realizuje swoja podstawowa funkcje. Winno sie jednak dostrzec
i te prawde, ze rowniez czlowiek potrzebuje Kosciola, eklezjalnej
komunii z Bogiem i z innymi ludzmi.

Jakkolwiek podstawowe inspiracje eklezjologii kard. Wojtyty
pokrywaja sie z jego zrédlami antropologicznymi, to jednak sg tu
pewne loci, ktére nalezy zaznaczy¢ mocniej. I tak juz na wstepie
trzeba powiedzie¢ o Pimie Swietym i Tradycji, o ojcach Kosciola,
na czele ze $w. Janem od Krzyza i $w. Teresa z Avila.

Z pewnym uproszczeniem mozna powiedzie¢, ze analiza naucza-
nia Jana Pawla IT w zakresie tematyki Ko$ciot i cztowiek prowadzi do
definicji Kosciola jako Bosko-ludzkiej wspolnoty. Jest to komunia
wiary, mito$ci i zycia sakramentalnego. Kosciot jest tajemnicg komu-
nii zbudowanej na milosci oraz swigtosci. Z pewnoscia waznym locus
ecclesiae jest takze prawda o $wietych obcowaniu. Uwidocznilo si¢ to
nie tylko w prywatnym kulcie, jakim papiez otaczal §w. Stanistawa
czy $w. krolowa Jadwige, ale przede wszystkim w tej imponujacej
liczbie aktow beatyfikacyjnych i kanonizacyjnych, co wrecz grozito
spowszednieniem i zmarginalizowaniem $wietosci. W czasie jednej
ze swoich srodowych katechez Jan Pawel II nauczat o Kosciele jako
komunii w $wieto$ci Boga, a zarazem komunii $wietych. ,,Zrédto
tej komunii stanowi Jezus Chrystus, Jego calopalna ofiara, w ktorej
zawiera si¢ konsekracja cztowieka i calego stworzenia™'.

"' Katechezy Ojca $wigtego Jana Pawta II. Kosciét, red. W. Zega, Krakéw-Zabki
1999, S. 90.
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Myslac o wizji Kosciota Jana Pawla II, nie mozna poming¢
fundamentalnego zrédla, jakim jest modlitwa, tak prywatna, jak
i wspolnotowa. Nie trzeba chyba dowodzi¢, jak wielka role od-
grywala ona w zyciu Ojca Swietego. Nie bez powodu juz jemu
wspolczesni okreslali go jako mistyka. Obraz modlacego si¢ pa-
pieza tkwi w naszej swiadomosci. Ze swojej modlitwy prywatnej,
osobistej czerpal moce i sity do budowania i kierowania owczarnia
Jezusa Chrystusa. Podobnie z celebracja liturgiczna, kiedy pod jego
przewodnictwem gromadzily si¢ miliony, aby w tajemnicy dialogu
z Bogiem tworzy¢ Mistyczne Cialo Chrystusa. Idzie tu zwlaszcza
o Eucharystie, ktéra taczy z Kosciotem zwiazek przyczynowy. Od-
wolujac sie do Soboru Watykanskiego II, Jan Pawel II tak tak pisat
w swojej encyklice Ecclesia de Eucharistia:

Ofiara eucharystyczna tkwi w centrum procesu wzrastania Ko-
$ciofa. Stwierdziwszy bowiem, ze ,,Ko$ciol, czyli krolestwo Chry-
stusa juz teraz obecne w misterium, z mocy Boga ro$nie w sposob
widzialny w $wiecie”, i chcac niejako odpowiedzie¢ na pytanie:
sW jaki sposdb wzrasta?”, dodaje: ,,Ilekro¢ sprawowana jest na ol-
tarzu ofiara krzyza, w ktorej «Chrystus zostat ztozony w ofierze jako
nasza Pascha» (1 Kor 5, 7), dokonuje sie dzieto naszego odkupienia.
Jednoczesnie w sakramencie Chleba eucharystycznego przedsta-
wiana jest i dokonuje si¢ jedno$¢ wiernych, ktérzy stanowia jedno
ciato w Chrystusie (por. 1 Kor 10, 17)"2.

W powyzszym szkicu odno$nie do Zrédet antropologii ekle-
zjologicznej Jana Pawta II dostrzec mozna odwolywanie si¢ przez
niego do wielu klasycznych miejsc poznania teologicznego. Jednak
widac¢ ich inne ujecie oraz odmiennag kolejnos¢. Jan Pawet I1 z pew-
noscig winien by¢ uwazany za papieza nauczajacego o cztowieku,
jego powinnosciach i prawach, a nade wszystko o paradygmacie
chrystocentrycznym. Albowiem czlowieka nie mozna zrozumie¢

2 Jan Pawel I1, enc. Ecclesia de Eucharystia, 21.
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w pelni bez Chrystusa, tylko w Chrystusie on si¢ odnajduje i w pel-
ni realizuje. Ta realizacja ma swoje najpewniejsze miejsce w ekle-
zjalnej przestrzeni. Jeszcze raz, na zakonczenie, wypada wroci¢
do programowej encykliki $wietego papieza, w ktorej stwierdza:

Czlowiek w calej prawdzie swego istnienia i bycia osobowego
i zarazem ,wspolnotowego’, i zarazem ,,spolecznego” w obrebie
wlasnej rodziny, w obrebie tylu réznych spotecznosci, srodowisk,
w obrebie swojego narodu czy ludu (a moze jeszcze tylko klanu lub
szczepu), w obrebie calej ludzkosci — ten czlowiek jest pierwsza
droga, po ktdrej winien kroczy¢ Kosciél w wypetnianiu swojego
postannictwa, jest pierwszg i podstawowq drogg Kosciota, droga
wyznaczong przez samego Chrystusa, droga, ktéra nieodmiennie
prowadzi przez tajemnice wcielenia i odkupienia®®.

Czlowiek jest droga Kosciota, czyli Kosciol sie spetnia w czlo-
wieku. Stad Koscidt jest wspolnotg Bosko-ludzka.

* TJan Pawel 11, enc. Redemptor hominis, 8.






Rozdziat Il

Kosciot wspdlnotg 0sob
W ujeciu Sw. Jana Pawla |l

1. Powotanie osoby do wspdlnoty wedtug Karola Wojtyty

Karol Wojtyta do pojecia communio personarum dochodzit stop-
niowo. W jego pismach przedsoborowych trudno si¢ doszukac tego
okreslenia. Jego filozoficzna analiza ludzkiej mito$ci, zawarta przede
wszystkim w ksigzce Mitos¢ i odpowiedzialnos¢ z 1958 roku, ujawnia
jednak szereg poje¢, ktore dobrze wprowadzajg do problematyki
komunii 0s6b: osoba, wspdlnota, uczestnictwo, afirmacja drugiej
osoby, dar, mito$¢ oblubiencza, zjednoczenie w mitosci'.

Tworzenie si¢ wspolnoty wynika wedlug Wojtyly z oczywisto-
$ci, jaka jest spoteczny charakter czlowieka, jego skfonnos¢, czy
tez swoista konieczno$¢, do nawigzywania relacji miedzyludzkich.

Czlowiek znajduje w sobie pewna konieczno$¢ do wspotzycia
z innymi i konieczno$¢ te nosi w sobie wszedzie, nawet wowczas,
gdy sie od ludzi odlacza [...]. Nie jest ono [wspotzycie] wigc przed-
miotem wyboru ze strony woli. Cztowiek w pewnej mierze moze

Por. J. Kupczak, Znaczenie Soboru Watykatiskiego II dla teologii ,,communio perso-
narum’” Jana Pawta II, ,,Polonia Sacra” 7 (25) (2003) nr 13 (57), s. 67; por. E. Sien-
kiewicz, Osoba ludzka realizujgca si¢ w uczestnictwie, ,, Ateneum Kaplanskie” 565
(2003) nr 3, s. 441-452.
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wybiera¢ tych ludzi, z ktérymi sie blizej zespoteczni, ale sama skton-
nos¢ do zespolecznienia si¢ tkwi w nim juz z natury, nie moze jej
wybiera¢ lub odrzucié®.

Zatem zycie w komunii z innymi, w spotecznosci ludzkiej, jest
dla czlowieka czym$ niezbywalnym.

Ksztattowanie sie relacji miedzyludzkich zaklada, iz czlowiek jest
czynicielem, sprawca tych relacji. Nawigzywanie kontaktéw czlo-
wieka z drugim cztowiekiem dokonuje si¢ jednak na plaszczyznie
osobowej. Podmiotem tychze relacji moze by¢ tylko osoba, gdyz one
s3 rozumne, wolitywne i opatrzone uczuciem. Relacje ludzkie two-
rzg si¢ dzieki ,wartosci personalistycznej”, ktora polega na tym, iz
w czynie osoba siebie samg aktualizuje, w czym wyraza si¢ wlasciwa
jej struktura samo-posiadania i samo-panowania®. Warto$¢ perso-
nalistyczna polega na samym spelnianiu czynu, albowiem spelniajac
czyn, osoba wyraza tym swg istote i sama siebie aktualizuje®.

Czlowiek aktualizuje swojg istote na gruncie wlasciwego jej dy-
namizmu. Poniewaz natura jest spoleczna, dlatego tez skierowanie
ku drugiemu jest jej naturalnym wymogiem. Czlowiek wiec z na-
tury potrzebuje drugiego, wymaga wspdlnoty, ktorej szczytem jest
mifosne oddanie w komunii. Aby doszto do realizacji pelni natury
czlowieczenstwa, musi nastgpi¢ wspomniane wczesniej nawiazanie
relacji miedzyosobowych. Poprzez rozliczne wigzy migdzyludzkie,
ktore osiagaja swdj szczyt w mitosci, cztowiek spelnia sig jako osoba.
Wojtyla pisze: ,Zas cztowiek, czyz nie jest najbardziej soba wlasnie
wowczas, kiedy aktualizujg si¢ w nim najwyzsze mozliwosci? Prze-
ciez z pewnoscig nie wowczas, kiedy one w nim drzemia i marnieja.
Milo$¢ za$ jest aktualizacjg najwyzszych mozliwosci cztowieka™.

* K. Wojtyla, Elementarz etyczny, Wroclaw 1982, s. 111.

Por. tenze, Osoba i czyn, Krakéw 1969, s. 290-291.

Por. R. K. Wilk, Osobowy charakter relacji miedzyludzkich wedtug Karola Wojty-
1y, Czgstochowa 1996, s. 92-93.

K. Wojtyla, Elementarz etyczny, dz. cyt., s. 67.

3
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Wojtyla sam wyznaje, iz jego dochodzenie do pojecia osoby
mialo swoje etapy. Po latach juz jako papiez stwierdzi:

Owocem tych studiéw byta najpierw praca doktorska o §w. Janie
od Krzyza, a nastepnie habilitacja na temat mysli Maxa Schelera,
tzn., o ile jego fenomenologiczny system etyczny moze by¢ pomocny
w ksztaltowaniu teologii moralnej. Tej pracy osobiscie bardzo duzo
zawdzieczam. Na gruncie mojej wczeéniejszej formacji arystotelesow-
sko-tomistycznej zostala teraz zaszczepiona metoda fenomenologicz-
na. Pozwolilo mi to podja¢ szereg twérczych prob w tym zakresie.
Mam tu na mysli przede wszystkim ksigzke ,,Osoba i czyn”. W ten
sposob wilgczylem sie w nurt wspotczesnego personalizmu®.

Zainteresowania papieza osoba ludzka pojawily si¢ zatem juz
w trakcie jego studiéw rzymskich. Te zainteresowania, rozwijane
pierwotnie na bazie arystotelesowsko-tomistycznej, zostaja z cza-
sem poszerzone o metode fenomenologiczng. Z plaszczyzny zas
filozoficznej papiez przejdzie juz wyraznie na plaszczyzne teolo-
giczng, a rozumienie intelektualne ubogacone zostanie $§wiatlem
wiary. Wowczas takze nasz Autor bedzie analizowal nie tyle osobe
jako osobe, ile raczej relacje osoby i wspdlnoty. Postawi sobie zada-
nie opracowania relacyjnej koncepcji osoby ludzkiej, a zwlaszcza
tego, co osoba wnosi do komunii’.

Konsekwencje tego postanowienia mozna rekonstruowac¢ na
podstawie szeregu dokumentdw. Najpierw nalezy przywolaé kon-
stytucje soborowa o Kosciele wspotczesnym Gaudium et spes oraz
encyklike Pawta VI Humanae vitae. Wojtylowska teologia koncep-
cji osoby jako dobra komunijnego staje si¢ czytelna w adhortacji
Familiaris consortio i Liscie do rodzin, w liscie apostolskim Mulieris
dignitatem, adhortacji Redemptoris Custos oraz w rozwazaniach

Jan Pawet II, Dar i Tajemnica, Krakéw 1996, s. 90.
Por. E. Ozorowski, ,,Osoba - komunia” w nauczaniu Jana Pawla II, ,,Studia Teo-
logiczne” 19 (2001), Biatystok-Drohiczyn-Lomza, s. 44-45.

7
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srodowych, prowadzonych w latach 1979-80, 1981-83 i w 1984,
ktore ukazaly sie w postaci druku zwartego®.

Pojecie osoby ujawnilo si¢ po raz pierwszy jednoznacznie w spo-
rach trynitarnych i chrystologicznych, stajac si¢ wyjasnieniem
tajemnicy Boga i Jezusa Chrystusa (terminy greckie: hypostasis
i prosopon, oraz tacinskie: substantia i persona). Dzigki chrystologii
pojecie osoby zostalo przeniesione do antropologii, i tak Boecjusz
sformulowal definicje cztowieka-osoby: ,rationalis naturae indi-
vidua substantia” (indywidualna substancja natury rozumnej).
Ta definicja przetrwata wieki. Wszyscy komentatorzy dzieta De
consolatione philosophiae (O pocieszeniu, jakie daje filozofia), ktore
wyszlo spod pidra rzymskiego filozofa (480-524), nie wychodzili
poza krag jego rozumienia osoby. Relacyjno$¢ opisywano przede
wszystkim jako stosunek osoby do natury, przyrody, dziatan ludz-
kich i drugiego czlowieka. Jak trafnie zauwaza Edward Ozorowski,
owo stawianie indywiduum (jednostkowosci) przed komunijnoscia
przetamat filozoficznie dopiero Karol Wojtyla, aby po6zniej, juz
jako Jan Pawet II — w $wietle teologiczno-pastoralnym — odkry¢
przede wszystkim komunijnos¢ osoby ludzkiej z osoba boska oraz
z druga osobg ludzka’.

Poznanie wiary wsparte na tresciach Objawienia pozwala
stwierdzi¢, ze rzeczywisto$¢ osoby ludzkiej transcenduje biologie
czlowieka i nie moze by¢ zredukowana do praw fizycznych czy
nawet psychicznych, lecz musi by¢ ttumaczona niezbywalnym
wymiarem duchowym. Oznacza to wejscie w relacje z Bogiem,
ktorego czlowiek jako osoba jest podobienstwem i obrazem - jak
podpowiada protologia. Obrazowanie to wkracza w misterium
trynitarnego zycia Bozego. ,,Bdg jest mifoscig i w samym sobie
przezywa tajemnice osobowej komunii milosci. Stwarzajac czlo-
wieka na swoj obraz i nieustannie podtrzymujac go w istnieniu,

8 Zob. Jan Pawel 11, Mgzczyzng i niewiastg stworzyt ich. Odkupienie ciata a sakra-

mentalnos¢ matzeristwa, Citta del Vaticano 1986.

°  Por. E. Ozorowski, ,,Osoba - komunia” w nauczaniu Jana Pawla II, dz. cyt., s. 47-48.
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Bog wpisuje w czlowieczenstwo mezczyzny i kobiety powolanie,
awiec zdolnos¢ i odpowiedzialnos¢ za mitos¢ i wspolnote™°. Czlo-
wiek zatem jako stworzenie jest wezwany do wspdlnoty ze swoim
Stworca. A charakter i sposéb kreacji czlowieka jako osoby ludzkiej
sprawia, ze jest on juz u swoich najbardziej pierwotnych poczatkow
powolany do komunii z Bogiem jako swoim ostatecznym wzorem
i spetnieniem.

Oproécz tego podstawowego wymiaru wertykalnego nalezy
uwzgledni¢ wymiar horyzontalny. Pierwsza relacja personalng
jest relacja teocentryczna, druga zas antropologiczna, a wiec od-
niesienie osobowe czlowieka do innych ludzi. Druga relacja jest
podporzadkowana pierwszej, ale tak, ze na nig wskazuje i ja re-
alizuje, w niej tez znajduje swoje dopelnienie. Siega poza granice
czasu. Osoba ludzka wchodzi w podwdjng komunie: bosko-ludzka
i ludzko-ludzka'*.

2. Communio Soboru Watykanskiego |1

Sobdr Watykanski II ujawnit swoje myslenie o Kosdciele we
wszystkich swoich 16 dokumentach, lecz w konstytucji dogma-
tycznej o Kosciele Lumen gentium, ktéra zostata ogloszona jako
drugi z kolei tekst, oraz w konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w $wiecie wspolczesnym Gaudium et spes uczynil to w sposéb me-
todycznie i merytorycznie uporzagdkowany i jednoznaczny. Poka-
zuje to, iz byl to nade wszystko sobor eklezjologiczny, trudzacy
sie nad samookresleniem Kosciola, probujac da¢ odpowiedz na
postawione juz u poczatku programowe hasto Pawta VI: ,Ecclesia,
quid dicis de te ipsa?”.

1% Jan Pawet 11, adhort. apost. Familiaris consortio, 11.

' Por. E. Ozorowski, ,Osoba - komunia” w nauczaniu Jana Pawta II, dz. cyt.,
s. 49-50; por. C. G. Andrade, Duchowos¢ komunii, ,Communio” 136 (2003)
nr 4, s. 35-64.
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Gdy dzisiaj z perspektywy 50 lat od zakonczenia Soboru pytamy
o recepcje jego mysli, to stwierdzamy, iz to wielkie eklezjologiczne
wydarzenie i dzielo nadal pozostajg niewystarczajaco zglebione.
Problematyka recepcji soborowego nauczania jest dla nas wciaz
aktualnym wyzwaniem. Jakkolwiek nie ma tu potrzeby obszer-
nego przytaczania tego, co Sobor powiedzial o Kosciele, to warto
przywola¢ autodefinicje Kosciota, co nie jest sprawa prosta, po-
niewaz ujawnienie rzeczywistej natury prawdziwego Kosciota staje
sie ostatecznie bardziej wynikiem dzialania Ducha Swietego niz
ludzkiego wysitku. Sobdr swiadomy takiego urzeczywistniania si¢
Kosciota przedlozyt to w stwierdzeniu:

Jest on [Koscidl] bowiem ludzki i jednoczesnie boski, widzialny
i wyposazony w dobra niewidzialne, zarliwy w dzialaniu i oddany
kontemplacji, obecny w §wiecie, a jednak pielgrzymujacy. Wszystkie
te wlasciwosci posiada w taki mianowicie sposob, ze to, co ludzkie,
jest przyporzadkowane Bozemu i skierowane do Bozego, widzialne
do niewidzialnego, zycie czynne do kontemplacji, a to, co docze-
sne - do miasta przyszlego, ktorego szukamy'?.

Kompleksowo$¢ Kosciota, czyli jego podwojng nature wyraz-
nie zaznacza Sobdr takze w innych miejscach. Przywotajmy tres¢
konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium:

Wyposazona za$ w organa hierarchiczne spofecznos¢ i zarazem
Mistyczne Cialo Chrystusa, widzialne zrzeszenie i wspélnota du-
chowa, Koscidt ziemski i Koéciot bogaty w dary niebieskie — nie
moga by¢ pojmowane jako dwie rzeczy odrebne; przeciwnie, two-
rza one jedng rzeczywisto$¢ ztozona, ktdra zrasta si¢ z pierwiastka
boskiego i ludzkiego®’.

1?2 Sobdr Watykanski II, konst. Sacrosanctum concilium [dalej: KL], 2.
' Sobor Watykanski II, konst. Lumen gentium [dalej: KK], 8.
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Samorozumienie bogactwa Kosciota wyrazilo si¢ w czterech
motywach, kategoriach przewodnich, ktére sg wlasciwe dla ekle-
zjologii Soboru Watykanskiego II. Kosciét jest ludem Bozym, jest
communio, jest sakramentem i jest Mistycznym Ciatem Chrystusa.
Z kazda z tych idei byly - i s3 nadal - zwigzane konkretne pro-
blemy, ktore staly sie szczegélnie wazne w okreslonym czasie lub
obszarze Ko$ciota. Dlatego wysoka pozycja jednej idei jest z czasem
obnizana lub zastepowana przez inng jako skutek jednostronnego
akcentowania, co prowadzi do nieporozumien i wigze si¢ z ko-
niecznoscig korektur. Jednakze podkreslanie jednej idei wcale
nie oznacza, ze inne tracg swoje znaczenie w $wiadomosci czy
tez w opisywaniu Kosciola. Bogactwem eklezjologii Vaticanum
Secundum jest wlasnie owa wielo$¢ i réznorodnos$¢ idei i metafor.
Ten rodzaj pluralizmu teologicznego, gdy probujemy rzeczywiscie
zbliza¢ sie do tajemnicy Kosciola, staje si¢ nie tylko pozadany,
lecz wrecz konieczny. Mozna zauwazyd¢, iz zaraz po Soborze pre-
ferowanie kategorii Kosciola jako ludu Bozego - chociazby w celu
wiekszego dowarto$ciowania pozycji i zadan swieckich - dopro-
wadzilo do przesadnej socjologizacji, demokratyzacji, a ostatnio
nawet psychologizacji, powodujac niekiedy zagubienie tajemnicy
Kosciota i jego sakramentalnosci.

3. Posoborowy rozwdj rozumienia communio

Taka sytuacja niejako wymusila rewizj¢ soborowej recepcji
i wskazalta communio jako bardziej wlasciwy sposdb ujmowania
Kosciola. Zajecie przez communio centralnego miejsca w dzi-
siejszej eklezjologii trzeba widzie¢ jako skutek calego szeregu
przyczyn. Po pierwsze, jest to wynik odnowionej i duchowo po-
glebionej relektury tekstow ostatniego soboru. Nastepny impuls
wyplynal z obrad Synodu Biskupéw w 1985 roku, co bylo nie-
jako usankcjonowaniem takiego rozumienia Ko$ciota. Ta data
stala si¢ zreszta wyrazng cezurg, kiedy to biskupi podsumowali
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recepcje eklezjologii posoborowej i skonstatowali jej nadmierna
koncentracj¢ na socjologicznym, zewnetrznym wymiarze Ko-
$ciofa, czego przyktadem bylo wspomniane juz stawianie w cen-
trum uwagi kategorii ludu Bozego'*. Z kolei dwa znaczace listy
apostolskie zwigzane z wielkim jubileuszem chrzescijanstwa, tj.
Tertio millennio adveniente z 1994 roku oraz Novo millennio ine-
unte z 2001 roku nakreslity dalszg teologie komunii. I wreszcie
adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, ktéra méwi o komunii
nadziei. Nie mozna tu tez nie wspomniec¢ ostatniej encykliki Jana
Pawla II Ecclesia de Eucharistia, ktéra odstania bardzo poglebio-
ne, duchowe rozumienie jednosci czlowieka z Bogiem, az do on-
tycznego zjednoczenia. Pojawia si¢ tu termin communio perfecta,
ktory wystapit juz wczedniej w encyklice z 1995 roku Ut unum
sint (numer 23). Ojciec Swiety méwi o doskonalej komunii, ktora
postrzega jako ostateczny cel wszelkich dazen ekumenicznych;
idzie o komunie pelna, jaka si¢ cieszyl Koscidt apostolski. Z kolei
w encyklice Ecclesia de Eucharistia w IV rozdziale pt. ,,Eucharystia
a komunia ko$cielna” przez communio perfecta papiez rozumie
wielkie wyzwanie dla Kosciota. Idzie o state podtrzymywanie i po-
glebianie komunii z Bogiem w Trdjcy Jedynym, jak i w komunii
miedzy wiernymi. Nasz Autor zamiennie méwi tez o doskonatym
zjednoczeniu.

Waznymi przyczynkami do teologicznego pogtebiania rozu-
mienia eklezjalnej komunii staly sie list Kongregacji Nauki Wiary
Communionis notio w 1992 roku oraz dyskusja, jaka on wywo-
tal. Dokument ten wyraza misterium Kosciofa jako tajemnice
communio w podwojnym sensie: wertykalnym i horyzontalnym.
Wertykalnie (niewidzialnie) communio oznacza, ze odwieczny
Ojciec niebieski w swym opatrzno$ciowym stworczo-zbawczym
planie powotal nas do uczestnictwa w trynitarnym zyciu mifosci.
Ta communio realizuje si¢ jako cale dzieje zbawienia, a swoj szczyt

* Zob. Il Nadzwyczajny Synod Biskup6éw, Dwudziestolecie Soboru Watykatiskiego II,
Wroctaw 1986.
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znajduje w Jezusie Chrystusie, w ktérym stajemy sie uczestnikami
Bozej natury. Horyzontalnie (widzialnie) za$ communio realizuje
sie miedzy ludzmi, a jej Zrédltem jest sakramentalne Zycie Ko-
$ciola, ze swym szczytem i centrum w sakramencie Eucharystii
(numery 3-6)"°.

List Kongregacji, podpisany przez kard. Josepha Ratzingera,
przyjeto w zasadzie bez wiekszych zastrzezen, oprocz zdania z nr. 9,
ktére mowi: ,,Koséciot [powszechny] nie jest wynikiem komunii,
ale w swoim istotnym misterium jest rzeczywistoscia ontologicznie
i czasowo uprzednia w stosunku do kazdego pojedynczego Kosciota
partykularnego™®. Wywigzata si¢ powazna dysputa teologiczna
miedzy kard. Ratzingerem a kard. Walterem Kasperem. Przewodni-
czacy Papieskiej Rady ds. Jednosci Chrzescijan, nie negujac preeg-
zystencji Kosciota w odwiecznym zamysle Bozym, podkreslil z catg
mocg, iz preegzystencja odnosi si¢ nie tylko do Kosciota uniwer-
salnego, lecz obejmuje na rowni konkretne historyczne Koscioly
lokalne, ktére tak samo sg zakorzenione w odwiecznej tajemnicy
Boga. W spor na temat stosunku Kosciota powszechnego (na czele
z papiezem jako biskupem Rzymu) do Kosciotéw lokalnych (na
czele z biskupami ordynariuszami) wiaczyt sie ostatnio trzeci kar-
dynal, Avery Dulles, doprowadzajac oba stanowiska do harmonij-
nej koegzystencji. Jest on zdania, zZe ontologiczne pierwszenstwo
Kosciota uniwersalnego jest oczywiste samo w sobie, albowiem
pojecie Kosciota partykularnego zaktada istnienie Kosciota uni-
wersalnego, do ktérego Koscioét lokalny nalezy. Z drugiej za$ strony,
pojecie Kosciota uniwersalnego wcale nie implikuje, zeby rézne
Koscioly partykularne mialy go uzupelnia¢ czy udoskonala¢. Za
priorytetem Ko$ciola uniwersalnego przemawia ponadto moment
historyczny, poniewaz nie podlega watpliwosci fakt, ze Chrystus

* Por. List do Biskupéw Kosciota katolickiego o niektorych aspektach Kosciota
pojetego jako komunia Communionis notio, [w:] W trosce o petnig wiary. Doku-
menty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, Tarndw 1995, s. 390-401.

s Tamze, s. 395.



30 Kosciét wspéInota oséb w ujeciu Sw. Jana Pawta I

sam uformowal wspdlnote uczniéw i przygotowal apostotéw do
misji, gdy byli jeszcze razem. Ko$cioly partykularne pojawily si¢
dopiero wowczas, kiedy Kos$cidt rozpoczat dziatalnos¢ w rozpro-
szeniu, tak ze koniecznoscig bylo formowanie si¢ gmin lokalnych
wraz z ich wlasnymi hierarchicznymi przetozonymi'”.

4. Wyznaczniki rozumienia Kosciota
jako wspdlnoty mitosci 0s6b w mysli Jana Pawia Il

To rekonstruowanie calego bogactwa pojecia komunii bedzie
z pewnoscia toczylo si¢ dalej. W takim kontekscie wspdtczesnych
eklezjologicznych analiz, kiedy siegamy ponownie do mysli kard.
Wojtyly — tym razem juz nie filozoficznej, ale teologicznej — od-
krywamy ze zdumieniem jego o wiele wcze$niejsze przedtozenia
na temat communio Ko$ciota. Kardynal z Krakowa kilka lat po
przyjezdzie z Soboru wydal ksiazke pt. U podstaw odnowy. Stu-
dium realizacji Vaticanum II (Krakow 1972), gdzie dajac wierna
wyktadnie przewodnich idei Vaticanum II, jednoznacznie wskazat
na pojecie communio jako klucz do rozumienia i wcielania w zycie
ducha i dzieta Soboru. Tak wowczas pisal:

Rzeczywistos¢ communio wynika z wielo$ci powotan, a zara-
zem stwarza niejako przestrzen, w ktdrej one moga si¢ prawidlowo
ksztaltowac i rozwijaé. Stanowia one o Kosciele-wspodlnocie, ale
tez Koscidl jako wspolnota Ludu Bozego stanowi o nich, poniekad
o kazdym z nich. Communio oznacza jakby ten staly immanentny
dynamizm wspdlnoty, ktdry od wieloéci i ztozonosci prowadzi ku
jednosci - juz nie tylko ludu, ale wrecz ciata — a rownocze$nie z taka

Por. A. Skowronek, Communio - soborowy model Kosciota, ,Wiez” 532 (2003)
nr 2, s. 18-20; G. Bubel, Walter Kasper. Miedzy tradycjg i nowoczesnoscig, [w:]
Leksykon wielkich teologow XX/XXI wieku, red. J. Majewski, J. Makowski, War-
szawa 2003, S. 157-158.
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samg silg i skutecznoscia podtrzymuje w tej jednosci ludu i ciata
zlozonos¢ i wielos¢. Dodajmy, ze to wszystko wskazuje réwnocze-
$nie na rzeczywisto$¢ odkupienia, ktdra trwa w Kosciele'®.

I dalej Autor jednoznacznie juz okresla communio jako cen-
tralng ide¢ Soboru, gdyz wedlug niego ,, Vaticanum II stalo si¢
szczegolnym zrédlem takiego wzbogacenia wiary, ktére mozna
okresli¢ jako «komunijne». Wzbogacenie to jest funkcja postawy,
ktora jednakze plynie z owej $cisle okreslonej tresci sSwiadomosci
Kosciota, jakg stanowi communio™®.

Kard. Wojtyta juz wtedy dostrzegt eklezjologie komunii jako
przewodnig mysl Soboru, co pdzniej wydobyl wspomniany Synod
Biskupow (1985), a on sam poglebil w swoim papieskim nauczaniu.
Z jednej strony, wypada jedynie zalowa¢, ze to kluczowe poje-
cie - juz zaraz po Soborze wskazane przez kard. Wojtyte - umkneto
uwadze wiekszosci, a z drugiej nalezy si¢ jednak cieszy¢, ze docho-
dzi wtasnie do rewitalizacji jego pionierskiej mysli.

Odwotajmy si¢ ponownie do refleksji kard. Wojtyly, kiedy juz
jako papiez, po 30 latach od wydania swojej krakowskiej ksigzki,
w Novo millennio ineunte tak dzieli si¢ swoimi dojrzatymi przemy-
$leniami na temat komunii i zache¢ca do jej praktykowania. Nale-
zy krzewi¢ duchowo$¢ komunii, podkreslajac jej znaczenie jako
zasady wychowawczej wszedzie tam, gdzie ksztaltuje si¢ cztowiek
i chrzescijanin, gdzie formuja sie szafarze ottarza, duszpasterze
i osoby konsekrowane, gdzie powstaja rodziny i wspdlnoty.

Duchowo$¢ komunii to przede wszystkim — pisze Jan Pawel I
- spojrzenie utkwione w tajemnicy Tréjcy Swietej, ktora zamiesz-
kuje w nas i ktorej blask nalezy dostrzega¢ takze w obliczach bra-
ci zyjacych wokol nas. Duchowo$¢ komunii to takze zdolnos¢

Kard. K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow
19882, s. 120.
Por. tamze.
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odczuwania wigzi z bratem w wierze, dzigki gtebokiej jednosci
mistycznego Ciala, a zatem postrzegania go jako ,,kogos bliskie-
go’, co pozwala dzieli¢ jego rados¢ i cierpienia, odgadywac jego
pragnienia i zaspokaja¢ jego potrzeby, ofiarowa¢ mu prawdziwa
i gleboka przyjazn. Duchowo$¢ komunii to takze zdolno$¢ dostrze-
gania w drugim czlowieku przede wszystkim tego, co jest w nim
pozytywne, a co nalezy przyjac i ceni¢ jako dar Bozy: dar nie tyl-
ko dla brata, ktory bezposrednio go otrzymat, ale takze ,,dar dla
mnie”. Duchowos$¢ komunii to wreszcie umiejetnosé ,,czynienia
miejsca” bratu, wzajemnego ,,noszenia brzemion” (por. Ga 6, 2)
i odrzucania pokus egoizmu, ktére nieustannie nam zagrazaja,
rodzac rywalizacje, bezwzgledne dazenie do kariery, nieufnos¢,
zazdro$¢. Nie tudzmy sie: bez takiej postawy duchowej na niewiele
zdalyby sie narzedzia komunii. Statyby sie bezdusznymi mecha-
nizmami, raczej pozorami komunii niz sposobami jej wyrazania
i rozwijania®®.

Lektura papieskiego nauczania prowadzi nas do zestawienia
teologicznych podstaw nauki o Kosciele jako milosnej wspolnocie
0s6b. Pierwszym i najglebszym fundamentem Ko$ciota-commu-
nio jawi sie Tréjjedyny Bég. Troéjca Swieta stanowi nie tylko wzor
(trzy osoby boskie w jednej naturze), ale jest tez zrédltem Zycia
ijednosci catego Kosciota. Sobor Watykanski II wyraznie stwier-
dza w tym wzgledzie: ,Na tym polega swieta tajemnica jednosci
Ko$ciota w Chrystusie i przez Chrystusa, gdzie Duch Swiety jest
sprawcg réznorodnych daréw. Najwiekszym wzorem i zasada
tej tajemnicy jest jedno$¢ jednego Boga Ojca i Syna w Duchu
Swietym w Troistoéci Oséb”*'. Zrédtem i motywem wszelkiego
zbawienia jest niezglebiona milo$¢ Boza. Ta mitos¢ ujawnita sie
najpelniej w Jezusie Chrystusie przez Ducha Swietego. Ta pelna

** Por. Jan Pawel II, list apost. Novo millennio ineunte, 43; por. M. Figura, Specyfi-
ka wspélnoty chrzescijariskiej, ,Communio” 136 (2003) nr 4, s. 3-20.
> Sobo6r Watykanski I1, dekret Unitatis redintegratio [dalej: DE], 2.
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i absolutna mitos$¢ nie moze by¢ pomyslana inaczej niz jako wy-
darzenie trynitarne, czyli wiekuiste powiazanie Ojca z Synem
w Duchu Swietym. Ojciec Swiety w jednej ze swoich katechez
tak glosil:

W perspektywie odwiecznego zamystu Ojca Koscidt jawi si¢ od
samego poczatku, w mysli apostoléw i pierwszych pokolen chrzesci-
jan, jako owoc Boskiej mitosci, ktéra jednoczy Ojca z Synem w fonie
Tréjcy: wlasnie moca tej milosci Ojciec zechciat zjednoczy¢ ludzi
w swoim Synu. Mysterium Ecclesiae wyplywa zatem z mysterium
Trinitatis®.

Koscidt w zbawczym planie Boga zaistniat dzigki osobie i dzietu
Jezusa Chrystusa. Jezus jest tym, ktéry gromadzi wspdlnote wie-
rzacych i jedna ich z Bogiem. W publicznej dziatalnosci Boskie-
go Mistrza z Nazaretu znajdujg sie¢ momenty o szczegdlnej mocy
spolecznotwdrczej. Jezus powoluje uczniow, gromadzi apostotow,
przyznajac Piotrowi nadzwyczajne miejsce i zadanie, sprawuje
ostatnig wieczerze, cierpi meke, ponosi §mier¢ krzyzowsa i zmar-
twychwstaje. Jan Pawet II pisze: ,,Jezus Chrystus, ktory od poczat-
ku swojej mesjanskiej misji glosil nawrdcenie i wzywat do wiary:
«Nawracajcie si¢ i wierzcie w Ewangelie!» (Mk 1, 15), powierzyt
Apostotom i Kosciolowi zadanie gromadzenia ludzi w jednosci tej
wiary, zapraszajac ich do przystapienia do zalozonej przez Niego
wspolnoty wiary”??.

Ukazujac teologiczne podstawy nauki o Kosciele jako wspol-
nocie miltosci osob, Jan Pawel II nie zapomina o trzeciej osobie
boskiej. Méwigc o roli i dziataniu, jakie odegral Duch Swiety u po-
czatkéw misji Kosciola, ktéry powstat dla wszystkich ludzi, Papiez
podsumowuje: ,,Jest to dzialanie zbawcze, wewnetrzne — a réwno-
czed$nie wyraza si¢ na zewnatrz w powstaniu wspolnoty i instytucji

22 Katechezy Ojca Swigtego Jana Pawla II. Kosciét, Krakéw-Zabki 1999, s. 21.
2> Tamze, s. 33.
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zbawienia. Wspoélnota ta — wspdlnota pierwszych uczniéw - zo-
staje przeniknieta miloscia, ktora przewyzsza wszystkie roznice
i podzialy o charakterze ziemskim. Uwidacznia sie to w wydarzeniu
Zielonych Swiat, gdy wiara zostaje wyrazona w sposob zrozumia-
ty dla wszystkich, pomimo réznicy jezykéw”**. Kosciot - dzieki
Duchowi Swietemu - staje sie wspélnotg zbawienia, i to wspdl-
notg otwarta, czyli dar zbawienia jest zaréwno dla cztonkow tejze
wspOlnoty, jak i dla wszystkich innych.

5. Budowanie wspdlnoty eklezjalnej: urzad i sakrament

Czlowiek, bedac osoba, w ktdrej strukture wpisana jest ko-
munia, musi ciggle zwraca¢ swoje ,ja’ ku drugiemu, ku , Ty,
czyli przede wszystkim w strone Boga, a zaraz potem w stro-
ne drugiego cztowieka. Wspdlnota zatem, ze wzgledu na swdj
dynamiczny charakter, wymaga nieustannego budowania. Wy-
daje sie, ze Ojciec Swiety wskazuje na dwie zasady budujace
wspolnote eklezjalng: urzad i sakramenty. Ich wspolnototwor-
cze dzialanie przesledzimy teraz w rzeczywistosci ludu Boze-
go, w kolegium biskupéw i urzedzie Piotrowym, w Eucharystii,
w Maryi i tajemnicy §wietych obcowania, w malzenstwie i w ro-
dzinie, w misyjnosci Kosciota oraz w dazeniach ekumenicznych
i dialogu miedzyreligijnym.

5.1. Lud Bozy

Podstawowym sposobem istnienia Ko$ciofa jest lud Bozy. Wska-
zujac na tworzenie wspdlnoty, kard. Wojtyta wprowadza pojecie
»Swiadomosci ludu Bozego” i omawia dwa wymiary tego budo-
wania: wymiar boski i ludzki.

24 Tamze, s. 44.
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Swiadomo$¢ Kosciola jako ludu Bozego zaktada §wiadomos¢
stworzenia, zbawienia i odkupienia - i na niej si¢ gruntuje. Ta-
kiej tez prawdy o ludzie Bozym naucza Sobor i na tej nauce trzeba
ksztaltowa¢ dojrzala postaé wiary wspolczesnego Kosciota. Istotne
jest to, iz cala rzeczywisto$¢ ludu Bozego ma stale zrédto i poczatek
w Bogu, ,,ktdéry Siebie objawia” Réwnoczesnie za$ od strony czto-
wieka i ludzkosci o rzeczywistosci ludu Bozego stanowi wiara jako
odpowiedz dawana Bogu myslg i zyciem®”.

Komentujgc numer 24 konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
Gaudium et spes, Wojtyla wykazuje odmienny charakter wspol-
noty, ktora jest wlasciwa ludowi Bozemu, odrézniajacy ja od spo-
tecznosci:

Kos$ciol bardziej jeszcze niz spoleczno$¢ (communitas) posiada
nature wspolnoty (komunii = communio), w ktorej poprzez wza-
jemne ustugi $wiadczone sobie przez ludzi urzeczywistnia sie na
rézne sposoby i w réznych odniesieniach 6w ,,bezinteresowny dar

z siebie”, poprzez ktore cztowiek-osoba ,w pelni sie odnajduje”®.

Soborowa teologia ludu Bozego w wyktadni Wojtyly naznaczona
jest rozréznieniem ad intra oraz ad extra. Kategoria ad extra posze-
rza rozumienie ludu Bozego o kregi przynaleznosci niekatolikow,
czyli innych chrzescijan; wyznawcow religii monoteistycznych (ju-
daizm, islam); oraz wszystkich, ktérzy w prawosci swojego serca
i sumienia szukajg po omacku prawdy. Do nowego ludu Bozego
powolani sg wszyscy ludzie. Dlatego nowy lud Bozy musi si¢ nie-
ustannie rozszerzac na caly $wiat i przez wszystkie wieki*’. Kate-

% Kard. K. Wojtyla, U podstaw odnowy, dz. cyt., s. 78; por. A. A. Napiorkowski, Ko-
sciét jako lud Bozy i jego eschatologiczny charakter, ,,Zeszyty Historyczno-Teolo-
giczne” R. 8 (2002) nr 8, Krakow 2002, s. 123-138.

?¢ Tenze, U podstaw odnowy, dz. cyt., s. 85.

27 Por. KK 13.
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goria ad intra za$ podkresla misteryjny charakter Kosciota i mowi,
ze przynalezenie do niego ,.cialem’, a nietrwanie we wspolnocie
mitoéci nie daje zbawienia®®.

Kard. Wojtyta wiele razy zaznacza wspolnotowy charakter ludu
Bozego oraz to, ze jego pierwszym budowniczym jest Bog w Je-
zusie Chrystusie, poprzez Ducha Swietego. Podkresla tu wyraznie
moment personalny. W jego ksigzce czytamy:

Trzeba jednakze koniecznie zauwazy¢, ze u samych podstaw
objawionej rzeczywisto$ci ludu Bozego odnajdujemy zawsze ow
miedzyosobowy stosunek ,Bog-czlowiek, cztowiek-Bog” w jego
najbardziej autentycznej, biblijnej postaci. Bég nie tworzy z ludzi
ludu swego inaczej, jak wybierajac, powolujac, prowadzac ku sobie
kazdego cztowieka — poniekad kazdego z osobna i kazdego w sposéb
jemu wlasciwy i niepowtarzalny. Jezeli rzeczywisto$¢ ludu Bozego
jest w planie Boga oraz w jego realizacji niejako wspdtpierwotna
do powolania czlowieka jako osoby, to podobnie jak dla kazdego
czlowieka wspdlpierwotne jest to, Ze jest on osoba, i to, ze wchodzi
we wspolnote z innymi ludZmi*.

5.2. Kolegium biskupdw i urzad Piotrowy

Trwala zasada jednosci i wspolnoty (communio) sa biskupi
w tacznosci z biskupem Rzymu jako nastepcy apostotow. Powotanie
biskupie i urzad biskupi stuzg budowaniu communio (gr. koino-
nia). Jest to ich stuzba dla wspdlnoty. Jest to organiczna stuzebnoé¢
(diakonia). Kosciol odkrywa na nowo swoja wspolnotows istote
nie tylko w uniwersalnej rzeczywistosci ludu Bozego, ale takze

2% Por. KK 14.

** Kard. K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 93; por. A. A. Napiorkowski, Mifosier-
dzie Boga. Teo- i antropocentryczna wizja dziejow zbawienia, [w:] Servo Verita-
tis. Materialy Miedzynarodowej Konferencji dla uczczenia 25-lecia pontyfikatu Je-
go Swigtobliwosci Jana Pawla II, Krakoéw 2003, s. 547-557.
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w ustanowionej przez Chrystusa wladzy tego ludu, ktéra w calej
pelni przyporzadkowana jest gltoszeniu Ewangelii*®.

Usprawnieniu postugiwania biskupéw ma stuzy¢ zaakcento-
wana mocniej przez Sobor zasada kolegialno$ci, ktora zespoli sity
dla pomnazania dobra wspdlnoty. Wcielaniu kolegialnosci w zycie
stuza sobory, synody plenarne biskupdw, synody prowincjalne,
konferencje episkopatéw czy konferencje kontynentalne®'.

Jako nastepcy Apostotéw — uczyl $w. Jan Pawel II - biskupi sa
powolani do uczestniczenia w misji, ktorg Chrystus powierzyt
Dwunastu oraz Kosciotowi. Biskupi buduja wspolnote Kosciota tak
uniwersalnego, jak i lokalnego poprzez spelnianie swojej potrojnej
nadprzyrodzonej misji: u§wiecania, nauczania i kierowania. Te misje
wigkszos$¢ biskupow wypelnia w diecezjach, w swoich Kosciolach
partykularnych, w ktérych prawdziwie obecny jest i dziala jeden,
$wiety, katolicki i apostolski Koséciét Chrystusowy??.

Wyjatkowa posluga przypada w udziale biskupowi Rzymu,
ktéry jest nastepca $w. Piotra. Ojciec Swiety okresla swojg misje
jako utwierdzanie braci w wierze. Jest to jego misja pasterska we
wspdlnocie wierzacych. Z misja potaczona jest takze wladza, lecz
ma ona charakter stuzebny. Biskup Rzymu poprzez urzad Piotro-
wy (munus petrinum) jest pasterzem powszechnym, pasterzem
dla catej wspolnoty chrzescijan. Kazdorazowy biskup Rzymu jako
nastepca Piotra Apostofa cieszy si¢ prymatem, czyli najwyzszym
postannictwem i zwierzchnictwem w Kosciele®*.

Teologia communio implikuje jednak nowe rozumienie kaptan-
stwa, biskupstwa oraz papiestwa. Jan Pawel II dat temu $wiadomo$¢
na kartach ekumenicznej encykliki Ut unum sint, gdzie wypowie-
dzial sie nastepujaco:

3% Por. tamze, s. 107.

Por. tamze, s. 108; por. A. Skowronek, Communio - soborowy model Kosciota, dz.
cyt., s. 21-22.

Por. Katechezy Ojca Swigtego Jana Pawla II. Koscidt, dz. cyt., s. 156-157.

Por. tamze, s. 183-199.
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Jestem przekonany, ze ponosze w tej dziedzinie szczegdlng od-
powiedzialno$¢, ktora polega przede wszystkim na dostrzeganiu
ekumenicznych dazen wigkszoséci chrzescijaniskich Wspdlnot i na
wstuchiwaniu si¢ w kierowang do mnie prosbe, abym znalazl taka
forme sprawowania prymatu, ktora nie odrzucajgc bynajmniej istot-
nych elementdéw tej misji, bylaby otwarta na nowa sytuacje [...]. Czy
zatem realna, cho¢ niedoskonata komunia, istniejaca miedzy nami,
nie mogtaby naktoni¢ koscielnych zwierzchnikéw i ich teologow
do nawiazania ze mng braterskiego i cierpliwego dialogu na ten
temat, w ktorym moglibysmy wzajemnie wystucha¢ swoich racji,
wystrzegajac sie jalowych polemik i majac na uwadze jedynie wole
Chrystusa wobec Jego Kosciola, przejeci do glebi Jego wolaniem:
»aby i oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyt, ze§ Ty Mnie
postal” (J 17, 21)**.

5.3. Eucharystia — Zrodto i centrum komunii eklezjalnej

Kard. Wojtyta widzac jasno niekwestionowalne znaczenie urze-
du dla budowania communio eklezjalnego, nie traci z pola uwagi sa-
kramentdéw i ich funkcji wspdlnototworczej. Wskazuje szczegolnie
na samo zrédlo i centrum milosnej komunii, jakim jest sakrament
Eucharystii. Jednoznaczny tego wyraz znajdujemy w papieskiej
encyklice Ecclesia de Eucharistia, a zwlaszcza w rozdziale II zaty-
tulowanym ,,Eucharystia buduje Kosciét” oraz w rozdziale IV pt.
»Eucharystia a komunia koscielna”

Ojciec Swiety przypomina, ze ofiara eucharystyczna tkwi w cen-
trum procesu wzrastania Ko$ciota. Istnieje zwigzek przyczynowy
pomiedzy Eucharystig a poczatkiem Kosciota.

»Eucharystia jawi si¢ jako Zrddfo i jednoczesnie szczyt calej
ewangelizacji, poniewaz jej celem jest zjednoczenie ludzi z Chry-
stusem, a w Nim z Ojcem i z Duchem Swietym”*®. Ten sakrament

3% Jan Pawel II, enc. Ut unum sint, 95, 96.
3% Tenze, enc. Ecclesia de Eucharistia, 22.
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tworzy rzeczywistg jedno$¢ czlowieka z Bogiem i tym samym
sprawia komunie.

Dar Chrystusa i Jego Ducha, ktéry otrzymujemy w Komunii
eucharystycznej, wypelnia z obfito$cig gorace pragnienia braterskiej
jednosci, jakie kryja sie¢ w sercach ludzkich, i jednocze$nie wnosi
doswiadczenie braterstwa wlasciwego wspdlnemu uczestnictwu
w tym samym stole eucharystycznym na poziom daleko wyzszy od
zwyczajnego ludzkiego ucztowania. Dzieki zjednoczeniu z Ciatem
Chrystusa Kosciot coraz glebiej staje sie w Chrystusie ,,jakby sakra-
mentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia

z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego™°.

5.4. Maryja i swietych obcowanie

Kosciot rozumiany jako wspoélnota osob jest nie do pomysle-
nia w mysli i zyciu papieza bez Maryi jako Matki Jezusa Chry-
stusa i jednoczesnie jako Matki calego ludu pielgrzymujacego.
Wymownym tego $wiadectwem jest Jego wlasna poboznosc,
jak i nauczanie. Znalazlo to swoja pelng ekspresje w encyklice
Redemptoris Mater. Czytamy tam: ,,Dla 6wczesnego Kosciota
i dla Kosciota wszystkich czaséw Maryja byta i pozostaje nade
wszystko Ta «blogostawionag, ktéra uwierzyla», uwierzyla pierw-
sza”. Jej wiara pozwolita Bogu na zaistnienie jedno$ci miedzy
Bogiem a czlowiekiem; z Jej duchowej wspdlnoty wyrosta row-
niez wspolnota biologiczna - Boze macierzynstwo®’. ,\W tej wie-
rze, ktorg Maryja wyznala przy zwiastowaniu jako «stuzebnica
Panska», i w ktorej stale «przoduje» pielgrzymujacemu ludowi
Bozemu na calej ziemi, Koscidt «ustawicznie dazy do zespolenia

% Tenze, Ecclesia de Eucharistia, 24; por. M. Figura, Koscidt i Eucharystia w $wie-
tle tajemnicy Tréjjedynego Boga, ,Communio. Miedzynarodowy Przeglad Teo-
logiczny” 20 (2000) nr 2, s. 38-58.

7 Por. Jan Pawel I1, enc. Redemptoris Mater [dalej: RM], 26.
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z powrotem calej ludzkosci [...] z Chrystusem - Glowa w jed-
nosci Ducha Jego»”?®.

Maryja, stajac sie Bogarodzica, stala sie rowniez Matka Ko$ciota
ijego wzorem. W obecnym czasie to macierzynstwo Maryi w sto-
sunku do ludzi poszerza si¢ o Jej posrednictwo. Macierzynskie
posrednictwo Maryi umacnia f3cznos¢ wiernych z Chrystusem
i utwierdza bosko-ludzkg komunie Ko$ciota. A poniewaz istota
macierzynstwa wypowiada si¢ osobowo, to idzie tu o jedyny
i niepowtarzalny zwigzek 0s6b*.

Rozumienie Ko$ciota jako tajemnicy komunii w $wietosci do-
chodzi szczegélnie do glosu, gdy przywotujemy prawde o com-
munio sanctorum. Prawda ta zostala przez Jana Pawla II w czasie
jego pontyfikatu zaznaczona chocby przez setki nowych beatyfi-
kowanych i kanonizowanych. Kanonizujac niektérych wiernych,
stwierdzil on w sposdb uroczysty, ze ci wierni heroicznie prak-
tykowali cnoty i zyli w wiernosci fasce Bozej. Jakkolwiek Kosciot
Chrystusa obejmujacy w swoim fonie grzesznikéw mimo wszystko
jest $wiety, to jednak ciagle potrzebuje oczyszczenia. Swietych ob-
cowanie chce nam ukazac, iz Maryja wraz z niektérymi wiernymi
doszli juz do pelni zjednoczenia z Chrystusem, czyli osiagneli
swieto$¢. Komunia $wietych méwi nam o komunii w rzeczach
swietych (sancta), np. w Eucharystii, oraz o komunii miedzy
osobami $wietymi (sancti). Owi mieszkancy nieba, bedac glebiej
zjednoczeni z Chrystusem, utwierdzaja wszystkich innych, caty
Kosciol, w swigtosci.

5.5. Matzenstwo i rodzina — communio personarum — paradygmatem
wspdlnoty eklezjalnej

Teologia malzenstwa i rodziny to jeden z tematéw naczelnych
Swietego z Wadowic. Zjawia sie on juz u niego zaréwno w pierwszej

3% RM 28.
3% Por. RM 38-50.
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fazie postugi biskupiej, jak i pdzniej, gdy zostal biskupem Rzymu.
W jednym z pierwszych artykuléw poswieconych tej problematyce
Wojtyla omawia czlowieka jako osobe, czyli byt, ktory sam siebie
posiada i sam sobie panuje. Dlatego moze da¢ siebie drugiemu,
uczynic siebie darem, nie naruszajac swojego ontycznego statusu.
»Prawo daru” jest wpisane niejako w sam byt osoby. Owa realiza-
cja osoby dokonuje si¢ w malzenstwie, bedacym sakramentalnym
spelnieniem mitosci oblubienczej, ktora jest plodna, czyli owocuje
potomstwem (rodzina). Rodzicielskie communio cechuje dynamika
wzajemnego ,,oddania i przyjecia’: maz ma przyja¢ macierzynstwo
swej zony, a zona ojcostwo swego meza*’.

Poglebiona analiza malzenstwa i rodziny zostala zaprezentowa-
na w czasie katechez wygltoszonych przez Jana Pawla II podczas
srodowych audiencji generalnych w latach 1979-1984. Communio
personarum, poszerzone tu o wymiar teologiczny, zyskuje dodat-
kowo tre$¢ sakramentalng i eklezjalng*'.

Ojciec Swiety juz wczeéniej, bo w adhortacji Familiaris consortio,
zaproponowal ujmowanie malzenstwa i rodziny jako osobowej
komunii mitosci. Papiez pisat tak:

Bog stworzyl cztowieka na swdj obraz i podobienstwo; powo-
tujac go do istnienia z mitosci, powotal go jednoczesnie do mitosci.
Bdg jest miloécig i w samym sobie przezywa tajemnice osobowej
komunii mito$ci. Stwarzajac czlowieka na swodj obraz i nieustan-
nie podtrzymujac go w istnieniu, Bég wpisuje w czlowieczenstwo
mezczyzny i kobiety powotanie, a wiec zdolno$¢ i odpowiedzial-
no$¢ za mito$¢ i wspdlnote. Milos¢ jest zatem podstawowym i wro-
dzonym powotaniem kazdej istoty ludzkiej. Czlowiek jako duch

4% Por. K. Wojtyla, Rodzina jako ,,communio personarum”. Préba interpretacji teo-

logicznej, ,,Ateneum Kaptanskie” 66 (1974) nr 3, s. 349nn; por. tenze, Rodziciel-
stwo a ,communio personarum’, ,,Ateneum Kaptanskie” 67 (1975) nr 1, s. 17nn.
Zob. Jan Pawel II, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Odkupienie ciata a sakra-
mentalnos$é matzeristwa, Citta del Vaticano 1986.
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uciele$niony, czyli dusza, ktora sie wyraza poprzez cialo, i ciato
formowane przez niesmiertelnego ducha, powolany jest do mi-
tosci w tej wlasnie swojej zjednoczonej caloéci. Milos¢ obejmuje
réwniez ciato ludzkie, a cialo uczestniczy w milosci duchowej [...].
W nastepstwie tego plciowo$¢, poprzez ktdra mezczyzna i kobieta
oddaja sie sobie wzajemnie we wlasciwych i wylacznych aktach
malzenskich, nie jest bynajmniej zjawiskiem czysto biologicznym,
lecz dotyczy samej wewnetrznej istoty osoby ludzkiej jako takiej.
Urzeczywistnia sie ona w sposob prawdziwie ludzki tylko wtedy,
gdy stanowi integralng cze$¢ mitoéci, ktéra mezczyzna i kobieta
wiaza si¢ z sobg az do $mierci. Calkowity dar z ciata bytby zakla-
maniem, jesliby nie byl znakiem i owocem pelnego oddania osobo-
wego, w ktorym jest obecna cata osoba, rowniez w swym wymiarze
doczesnym, jezeli cztowiek zastrzega cos dla siebie lub rezerwuje
sobie mozliwo$¢ zmiany decyzji w przysztosci, juz przez to samo
nie oddaje si¢ catkowicie [...]. Komunia mito$ci pomiedzy Bogiem
iludzmi, stanowigca zasadniczg tre§¢ Objawienia i do§wiadczenia
wiary Izraela, znajduje swoj wymowny wyraz w przymierzu oblu-
bieficzym zawartym pomiedzy mezczyzng i kobietg [...]. W mat-
zenstwie i w rodzinie wytwarza si¢ caly zespot miedzyosobowych
odniesien: oblubieniczo$¢, ojcostwo-macierzynstwo, synostwo, bra-
terstwo, poprzez ktére kazda osoba wchodzi do ,,rodziny ludzkiej”
i do ,rodziny Bozej”, ktorg jest Kosciot [...]. Malzenstwo i rodzina
chrzedcijanska buduja Koéciot. W rodzinie bowiem osoba ludzka
nie tylko rodzi si¢ i stopniowo, poprzez wychowanie, wprowadzana
jest we wspolnote ludzka, ale takze poprzez odrodzenie chrzcielne
i wychowanie w wierze wprowadzana jest w rodzine Bozg, jaka jest
Koéciol. Rodzina ludzka, rozdarta przez grzech, zostala na nowo
zjednoczona zbawczg mocg $mierci i zmartwychwstania Chrystusa.
Matzenistwo chrzescijanskie, uczestniczac w zbawczych skutkach tej
tajemnicy, stanowi naturalne $rodowisko, w ktérym dokonuje si¢
wlaczenie osoby ludzkiej do wielkiej rodziny Koéciota*.

42

Tenze, adhort. apost. Familiaris consortio, 11-15.
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5.6. Misyjnos¢ Kosciota — powszechna wspélnota zbawienia

Bog zechcial, aby Ko$ciot byl sakramentem pojednania i jed-
nosci nie tylko wszystkich wierzacych w Chrystusa, lecz réwniez
calego rodzaju ludzkiego. Troéjjedyny Bog jest Stwdrca wszyst-
kiego — Ojcem dla wszystkich i pragnie zbawienia catego stwo-
rzenia. Ta ekonomia zbawienia ma promieniowac i si¢ urzeczy-
wistnia¢ przez Kosciél. W tym pragnieniu Ojca niebieskiego,
ktore jest niezbywalnym zadaniem - misjg Kosciola ujawnia sie
zamiar wprowadzenia calej ludzkos$ci w jedna, wielkg wspdlnote
zbawienia. To dzielo jednania wszystkich i wszystkiego w Bogu
Ojcu rozpoczelo sie w mesjanskim dziele Jezusa Chrystusa i trwa
nadal poprzez Ducha Swietego w Kosciele. Dlatego Kosciot jest
nieustannie i zawsze misyjny.

Jan Pawel II daje temu wyraz w katechezie z 1995 roku:

Fakt, ze Ko$écidt jest w swej istocie ,misyjny’, nie oznacza
jedynie, Ze ma on do spelnienia powszechna misje wobec calej
ludzkosci, lecz ze w jego strukturze, w jego duszy, a wiec niejako
w jego ,,psychologii” zawiera si¢ dynamizm, ktérego konkret-
nym przejawem jest przepowiadanie Ewangelii, szerzenie wiary
i wzywanie do nawrdcenia wszystkich ,,az po krance ziemi”. Ten
wewnetrzny impuls, $cisle zwigzany z jego misja, pochodzi od
Ducha Swietego*.

Budowanie wspoélnoty nade wszystko nadprzyrodzonej jest za-
tem nierozlacznie zwigzane z przepowiadaniem Ewangelii zaréwno
tym, ktorzy Chrystusa juz znaja (ewangelizacja, reewangelizacja,
formacja permanentna), jak i tym, ktérzy Go jeszcze nie poznali
(misja ad gentes). Dlatego Ojciec Swiety problematyce misji po-
$wiecit nawet osobng encyklike, w ktérej czytamy:

3 Katechezy Ojca Swigtego Jana Pawla II. Kosciotl, dz. cyt., s. 471.
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Powszechno$¢ zbawienia nie oznacza, Ze otrzymuja je tylko ci,
ktorzy w wyrazny sposob wierza w Chrystusa i weszli do Kosciofa.
Jesli zbawienie zostalo przeznaczone dla wszystkich, musi ono by¢
dane konkretnie do dyspozycji wszystkich. Oczywiste jest jednak,
ze dzi$, tak jak i w przeszlo$ci, wielu ludzi nie ma mozliwosci
poznania czy przyjecia ewangelicznego Objawienia i wejscia do
Kosciota. Zyja oni w warunkach spoteczno-kulturowych, ktére
na to nie pozwalaja, a czesto zostali wychowani w innych trady-
cjach religijnych. Dla nich Chrystusowe zbawienie dostepne jest
mocg taski, ktora, cho¢ ma tajemniczy zwigzek z Kosciolem, nie
wprowadza ich do niego formalnie, ale o§wieca ich w sposéb od-
powiedni do ich sytuacji wewnetrznej i Srodowiskowej. Laska ta
pochodzi od Chrystusa, jest owocem Jego ofiary i zostaje udzielana
przez Ducha Swietego; pozwala ona, by kazdy przy swej dobrowol-
nej wspotpracy osiagnat zbawienie. Dlatego Sobor, stwierdziwszy
centralne miejsce tajemnicy paschalnej, o§wiadcza: ,,Dotyczy to
nie tylko wiernych chrzescijan, ale takze wszystkich ludzi dobrej
woli, w ktérych sercu dziata w sposéb niewidzialny faska. Skoro
bowiem za wszystkich umarl Chrystus i skoro ostateczne powo-
tanie cztowieka jest rzeczywiscie jedno, mianowicie boskie, to
musimy uznaé, ze Duch Swiety wszystkim ofiarowuje mozliwo$¢
dojscia w sposdb Bogu wiadomy do uczestnictwa w tej paschalnej
tajemnicy™**.

5.7. Ekumenizm i dialog migdzyreligijny — poszukiwaniem wspélnoty

Rekonstruujgc mysl papieska na temat wspdlnoty osdb, zwlasz-
cza w eklezjalnej perspektywie, nie sposéb nie zauwazy¢ ogrom-
nego wktadu Jana Pawla II w odbudowywanie utraconej jedno-
$ci wsrod chrzedcijan oraz jego zaangazowania na rzecz dialogu

** Jan Pawel II, enc. Redemptoris missio, 10; por. F. Woronowski, Chrzescijariska
mentalnosé¢ komunijna jako istotne zagadnienie pastoralne w nowej ewangeliza-
¢ji, ,Studia Teologiczne” 19 (2001), s. 155-170.
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miedzyreligijnego. Temat ekumenizmu wiadciwie pojawia sig
w prawie wszystkich jego powazniejszych wystapieniach*®. Po-
dejmowal go, bedac jeszcze arcybiskupem Krakowa. Wcielajac
postanowienia soborowe w refleksje i zycie swojego Kosciota
partykularnego, tak gtosit:

Postawa ekumeniczna znalazta w nauczaniu II Soboru Waty-
kanskiego nie tylko swoj wyraz, ale takze szerokie i gruntowne
uzasadnienie. Uzasadnieniem tej postawy jest nauka o Kosciele
jako uniwersalnym ludzie Bozym. Nadajac $wiadomosci Ko$ciota
taka posta¢, Vaticanum II juz przez to samo ksztaltuje najszerzej
pojeta postawe ekumeniczng. Cho¢ w znaczeniu wlasciwym ozna-
cza ona stosunek do odtaczonych chrzescijan, to w jakiej$ mierze
postawa ta wyraza si¢ réwniez w stosunku do religii niechrzesci-
janiskich*.

Kard. Wojtyla w swojej szerokiej wizji wprowadza pojecie Ko-
$ciola uniwersalnego jako powszechnej wspdlnoty sidstr i braci,
gdzie wszyscy bez wyjatku ogarnieci sa miloscig Boga Ojca w Je-
zusie Chrystusie. Jako biskup Rzymu w swojej ekumenicznej en-
cyklice wyznaje:

Wraz z wszystkimi uczniami Chrystusa Kosciét katolicki opie-
ra na zamysle Bozym swoje ekumeniczne zaangazowanie zmie-
rzajace do zgromadzenia wszystkich w jednosci. Ko$ciof nie jest
rzeczywisto$cig zamknieta w sobie, ale ciagle otwarta na rozwdj
misyjny i ekumeniczny, poniewaz jest postany do $wiata, aby glo-
si¢ misterium komunii, ktére go konstytuuje, $wiadczy¢ o nim,
aktualizowac je i szerzy¢: by gromadzi¢ wszystkich i wszystko
w Chrystusie; by by¢ dla wszystkich ,,nierozlagcznym sakramen-
tem jednosci” [...]. Bég pragnie jednosci catego rozproszonego

*> Por. A. A. Napiodrkowski, Zagadnienia ekumeniczne, Krakéw 2001, s. 72-75.
46 Kard. K. Wojtyta, U podstaw odnowy, dz. cyt., s. 220.
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rodzaju ludzkiego. Dlatego zestal swego Syna, aby umierajac za
nas i zmartwychwstajac, obdarzyl nas swoim Duchem mitosci.
W przeddzien ofiary krzyzowej sam Jezus modli si¢ do Ojca za
swoich ucznidw i za wszystkich wierzacych w Niego, aby byli jedno,
jedna zywa wspdlnotg. Wynika stad nie tylko obowiazek dazenia do
jednosci, ale takze odpowiedzialno$¢ wobec Boga i wobec Jego za-
mystu, spoczywajaca na tych, ktérzy przez Chrzest stajg sie Cialem
Chrystusa - Ciatem, w ktérym winny si¢ w petni urzeczywistnia¢
pojednanie i komunia®’.

*7 Jan Pawel II, enc. Ut unum sint, 5-6.



Rozdziat Il

Wiara w Kosciele i dla swiata

Rekonstrukcja interpretadji
nauczania Vaticanum I/

1. Odczytywanie soborowego postulatu pogtebienia wiary

Minione pig¢dziesiat lat od zakonczenia Soboru Watykanskie-
go II oraz przezywany Rok Wiary zainicjowany przez Benedykta
XVI (11.02.2012) staly si¢ dobra okazja do podjecia refleksji nad
rozumnoscia i picknem wiary, wzmozenia wysitkow ku jej pogle-
bieniu, aby ja oczysci¢ i umocni¢, aby zaswiadczy¢ o Tréjjedynym
Bogu tak we wspolnocie Kosciola, jak i w $wiecie.

Wiele wydarzen o réznym ciezarze gatunkowym naklania teo-
logéw do powrotu do wskazan Soboru Watykanskiego II, do czego
zreszta zachecil Benedykt XVI swoim listem apostolskim Porta
fidei, w ktorym wzywal do odnalezienia drogi wiary, aby ukazywac
coraz wyrazniej rado$¢ i odnowiony entuzjazm, wyplywajacy ze
spotkania z Chrystusem'. Wiaze sie to z krytyczng analizg i uwal-
nianiem tresci Objawienia judeochrzescijanskiego od falszywych
interpretacji. Zachowujac hermeneutyke ciagtosci, trzeba odwaz-
nie probowac wypowiadac je w sposob swiezy i nowy. Wiemy zbyt
dobrze, jak wiele nagromadzilo si¢ blednych ocen i komentarzy

' Por. Benedykt XVI, list apost. Porta fidei, 2.
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odnosnie do soborowego wydarzenia i dokumentéw. Niech zatem
i to przedlozenie idzie w kierunku odczytywania tego, co powie-
dziat Duch w swoim Kosciele poprzez to uroczyste zgromadzenie
kolegium biskupow i innych przedstawicieli Chrystusowego Ko-
$ciota. Co Duch Swiety méwi do Kosciota? (por. Ap 2, 7).

Opierajac sie na $wiadectwach gléwnych uczestnikéw Vatica-
num Secundum, pragniemy ukazac¢ Sobor jako wydarzenie wiary
dla wzbogacenia wiary. Wiary rozumianej nie jako czysta i sucha
doktryna, ale nade wszystko jako osobowe wydarzenie. A z tym
wiaze si¢ Swiadectwo i misyjno$¢. Dlatego ojcowie soborowi wia-
$ciwe poglebienie wiary dostrzegli nie tyle w jej intelektualnym
i ko$cielnym wymiarze, co w wyjéciu z darem wiary do wspot-
czesnego $wiata. Stad podejmiemy analize wskazan Vaticanum II
odnosnie do wiary, ktéra ma by¢ nie tylko odpowiedzig na stowo
Boga w przestrzeni eklezjalnej, lecz takze jej uzewnetrznieniem
we wspolczesnym $wiecie. Nie nalezy ba¢ si¢ $wiata, natomiast
trzeba si¢ bac¢ o $wiat. Nie wolno sie ba¢ ludzi, jednak trzeba si¢ ba¢
o ludzi. Niech nas porusza stowa $w. Jana, ktory w ostatniej ksiedze
Nowego Testamentu nawoluje: ,,Kto ma uszy, niechaj postyszy, co
mowi Duch do Kosciotéw. Zwycigzcy dam spozy¢ owoc z drzewa
zycia, ktore jest w raju Boga” (Ap 2, 7).

Warto pamigta¢, ze dwadziescia poprzednich soboréw podjeto
obrady ze wzgledu na zaistniale btedy doktrynalne czy naduzycia
dyscyplinarne, aby usuna¢ gromadzace si¢ falszywe przekonania
i postawy. Natomiast §w. Jan XXIII, zwolujac dwudziesty pierwszy
sobor powszechny, nie inspirowal si¢ jakimi§ konkretnymi bte-
dami, ktére moglyby zagraza¢ chrzescijanskiej doktrynie. W tym
czasie po prostu nie bylo ani powaznych btedéw doktrynalnych
w wierze, ani tez powaznych wypaczen dyscyplinarnych. Dlatego
ogloszenie zwolania soboru zostalo przyjete tak przez Kosciol, jak
i caly $wiat z duzym zaskoczeniem.

Wspominajac 50. rocznice zwolania Soboru, Benedykt XVI przy-
wolal cele, jakie dwczesny papiez, Jan XXIII, stawial przed tym
zgromadzeniem. Papiezowi Roncallemu chodzilo o to, aby
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Kosciol zastanowit sie nad tematem wiary, prawd, ktére nim kie-
ruja. Ale z tej powaznej, poglebione;j refleksji na temat wiary powin-
na wyplywa¢ nakreslona w nowy sposéb relacja miedzy Kosciotem
a epoka nowoczesng, miedzy chrzescijanstwem a niektérymi istotnymi
elementami mysli nowoczesnej, nie po to, aby si¢ do nich upodobnic,
ale aby przedstawi¢ naszemu $wiatu, skfonnemu, by oddala¢ si¢ od
Boga, potrzebe Ewangelii w calej jej okazato$ci i w calej jej czystosci®.

Z kolei wracajac pamiecia do zakonczenia ostatniej sesji Soboru
w dniu 7 grudnia 1965 roku, Benedykt XVI odwolal si¢ do papie-
za Pawla VI. Papiez Montini za$ stwierdzit, Ze Sobdér obradowal
w czasie, gdy ludzkos¢ przezywata powazng pokuse zapomnienia
o Bogu w dobie nasilajacego si¢ sekularyzmu i laicyzmu. W tej
sytuacji punktem centralnym Soboru byla kwestia Boga, ktory jest
Bogiem zywym, troszczacym si¢ o cztowieka i oczekujacym ludz-
kiej odpowiedzi wiary. Jest ,naszym szczesciem do tego stopnia,
ze kiedy cztowiek usiluje skierowa¢ swdj umyst i serce w kontem-
placji ku Bogu, wypelnia najwznioslejszy i najpelniejszy akt swej
duszy, akt, ktory takze dzi$ — uczyl Pawet VI - moze i powinien by¢
kulminacjg niezliczonych dziedzin ludzkiej aktywnosci, z ktérego
otrzymujg one swg godnos$¢™.

Podsumowujac znaczenie Soboru, Benedykt XVI w swojej ka-
techezie z 10 pazdziernika 2012 roku zauwazyl, iz najwazniejsza
lekcja Soboru jest to, ze

chrzescijanstwo w swej istocie polega na wierze w Boga, ktory jest
Miloscig trynitarng, oraz na spotkaniu indywidualnym i wspdlno-
towym z Chrystusem, ktéry ukierunkowuje i prowadzi przez zycie:
cala reszta z tego wyplywa. Wazne jest dzisiaj, wlasnie tak, jak tego
pragneli ojcowie soborowi, aby ponownie widziano wyraziscie, ze Bog

Tenze, Lekcja Soboru. Katecheza srodowa z dnia 10 X 2012, ,LOsservatore Roma-
no’, wyd. pol.,, 348 (2012) nr 12, s. 43.

*  Tamze.
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jest obecny, ze nas dotyczy i nam odpowiada. A takze, iz kiedy brakuje
wiary w Boga, zatamuje si¢ to, co jest istotne, bo czlowiek traci swoja
gleboka godnos¢ i to, co czyni wielkim jego czlowieczeristwo wbrew
wszelkim redukcjonizmom. Sobér nam przypomina, ze Kosciol we
wszystkich swych czgsciach sktadowych ma zadanie, nakaz przekazy-
wania stowa milo$ci Boga, ktéry zbawia, aby bylo wystuchane i przy-
jete to Boze wezwanie, ktdre zawiera w sobie nasze wieczne szcze$cie®.

Papiez Ratzinger wskazal na programowe znaczenie czterech kon-
stytucji soborowych: o liturgii Sacrosanctum concilium, dogmatycznej
o Kosciele Lumen gentium, o Objawieniu Bozym Dei Verbum oraz
duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes.
Wedlug niego s to cztery kardynalne punkty na busoli, wskazujacej
Kosciolowi wlasciwy kierunek. Konstytucja o Liturgii Swietej Sacro-
sanctum concilium przypomina, ze w Kosciele na poczatku jest ado-
racja. Centralne miejsce w spotecznosci wiernych zajmuje tajemnica
Boga, uobecnionego we wcielonym Synu Bozym - Jezusie Chrystusie.
Dlatego podstawowym zadaniem Kosciota, Ciata Chrystusa i piel-
grzymujacego ludu, jest uwielbianie Boga, jak to wyraza konstytucja
Lumen gentium. Trzeci dokument to konstytucja o Objawieniu Bo-
zym Dei Verbum: zywe Stowo Boze zwoluje Kosciol i nieprzerwanie
go ozywia w calych jego dziejach. A sposdb, w jaki Kosciot niesie
calemu $wiatu $wiatto otrzymane od Boga, aby byl uwielbiony, jest
tematem konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes”.

2. Soborowi papieze i ich przekaz wiary
wspétczesnemu cziowiekowi

Aby poprawnie i bezpiecznie odczyta¢ Soboér jako wydarzenie
w celu poglebienia wiary przezywanej wewnatrz Kosciola, jak

*  Tamze.

Por. tamze, s. 44.
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iniesienia jej epoce nowozytnej, ktéra ma tendencje zapominania
o Bogu, nie mozna poming¢ nauczania papiezy soborowych, kto-
rymi sg: Jan XXIII, Pawel VI, Jan Pawel II, Benedykt XVI i Fran-
ciszek. Probujac ogarnac ich szerokie i wielowgtkowe przestanie,
szybko dochodzimy do wniosku, iZ motywem przewodnim jest
umocnienie wiary w powierzonej im Chrystusowej owczarni
i obudzenie jej w calym $wiecie. Wolno stwierdzi¢, iz papiez Mon-
tini zajal si¢ odczytywaniem i wprowadzaniem tresci soborowego
nauczania w rzeczywisto$¢ eklezjalng, papiez Wojtyla otwierajac
Koscidt na swiat ponidst blask wiary do wspdtczesnego, postmo-
dernistycznego czlowieka nie tylko cywilizacji euroatlantyckiej,
ale calego $wiata, za$ papiez Ratzinger polozyl akcent na inte-
lektualne i duchowe przezywanie wiary przez poszczegdlnego
chrzescijanina.

Zawirowania i trudnosci wigzace si¢ z aplikacjg soborowej dok-
tryny w zycie Kosciota wynikaty po wigkszej czesci z zafalszowania
jego nauczania, co byto wynikiem niezrozumienia nowego typu
relacji miedzy Ko$ciolem a wspolczesnym swiatem. Wielu ludzi
spoza Kosciola, jak i z samego Kosciota blednie pojeto odnowe
i rozwoj stosunkéw miedzy chrze$cijanistwem a nowoczesnoscig®.
Pojawila si¢ hermeneutyka niecigglosci, ktora w swej istocie byta
przeciwstawna autentycznej hermeneutyce reformy. Na to zagro-
zenie wskazywal juz papiez $w. Jan XXIII w swoim przeméwieniu
na otwarcie Soboru 11 pazdziernika 1962 roku, a nastepnie papiez
Pawel VI w swojej mowie zamykajacej Sobdér w dniu 7 grudnia
1965 roku. Sw. Jan XXIII stwierdzil, ze Sobér

pragnie przekazaé czysta i nienaruszong doktryne, niczego nie
tagodzac ani nie przeinaczajac [...]. Nasza powinnoscig jest nie tyl-
ko strzec tego cennego skarbu, jakby$my troszczyli si¢ wyltacznie
o pamiatki przesztosci, ale oddawac si¢ ochoczo i bez leku tej pracy,

Por. A. Napiérkowski, Reforma i rozwéj Kosciota. Duch Bozy i instytucja, Kra-
koéw 2012, s. 177-200.
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jakiej wymaga nasza epoka [...]. Konieczne jest, aby ta niezawodna
iniezmienna nauka, ktéra nalezy wiernie zachowywac, byta pogle-
biana i przedstawiana w sposob odpowiadajacy potrzebom naszych
czasow. Czym innym bowiem jest depozyt wiary, to znaczy praw-
dy zawarte w naszej czcigodnej doktrynie, a czym innym sposéb
ich przekazywania, przy zachowaniu wszakze ich niezmienionego
znaczenia i doniostoéci’.

W eklezjologii Pawta VI Sobor Watykanski II jawi sie jako kon-
tynuacja niedokonczonego Soboru Watykanskiego I (1869-1870)
oraz dwoch wazkich papieskich dokumentéw, a mianowicie: Satis
cognitum papieza Leona XIII z roku 1896 oraz encykliki Mystici
Corporis Piusa XII z roku 1943°. W swojej encyklice o Kosciele,
ktorg papiez Montini wydaje jeszcze w trakcie trwania Soboru,
uczy: ,,Do obowigzkow Kosciota, domagajacych sie spelnienia we
wspolczesnej dobie, nalezy chyba stanowczo dazenie do osiagnie-
cia jasniejszej i pelniejszej sSwiadomosci samego siebie, zasobu
prawdy, ktdrej dziedzicem i strézem zostal ustanowiony, oraz zle-
conego sobie na tej ziemi zadania™. Ojciec Swiety piszac o rozwoju
Kos$ciola, wskazuje na czynione stopniowo postepy w ujmowaniu
jego roznych (zmieniajacych si¢) form obecnosci, w kierownic-
twie, w zyciu spotecznym wiernych, a zarazem na pozyskiwanie
coraz wiekszej $wiadomosci swego postannictwa, swej tajemniczej
natury, swojej nauki oraz wykonywania zalecen koscielnego Magi-
sterium'®. Dlatego Pawet VI wzywa wszystkich ,,do $wiadomego,
ochoczego i zarliwego aktu wiary w Pana naszego Jezusa Chrystu-
sa. Nasze zycie religijne winniémy obecnie ksztaltowa¢ poprzez
takie wlasnie wyznanie wiary, mocne i niezachwiane, cho¢ zawsze

7 Sacrosanctum Oecumenicum Concilium Vaticanum II, Constitutiones. Decreta.

Declarationes, Civitas Vaticana 1974, s. 863-865.
Por. Pawel VI, enc. Ecclesiam suam [dalej: ES], 30.
® ES18.

% Por. ES 22.
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pokorne i petne bojazni”''. Wielkie dzieto Soboru - jak wyznaje
papiez w encyklice Ecclesiam suam — przynosi wiele owocow dla
Ko$ciola, a pierwszym i najwazniejszym jest pogtebiona §wiado-
mo$¢ samego siebie, czyli odkrywanie i umacnianie Zyciodajnej
tacznosci z Chrystusem'?. Majg sie spelnia¢ w zyciu chrzesci-
janina stowa Apostota: ,,izby Chrystus zamieszkal przez wiare
w naszych sercach” (Ef 3, 17). Swiadomo§¢ tajemnicy Ko$ciota
nalezy do cnoty wiary, gdyz z niej wynika éw zmyst Kosciola,
ktéry powinien przepoi¢ cale zycie chrzescijanina. Autentyczny
chrzescijanin — wedlug Pawla VI - to taki chrzescijanin, ktéry
wychowat si¢ i wyksztalcit na stowie Bozym, umacnia sie taska
sakramentalng i darami Ducha Swietego, ¢wiczy sie w cnotach
ewangelicznych, wspoélzyje w duchowej spolecznosci koscielnej,
odczuwa rados¢ z uczestnictwa w krélewskim kaptanstwie, udzie-
lonym ludowi Bozemu'’.

W przemdwieniu wieniczacym Sobér Ojciec Swiety wskazat
takze na konieczno$¢ hermeneutyki cigglosci wiary w kontekscie
6wczesnej burzliwej dyskusji o cztowieku. Nie bez powodu Sobér
poswiecil wiele uwagi kwestiom antropologii. Podjat refleksje
z jednej strony nad relacja Kosciota i ludzkiej wiary, a z drugiej
nad relacjg cztowieka i wspolczesnego swiata. Ojcowie soboro-
wi sprecyzowali przy tym do$¢ ogélnikowy termin: wspétczesny
swiat, definiujac w nowy sposéb stosunek miedzy Kosciotem
a epokg nowozytng'*.

1ES 23.

12 ES 35.

* Por. ES 36.

Poszerzeniem tej relacji jest z pewnoscig interesujace przeméwienie Benedyk-
ta XVI Wydarzenia, ktore zachowamy w pamieci i sercu. Przemowienie do Kurii
Rzymskiej o poprawnej interpretacji II Soboru Watykariskiego (,,LOsservatore
Romano” 280 (2006) nr 2, s. 15-20; tutaj s. 18), w ktérym nakresla nowozytng
historie odejscia cywilizacji europejskiej od Kosciota. Wedlug Benedykta XVI
konflikt miedzy wiarg Kosciofa i radykalnym liberalizmem, a takze nauka-
mi przyrodniczymi gloszacymi, ze zgromadzona przez nie wiedza obejmuje
calg rzeczywisto$¢ az po najdalsze granice, doprowadzil ostatecznie do od-
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W czasie soborowych debat wylonity si¢ bowiem trzy kregi
zagadnien, ktdre nalezato rozstrzygna¢. Przede wszystkim Vati-
canum Secundum musiato na nowo zdefiniowac relacje miedzy
wiarg a nowoczesng nauka; dotyczylo to zreszta nie tylko nauk
przyrodniczych, ale takze historycznych, poniewaz w ujeciu jed-
nej ze szkol metoda historyczno-krytyczna chciata miec ostatnie
sfowo w interpretacji Biblii i uznajac za jedynie stuszne wtasne
rozumienie Pisma Swietego, przeciwstawiala sig w istotnych kwe-
stiach interpretacji wypracowanej przez wiare Ko$ciota. Po dru-
gie, nalezalo okresli¢ w nowy sposob relacje miedzy Kosciolem
anowoczesnym panstwem, ktdre przyznawalo prawa obywatelom
wyznajacym rozne religie i ideologie, przyjmujac wobec tych
religii postawe bezstronng, a jedynie biorac na siebie odpowie-
dzialnos¢ za uporzadkowane wspolzycie obywateli i swobodne
praktykowanie przez nich wlasnej religii. Wigzalo sie¢ to z tole-
rancja religijng, stanowigcg trzecia sfere zagadnien. Chodzito tu

rzucenia Boga. W konsekwencji w czasie pontyfikatu Piusa IX w XIX wieku
Ko$cidl potepil te nowozytng postawe. Nie bylo wida¢ perspektywy na pozy-
tywne porozumienie, gdyz odrzucala je wiekszo$¢ przedstawicieli epoki no-
wozytnej. Niektorzy zglaszali jednak potrzebe zmian w lonie samej nowo-
zytnej epoki. Zauwazono, ze rewolucja amerykanska zaproponowata model
nowoczesnego panstwa odmienny od tego, jaki wylaniatl sie z teorii gloszo-
nych przez radykalne nurty, ktére doszly do glosu w drugiej fazie rewolucji
francuskiej. Nauki przyrodnicze zaczynaly w sposob coraz bardziej widocz-
ny podejmowac refleksj¢ nad wtasnymi ograniczeniami i dostrzega¢ — nawet
od strony swojej metody - braki. Ostatecznie obydwie strony zaczely stop-
niowo otwierac si¢ na siebie nawzajem. W okresie miedzy dwiema wojnami
$wiatowymi, a w wiekszym jeszcze stopniu po II wojnie swiatowej, katoliccy
mezowie stanu wykazali, Ze moze istnie¢ nowoczesne panstwo §wieckie, ktd-
re jednak nie jest obojetne na wartosci, ale zyje, czerpiac z etycznych zrédet
chrzescijanstwa. Rozwijajaca si¢ stopniowo katolicka nauka spoteczna stata sie
waznym lgcznikiemmiedzy radykalnym liberalizmem a marksistowska teo-
rig panstwa. Nauki przyrodnicze, cho¢ wczeéniej kategorycznie bronily swo-
jej metody, w ktdrej nie byto miejsca dla Boga, coraz wyrazniej uéwiadamia-
ty sobie, Ze metoda ta nie obejmowala calej rzeczywistosci, i w konsekwencji
otwieraly na nowo drzwi Bogu, rozumiejac, ze rzeczywistos¢ przerasta moz-
liwo$ci metody naturalistyczne;j.
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o nowe zdefiniowanie relacji mi¢dzy wiarg chrzescijaniska a reli-
giami $wiata. W szczego6lno$ci pamigc¢ o niedawnych zbrodniach
rezimu narodowosocjalistycznego, a w ogdlniejszym wymiarze
spojrzenie wstecz na wielowiekowa trudng historie stwarzaly
potrzebe oceny i okreslenia na nowo relacji miedzy Kosciotlem
a wiarg Izraela'®.

Jeszcze wyrazniej niezwykle dzielo Soboru w plaszczyznie po-
glebienia wiary zostaje docenione w mysli Karola Wojtyly, ktory po
powrocie z obrad odczuwa wrecz potrzebe sptacenia dtugu. Jako
biskup uczestniczacy w soborowym wydarzeniu jest zauroczony
nie tyle niezwyklym doswiadczeniem uniwersalno$ci Kosciota, co
przezywaniem wiary. Poczucie diugu plynie z wiary, z Ewangelii.
W swojej ksigzce U podstaw odnowy. Studium o realizacji ,Vatica-
num II” pisze:

poczucie diugu taczy si¢ z potrzebg dalszej odpowiedzi. Tej
odpowiedzi domaga si¢ wiara, ktdra z istoty swojej wlasnie jest
odpowiedzig na Stowo Boga - na to, co Duch méwi Ko$ciolowi.
Jezeli czgsto mowi sie o realizacji Soboru, to ostatecznie chodzi
o te wlasnie odpowiedz. I po prostu o nig tylko chodzi [...]. Byloby
rzecza chybiong, gdyby realizacje Vaticanum II chcial kto§ trakto-
wa¢ inaczej niz jako odpowiedz wiary na stowo Pana przyniesione
przez ten Sobor'®.

W dalszej czesci swojej ksiazki kard. Wojtylta stawia postulat
wzbogacania wiary, znajdujacy si¢ u podstaw odnowy soborowe;j.
Odnowiona samo$wiadomos¢ Kosciota wyznacza podstawowy
kierunek dalszego rozwoju Kosciofa, ktérym jest wzbogacanie

Por. Benedykt XVI, Wydarzenia, ktére zachowamy w pamieci i sercu. Przemd-
wienie do Kurii Rzymskiej o poprawnej interpretacji II Soboru Watykariskiego,
»LOsservatore Romano” 280 (2006) nr 2, s. 18-19.

K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakéw3 2003,
s. 6.
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wiary. Dla przyszlego papieza gtéwna realizacja Soboru Waty-
kanskiego II jest wzbogacanie wiary, ktére ujmuje jako ,coraz
pelniejsze uczestnictwo w prawdzie Bozej”!”. Wszystkie inne
ujecia realizacji Soboru sg dla niego aspektowe i wtdrne. Stusz-
nie zauwaza, iz jakkolwiek kazdy sobér byl pastoralny, chocby ze
wzgledu na gromadzacych si¢ na nim pasterzy oraz jego auto-
rytatywne nauczanie, to jednak Vaticanum II staralo si¢ nie tyle
odpowiedzie¢ na pytanie: ,w co nalezy wierzy¢?” czy tez jaki jest
wlasciwy sens takiej czy innej prawdy wiary?. Wedlug Wojtylty
Sobor staral sie odpowiedzie¢ na bardziej ztozone pytanie: ,,Co
to znaczy by¢ wierzacym, by¢ katolikiem, by¢ cztonkiem Koscio-
ta?” I dalej autor ksigzki U podstaw odnowy. Studium o realizacji
Vaticanum II dopowiada: ,,Sobdr czysto doktrynalny skupitby sie
przede wszystkim na uscisleniu znaczenia samych prawd wiary,
sobor pastoralny poprzez prawdy, ktore glosi, przypomina lub
naswietla, stara si¢ przede wszystkim o to, aby nada¢ pewien
ksztalt zyciu chrzescijan, ich my$leniu i postepowaniu”'®. Dla
catego Kosciota, ktory przejawia si¢ w literze i duchu soboru, pod-
stawowym zadaniem jest wzbogacanie wiary, ktéra z jednej strony
jest darem Boga, a z drugiej — zauwaza kard. Wojtyla, odnoszac
sie do konstytucji Dei Verbum - postawa cztowieka i odpowiedzig
na Jego objawienie. Stad wiara w swojej strukturze ma charakter
dialogowy i personalny.

Nie nalezy sie zatem dziwi¢, iz dokonujac po latach podsumo-
wania wizji teologicznej Jana Pawta II, kard. Avery Dulles zatytu-
tuje swoja ksiazke Blask wiary. Wedtug amerykanskiego kardynata
nikomu innemu nie udalo si¢ tak znakomicie przedstawi¢ zarysu
wiary katolickiej z jej personalistycznym ujeciem w $wietle Soboru
Watykanskiego II oraz posoborowych reform, jak wtasnie Janowi
Pawlowi I1"°.

17 Tamze, s. 9.
® Tamze, s. 11.
¥ Por. A. Dulles, Blask wiary. Wizja teologiczna Jana Pawta II, Krakéw 2005, s. 28.
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Bedac wierny soborowemu magisterium, $w. Jan Pawet II -
w swoim ogromnym nauczaniu zawartym zwlaszcza w encyklikach,
adhortacjach, katechezach, homiliach, przeméwieniach czy innych
pismach - zachecat do osobistego przezywania wiary w Chrystusa
w rzeczywistosci Ko$ciola i §wiata. Jednym z elementow specyficz-
nych dla pontyfikatu papieza z Polski sg z pewnoscia 104 podrdze
apostolskie. Te zagraniczne pielgrzymki nadajac specyficzny profil
jego nauczaniu, wyzwolity dialog ekumeniczny i miedzyreligijny,
ale jednocze$nie odstonily wyjatkowo$¢ i niepowtarzalnos$é wiary
w Kosciele rzymskokatolickim.

Ujmujac retrospektywicznie recepcje soborowych wskazan
w plaszczyznie ubogacania wiary, nie mozna poming¢ milczeniem
Synodu Biskupéw w Rzymie w 1985 roku. Analizujac koncowy
dokument tego synodu, Hermann Pottmeyer wskazuje na trzy
grupy ojcow synodalnych, ktére byly zréznicowane juz u podstaw
swoich zamierzen. Pierwsza grupe prezentowali biskupi Europy
Srodkowej, ktérzy obawiali sie niebezpieczenistwa redukeji Koscio-
ta do spotecznosci demokratycznej i reformy jedynie jego struktur
zewnetrznych. Wynikalo to z blednego rozumienia eklezjalnej
kategorii ludu Bozego, dlatego postulowali ujmowanie Koscio-
ta jako misterium. Pottmeyer odnotowuje, iz jeden z teologéw
péinocnoamerykanskich (Avery Dulles) okreslit te grupe jako
neoaugustynianéw, gdyz uwypuklali oni réznice miedzy Koscio-
tem a $wiatem, a cale spoteczenstwo postrzegali jako owtadnie-
te sekularyzmem. Druga grupa - skladajaca si¢ przede wszyst-
kim z biskupow $wiata anglosaskiego — widzac swoistg blokade
struktur kolegialnych i synodalnych, postulowala zwiekszenie
odpowiedzialnosci $wieckich. Uwazali, iz pierwotny Kosciét byt
uformowany jako wspdlnota i taki bytby bardziej przekonywajacy
dla wspolczesnego $wiata. Te grupe opisano jako komuniorystow
(od communio). Trzecig grupe reprezentowali biskupi z Trzeciego
Swiata, bedacy pod wptywem teologii wyzwolenia. Upraszczajac,
mozna przypisaé pierwsza grupe do I rozdziatu Lumen gentium,
a drugg grupe do II rozdziatu tejze konstytucji. Stowo-klucz dla
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pierwszej grupy to misterium, dla drugiej communio, zas dla trze-
ciej - opcja dla ubogich®.

Ostatecznie dokument koncowy II Nadzwyczajnego Synodu Bi-
skupéw, uwzgledniajagc wymiary personalne, pneumatyczne i try-
nitarne Kosciota, odchodzac od rozumienia Kosciola jedynie jako
lud Bozy, a opowiadajac sie za kategorig communio®', ukazat go jako
mysterium, communio i missio. To nowe odczytanie i swoiste uzu-
pelnienie doktryny Soboru Watykanskiego II w dwadziescia lat po
jego zakonczeniu przyniosto bardziej integralny i poglebiony obraz
Kosciota, ktéry w nadchodzacych latach bedzie dalej dyskutowa-
ny i przepracowywany. Jan Pawel II w nastepnych adhortacjach,
a mianowicie w Christifideles laici z 1988 roku oraz Pastores dabo
vobis z 1990 roku ukaze Kosciol jako tajemnice, komunie i misje.
To wlasnie w tajemnicy Kos$ciota, bedacej tajemnicg komunii
trynitarnej nacechowanej przez wymiar misyjny, ujawnia sie
tozsamo$¢ chrzescijanska®.

Taka poglebiona wizja eklezjologiczna jeszcze bardziej domaga
sie wiary. Przyjrzyjmy si¢ najpierw kategorii mysterium. Pojecia
mysterium uzyt juz Sobor Trydencki — w znaczeniu kultycznym
i sakramentalnym w odniesieniu do Eucharystii oraz siedmiu rytéw
zbawczych. Na przedpolu Soboru Watykanskiego II misteryjno$é
Kosciota zaakcentowal Odo Casel, proponujac pojecie ,,misterium
kultycznego” jako wydarzenia liturgicznego, a ponadto swdj
znaczacy wklad wniesli Otto Semmelroth, Karl Rahner, Edward
Schillebeeckx, Joseph Ratzinger, Hans Urs von Balthasar oraz
Yves Congar. Dopiero Vaticanum II przyjeto misterium Ecclesiae
w sensie paschalnego misterium Chrystusa oraz ,totius Ecclesiae
mirabile sacramentum”, stosujac zamiennie kategorie mysterion

20

Por. H. Pottmeyer, Dal Sinodo del 1985 al grande Giubileo dellanno 2000, [w:] 1l
Consilio Vaticano II. Recezione e attualita ala luce del Giubileo, a cura di R. Fisi-
chella, Milano 2000, s. 11-25.

Dokument konicowy Nadzwyczajnego Synodu Biskupow z 1985 pt. Ecclesia sub
Verbo Dei mysteria Christi celebrans pro salute mundi, 7 XII 198s.

*2 PDV 12; por. PDV 16 i 73; ChL 61.
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i sacramentum w znaczeniu zbawczego dzialania Boga, ktdre
objawia si¢ w Chrystusie jako Prasakramencie i w Ko$ciele jako
sakramencie podstawowym?’. Koéciota zatem jako zbawczej
tajemnicy widzialnej i niewidzialnej nie sposéb ogarnac bez
aktu wiary.

W podejsciu do zrozumienia Ko$ciofa jako komunii wymagane
jest $wiatto wiary. Bo przeciez wspdlnota koscielna zakorzeniona
jest w komunii trynitarnej, bedacej samym sercem Kosciota.
Miedzynarodowa Komisja Teologiczna — publikujac dokument
pt. Themata selecta de ecclesiologia, traktujacy o ministerium
communitatis — okreslita Kosciot jako ,,una communio fidei, spei
et caritatis”**. Godny uwagi jest takze list Kongregacji Nauki Wiary
z 1992 roku poswiecony ujeciu Kosciola jako wspolnoty Boga
i czlowieka. Czytamy w nim: ,Misterium komunii to misterium
osobowej jednosci kazdego czlowieka z Tréjca Swietg i z innymi
ludzmi, zapoczatkowanej przez wiare i skierowanej do pelni
eschatologicznej w Kosciele niebieskim”**.

Odkrywanie i przezywanie misteryjnej komunii koscielnej ma
charakter misyjny, gdyz obdarowanie trynitarnym darem wspol-
noty zmusza niejako chrzescijanina, aby doprowadzit innych
do milosnego zjednoczenia z Boskim Zbawicielem. Misyjno$¢

** Por. R. Skrzypczak, Kosciét jako mysterium, communio i missio. Przejrzysta wi-
zja eklezjologii katolickiej 40 lat po soborowej konstytucji ,Lumen gentium”, ;War-
szawskie Studia Teologiczne” 17 (2004), s. 167-184.

Commissio Theologica Internationalis, Themata selecta de ecclesiologia occa-
sione XX anniversarii conclusionis concilii oecumenici Vaticani I, 7.10.1985, 6. 1,
[w:] Enchiridion Vaticanum, Edizioni Dehoniane Bologna 2000, vol. 9, p. 1720—
1722; por. wyd. polskie: Wybrane zagadnienia z eklezjologii (1985), [w:] Od wia-
ry do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red.
J. Krolikowski, Krakdéw 2000, s. 197-236.

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego o niekt6rych
aspektach Kosciota pojetego jako komunia Communionis notio, ,LOsservatore
Romano” 146 (1992) nr 10, s. 3741, oraz w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, red. Z. Zimowski, J. Krolikowski, Tarnéw
1995, . 390-401.
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Kosciola nie tylko odnosi si¢ do ludzi nieznajacych Chrystusa,
lecz zawiera takze w sobie i trud ekumeniczny, poniewaz skandal
podzielonego chrzescijanstwa jest anty§wiadectwem i utrudnia
ewangelizacje. W Christifideles laici Jan Pawel II uczyt: ,tylko
w tajemnicy Ko$ciota jako komunii mozna okresli¢ powotanie
oraz misje (jego cztonkéw) w Kodciele i $wiecie”*®. W komunii
z Bogiem oraz z bra¢mi i siostrami we wspdlnej wierze ujawnia
sie misyjna natura Kosciota.

Odczytywanie Soboru przez pryzmat wiary zostalo poglebione
w ramach kilkuletniego przygotowania do Wielkiego Jubileuszu
Chrzescijanstwa w roku 2000 i w trakcie obchodéw samego Jubi-
leuszu. Dokumenty papieskie Tertio millennio adveniente z 1994
roku czy Novo millennio ineunte z 2001 roku byly wezwaniem do
dziekczynienia za dar objawienia si¢ Boga, Jego wcielenia i samo-
udzielania si¢ cztowiekowi. Nawigzujac do wskazan soborowego
nauczania, Jan Pawet II przypominal:

Trzeba zatem odkry¢ ponownie cale bogactwo tresci progra-
mowych V rozdziatu Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen
gentium, po§wieconego ,powszechnemu powotaniu do $wigtosci”.
Jesli Ojcowie soborowi potozyli taki nacisk na te problematyke, to
nie po to, aby nada¢ eklezjologii co$ w rodzaju duchowego szlifu,
ale aby uwypukli¢ jej wewnetrzng i istotng dynamike. Ponowne
odkrycie Kosciola jako ,tajemnicy”, czyli jako ludu ,,zjednoczo-
nego jednoscia Ojca i Syna, i Ducha Swietego”, musiato doprowa-
dzi¢ takze do ponownego odkrycia jego ,,$§wieto$ci”, pojmowane;j
w podstawowym znaczeniu jako przynaleznos¢ do Tego, ktory jest
w najglebszym sensie Swiety, ,,po trzykro¢ Swiety” (por. 1z 6, 3).
Wyznawaé wiare w Kosciél jako $wiety znaczy wskazywac jego
oblicze Oblubienicy Chrystusa, dla ktérej On ztozyl w ofierze same-
go siebie wlasnie po to, aby ja uswieci¢ (por. Ef 5, 25-26). Ten dar

*¢ CHLS.
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$wietoéci - by tak rzec — obiektywnej zostaje ofiarowany kazdemu
ochrzczonemu®’.

Oweczesny biskup Rzymu wzywal wprost, aby spojrze¢ na nad-
chodzacy czas w $wietle Soboru. W Novo millennio ineunte czytamy:

Jak wielkie bogactwo kryje si¢, drodzy Bracia i Siostry, we wska-
zaniach, ktdre pozostawil nam Sobér Watykanski IT! Dlatego w ra-
mach przygotowan do Wielkiego Jubileuszu zalecitem Ko$ciotowi,
aby zastanowit si¢, na ile nauka Soboru zostata przyjeta. Czy to
uczyniono? Konferencja, jaka odbyta si¢ w Watykanie, byla oka-
zja do takiej refleksji; ufam, ze podjeto ja w réznych formach we
wszystkich Ko$ciolach partykularnych. W miare uptywu lat teksty
soborowe nie tracg wartosci ani blasku. Konieczne jest, aby byly
nalezycie odczytywane, poznawane i przyswajane jako miarodajne
i normatywne teksty Magisterium, nalezace do Tradycji Kosciota.
Dzisiaj, po zakonczeniu Jubileuszu, szczegdlnie mocno odczuwam
powinnos¢ ukazywania Soboru jako wielkiej taski, ktéra stala sie
dobrodziejstwem dla Ko$ciota w XX wieku: zostal on dany jako
niezawodna busola, wskazujaca nam droge w stuleciu, ktore sie
rozpoczyna®®.

Wydaje sie, iz komunijna wizja Kosciota zostala ostatecznie
ubogacona przez Jana Pawla II w jego ostatniej encyklice Ecclesia
de Eucharistia w 2003 roku, w ktorej wskazywal na wspélnote eu-
charystyczng, a swoim wielkim osobistym cierpieniem dopelnit
tajemnicy paschalnej Chrystusa wsréd wierzacych.

Ow watek duchowego dojrzewania do odczytywania Soboru
przede wszystkim w hermeneutyce wiary byt obecny w zyciu i twor-
czosci kard. Josepha Ratzingera, ktory w 2005 roku zostat wybrany
na papieza. Kilka miesiecy po swoim wyborze (22 grudnia 2005)

27 NMI 30.
2% NMI s57.
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w przemoéwieniu do Kurii Rzymskiej o poprawnej interpretacji
Soboru Watykanskiego II z racji 40. rocznicy jego zakonczenia
postawil wiele pytan: ,,Jakie byly rezultaty Soboru? Czy Sobor zostat
wlasciwie przyjety? Co bylo dobre w recepcji Soboru, a co nie-
wystarczajace lub btedne? Co pozostaje jeszcze do zrobienia? [...]
Dlaczego recepcja Soboru w wielu czesciach Kosciota dokonywata
sie do tej pory z tak wielkim trudem?”*.

Odpowiadajac na trudnosci zwigzane z recepcja postanowien
soborowych, papiez wskazal na istnienie dwdch sposobow ich
interpretacji. Pojawily sie dwie sprzeczne ze sobg hermeneutyki.

Jedna wywotala zamieszanie, druga zas — w sposob dyskretny, ale
coraz bardziej widoczny zaczeta przynosi¢ i nadal przynosi owoce.
Z jednej strony istnieje interpretacja, ktéra nazwalbym - mowit
Benedykt XVI - , hermeneutyka nieciagloéci i zerwania z prze-
sztoscig”; nierzadko zyskiwala ona sympatie $§rodkéw przekazu,
a takze czesci wspolczesnej teologii. Z drugiej strony istnieje ,,her-
meneutyka reformy”, odnowy zachowujacego ciagtos¢ jedynego
podmiotu - Kosciota, ktéry dat nam Pan; ten podmiot w miare
uplywu czasu roénie i rozwija si¢, zawsze jednak pozostaje tym
samym, jedynym podmiotem - ludem Bozym w drodze. Herme-
neutyka nieciggtosci moze doprowadzi¢ do roztamu na Ko$cidt
przedsoborowy i Kosciét posoborowy. Glosi ona, ze teksty Soboru
jako takie nie sg jeszcze prawdziwym wyrazem ducha Soboru, ale
rezultatem kompromisow, ktére trzeba bylto zawiera¢ w celu osia-
gniecia jednomyslnosci, cofajac sie do przeszloséci i zachowujac
wiele elementéw przestarzalych i dzi$ juz bezuzytecznych. Jednak
nie w tych kompromisach mialby si¢ objawia¢ prawdziwy duch
Soboru, ale w dgzeniach do tego, co nowe, ktére sa u podstaw tych
dokumentéw: rzekomo tylko owe dazenia wyrazaja prawdziwego

** Benedykt XV1, Wydarzenia, ktére zachowamy w pamigci i sercu. Przemdwienie do

Kurii Rzymskiej o poprawnej interpretacji IT Soboru Watykariskiego, ,LOsserva-
tore Romano” 280 (2006) nr 2, s. 15-20.
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ducha Soboru, a zatem to one powinny stanowi¢ punkt wyjscia
i wzorzec dla dalszych dziatan. Wtlasnie dlatego, ze dokumenty
sa rzekomo jedynie niedoskonatym odzwierciedleniem ducha
Soboru i jego nowoéci, nalezy §miato wychodzi¢ poza nie, stwa-
rzajac przestrzen dla nowosci, w ktorej wyraza si¢ pono¢ najgleb-
szy, chociaz nadal jeszcze nie do konca okreslony, zamyst Soboru.
Jednym slowem: nalezy i$¢ nie za tekstami Soboru, ale za jego
duchem. W tym wypadku pozostaje oczywiscie szeroki margines
niepewnosci co do tego, jak mianowicie nalezy zdefiniowa¢ tego
ducha, i w konsekwencji pozostawia si¢ miejsce wszelkiej dowol-
nosci. W ten sposéb dochodzi jednak do blednego rozumienia
najglebszej natury soboru jako takiego. W tym wypadku jest on
traktowany jako swego rodzaju zgromadzenie ustawodawcze, ktére
uniewaznia starg konstytucje i ustanawia nows. Ale zgromadzenie
ustawodawcze musi mie¢ mandat od spoleczenstwa, ktéremu ma
stuzy¢ konstytucja, i na koniec uzyskac jego aprobate. Ojcowie nie
mieli takiego mandatu, gdyz nikt im go nigdy nie dal; nikt zreszta
nie mdgl go da¢, bo podstawowa konstytucja Kosciota pochodzi
od Pana i zostala nam dana, abysmy mogli osiagna¢ zycie wieczne
iwjej perspektywie potrafili takze rzuci¢ §wiatlo na zycie w czasie
i na sam czas’°.

Znamienne s3 stowa, jakie wypowiedzial podczas ostatniego
spotkania na Aniot Panski w 2013 roku odchodzacy z urzedu
biskupa Rzymu Benedykt XVI. Wyznal wéwczas: ,,Pan wzywa
mnie, bym «wstapil na gére», aby bardziej poswieci¢ sie modli-
twie i medytacji”. Opuszczajac urzad biskupa Rzymu 28 lutego
2013 roku, wskazal na inny jeszcze aspekt swojego postepowa-
nia, a mianowicie na wezwanie do zycia kontemplacyjnego,
do zycia modlitwy. Kard. Georges Cottier zauwazyl, ze papiez
emeryt odkryl powolanie w powotaniu, czyli wezwanie do Zycia
modlitewnego, ktore to Zycie - a nie jakakolwiek dziatalnos¢

3% Tamze.
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zewnetrzna - jest sercem Kosciola. Poswiecenie si¢ modlitwie nie
oznacza porzucenia Kosciola, lecz wejscie w mistyczna zazylos¢
z Tréjjedynym Bogiem, ktérego dotykamy w tajemnicy modlitwy.
Tak oto wiara ozywiana modlitwa tworzy najpelniej wlasciwy
sposob interpretacji depozytu wiary, wypowiadanego jezykiem
wspolczesnym, cho¢ jakze znanym i wcale w rzeczywistosci Ko-
$ciota niezapomnianym.

Dazenie do wyrazenia w nowy sposob okreslonej prawdy wy-
maga trudu intelektualnej refleksji oraz praktyki zycia. Nowos¢
wyplywa ze §wiadomego rozumienia wyrazanej prawdy oraz
z zycia wiarg. Program przedstawiony przez papieza Jana XXIII
byt niezwykle trudny, podobnie jak trudna jest synteza wiernosci
i dynamizmu. Wszedzie tam jednak, gdzie ta interpretacja stala
sie drogowskazem w procesie recepcji Soboru, rozwinglo si¢ nowe
zycie i dojrzaty nowe owoce. Piecdziesigt lat po Soborze mozemy
skonstatowac, ze jego pozytywny dorobek jest wiekszy i bardziej
zywotny, niz moglo si¢ wydawac¢ w burzliwym roku 1968. Dzisiaj
widzimy, ze dobre ziarno, cho¢ wzrasta powoli, rozwija si¢ jednak,
a tym samym rosnie takze nasza gleboka wdzigcznos¢ za to, czego
dokonat Sobor.

3. Soborowa hermeneutyka wiary

Co zatem dzi$§ méwi Duch Swiety do swojego Ko$ciota? Sw. Jan
zapisal: ,,Kto ma uszy, niechaj postyszy, co méwi Duch do Koscio-
tow. Zwycigezcy dam manny ukrytej i dam mu bialy kamyk, a na
kamyku wypisane imie nowe, ktdrego nikt nie zna oprdcz tego, kto
[je] otrzymuje” (Ap 2, 17).

Duch uczy nas nowych relacji w plaszczyznach wertykalnej
i horyzontalnej. W plaszczyznie wertykalnej to sg nasze zwiazki
z Chrystusem, gdzie powoli dojrzewamy we wierze, nasladujac
Go w naszej codziennosci i kroczac ku niebu. Natomiast w ptasz-
czyznie horyzontalnej uczymy sie zy¢ w Kosciele, gdzie wsréd
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chrzescijan panuja gltebokie podzialy, gdzie nie jest nam tatwo za-
akceptowa¢ nieprawomocne podzialy w obrebie samego Kosciota
katolickiego, zwtaszcza w dziedzinie moralnosci i etyki seksualne;.
I jakkolwiek jest wsrod nas coraz mniej takich, ktérzy chcieliby
ekskomunikowa¢ innych za ich brak ortodoksji, to jednak nie ma
powodu, aby zaniecha¢ oczyszczania i umacniania wlasnej kato-
lickiej tozsamo$ci.

Zamierzeniem Soboru nie bylo ani zlagodzenie Ewangelii
jako znaku sprzeciwu wobec zagrozen, jakie stwarza czlowiek,
ani tez powigkszanie dystansu i konserwatywnej postawy wobec
wspolczesnosci. Sobdr nie cheial dostosowywac sie do swiata, ale
pragnal by¢ blizej cztowieka. Ale takze Sobor prébowat uniknac
koscielnego getta, nie oddalajac sie od Chrystusa. Bez watpienia
natomiast jego intencja bylo usunigcie btednych badz niepotrzeb-
nych sprzeciwdw, aby ukazaé naszemu $wiatu wymogi Ewangelii
w calej ich wielkosci i czystosci. Krok, jaki Sobor uczynit w strone
epoki nowozytnej, okreslany w sposéb do$¢ nieprecyzyjny jako
»otwarcie si¢ na $§wiat”, odnosi si¢ w ostatecznym rozrachunku do
odwiecznego problemu relacji migdzy wiarg a rozumem, nieustan-
nie powracajacego w nowych postaciach. Sytuacja, ktérej musial
stawi¢ czolo Sobdr, jest bez watpienia poréwnywalna do tego, co
dzialo si¢ w poprzednich epokach.

Sw. Piotr w swoim Pierwszym Liécie napominat chrzescijan,
aby mieli zawsze gotowa odpowiedz (apologia) dla kazdego, kto
zapyta ich o logos — uzasadnienie ich wiary (por. 3, 15). Juz w sta-
rozytnym Kosciele wiara biblijna musiata podja¢ potréjny dialog:
ze $wiatem zydowskim, ze $wiatem poganskim i zapytaniami, ja-
kie rodzily si¢ w fonie samego chrzescijanstwa. Chrzescijanstwo
nawigzalo owocny dialog i weszlo w relacje z dwczesng filozofig
ikulturg grecka. Dzigki temu nauczylo si¢ rozpoznawac na drodze
interpretacji to, co je dzieli, ale takze odkryto zbieznosci i pokre-
wienstwa, wynikajace ze wspdlnego wszystkim rozumu, danego
przez Boga. Kiedy w XIII wieku za sprawg filozoféw zydowskich
iarabskich mysl arystotelesowska zetknela sie ze sredniowiecznym
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chrzescijanstwem, uksztalttowanym przez tradycje platonska, co
moglo doprowadzi¢ do nierozwigzywalnej sprzecznosci miedzy
wiarg i rozumem, wowczas — glownie dzieki Tomaszowi z Akwi-
nu - doszlo do nowego spotkania wiary z filozofig arystotele-
sowska. Rezultatem bylo wyksztalcenie sie pozytywnej relacji
miedzy wiarg i dominujacym w tamtej epoce sposobem rozu-
mowania. Nietatwa dysputa migdzy rozumem ery nowozytnej
a wiarg chrzescijanska, naznaczona poczatkowo negatywnie (np.
sprawa Galileusza), przechodzila rézne fazy. Zdecydowanie wraz
z Soborem Watykanskim II przyszlo jej gruntowne przemyslenie
i rewizja tak koscielnego stanowiska, jak i postaw przedstawicie-
li inspirowanych drugg faza francuskiej rewolucji. Obie strony
uznaly konieczno$¢ dialogu miedzy wiarg a rozumem, miedzy
transcendencja a pozytywistycznym ujmowaniem $wiata.

Sobor Watykanski IT okazal sie po wigkszej czesci udang proba
przelamania mentalnosci ,,oblezonej twierdzy”, w ktorej katolicy
czuli si¢ osaczeni. Przywracajac Kosciotowi historycznos¢, Sobor
otworzyt go na przysztos¢ i przywrdcil mu odpowiedzialnos¢ za
$wiat. Sobdr zrozumial, ze napiecie w relacji Kosciola do swiata
jest niezbywalne i immanentne, gdyz jest w niej zawarty dramat
czlowieka i jego dzieje zbawienia. Wielu uczestnikéw Soboru
(m.in. Karl Rahner, Karol Wojtyla, Joseph Ratzinger, Henri de
Lubac, Jacques Maritain), bedacych przeciwnikami ,,niezmien-
nosci” (ahistorycznosci), zdawalo sobie przy tym sprawe z nie-
bezpieczenstwa ,,dopasowania si¢” Koéciola do $wiata. Rosto
tez zagrozenie, iz Kosciél popadnie w narzucany przez $wiat
zewnetrzny relatywizm i synkretyzm. Z jednej strony Ko$ciol
rozstal sie z eklezjologia instytucjonalng, lecz definitywnie od
niej nie odszedt. Potrzeba wigcej czasu. Z drugiej za$, kiedy przy-
spieszal reformatorskiego kroku, dostawat zadyszki, a perturbacje
dosiegaly liturgie, ekumenizm i misjologie, kontakty ze sztuka
i kulturg. Okreslenie aggiornamento autorstwa Jana XXIII okazalo
sie ostatecznie nie ,dopasowaniem si¢” do $wiata, lecz kategoria
teologiczng.
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Kosciot nie jest dla samego siebie. Ow dialog z obojetnym,
a niekiedy wrecz wrogim $wiatem muszg chrzescijanie kontynu-
owa¢ z umystem szeroko otwartym, strzegac wlasnej tozsamosci
i rozeznajac duchy. Dzis$ trzeba z wdzieczno$cia patrzeé na Sobdr,
ktéry ani nie pozwolil nam zamkna¢ sie w getcie, ani nie odszedt
od nauki Chrystusa. Jesli go odczytujemy i przyjmujemy w $wie-
tle prawidfowej hermeneutyki, moze on by¢ i coraz bardziej si¢
stawac wielkg pomocg dla obecnej — wyraznej, lecz ukrytej dla
oczu $wiata — reformy i dalszego rozwoju Kosciola, ktory przeciez
stanowimy my, wszyscy ochrzczeni®'.

! Por. tamze; por. A. Napiorkowski, Reforma i rozwéj Kosciota, dz. cyt., s. 201-279.






Rozdziat IV

Grzech i nieustanne oczyszczanie sie

1. Sens istnienia Kosciota

Przedtozony temat Koscidl, ktory zawsze sig oczyszcza i reformuje
jest sam w sobie dos¢ rozlegly, dlatego trzeba na wstepie wyzna-
czy¢ jego podstawowy zakres merytoryczny. Nalezy z pewnoscia
przyblizy¢ najpierw definicje Kosciota, z ktorej wyprowadzimy jego
nature i specyfike. Nastepnie odstoni¢ pojecie swietosci Kosciota
i istniejacej w nim grzesznosci, aby przywolac¢ jego misje, ktora
jest nieustanne jednanie cztowieka i $wiata z Bogiem. Ostatecznie
mozliwe stanie si¢ analiza okredlenia purificanda et reformanda
i zrozumienie potrzeby ich aplikacji w stosunku do eklezjalnej
rzeczywistos$ci.

Kosciét doby postmodernistycznej, weiaz mocno zakorzeniony
w spoleczenstwach Europy - nie bedac przeciez ze swej natury
doskonaly - jest klasyfikowany dzi$ najczesciej przez srodowiska
pozakoscielne jako socjologiczno-polityczny paradygmat wspot-
czesnej demokracji i dlatego po prostu negowany i odrzucany.
Postrzega si¢ go jako archaiczng instytucje, ktora ttamsi wolnos¢
i ogranicza prawa cztowieka oraz spowalnia i przeszkadza w prze-
mianach cywilizacyjnych. Dlaczego? Z wielu powodéw. Jednym
z nich jest to, ze zaréwno niektorzy teologowie. jak i osoby spoza
Kosciola nie rozumiejg ani jego natury, ani jego misji. To Chrystus
jest doskonaty, a nie Jego Kosciél! Bledne rozumienie Kosciota i za-
danie od niego doskonalosci nie tylko prowadzi do zafalszowania
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jego istoty i poslannictwa, lecz nadto cementuje wciaz mocna
eklezjologie instytucjonalng, ktéra od wczesnego sredniowiecza
(od IX wieku) chciata widzie¢ w nim doskonalo$¢ i pelnie nie tyle
w sensie moralnym, ile raczej jako wystarczalnos$c¢ i calosciowos¢.

O ile jestesmy przyzwyczajeni do okreslenia ,,Ecclesia semper
reformanda’;, o tyle wezwania do wewnetrznego oczyszczenia Ko-
$ciota, do jego rachunku sumienia i prosby o przebaczenie kiero-
wanej do $wiata budza wsrdd nas samych, wierzacych, zaskoczenie
i kontestacje. Dlaczego? W XVI wieku protestantyzm przedstawil
Koscidt katolicki (czytaj: rzymski) jako zepsuty i niewierny, jako
siedzibe i narzedzie Antychrysta. W odpowiedzi na te zarzuty So-
bér Trydencki (1545-1563) ukazal Kos$ciét jako rzeczywistos¢ do-
skonalg (societas perfecta), akcentujac jego $wietos¢. Nie tyle moze
zaprzeczono istnieniu btedéw czy grzechéw w lonie Kosciota, ile
je skwapliwie przemilczano. Ponadto oskarzenia pod adresem Ko-
$ciofa katolickiego nasility si¢ w dobie o§wiecenia, osiagajac swoje
apogeum w ideologiach faszyzmu i marksizmu czy neomarksizmu.
Ta cala lawina tak potprawd i zafalszowan, jak fizycznych mor-
derstw i przesladowan w zaden sposéb nie mogla prowadzi¢ do
rachunku sumienia i wyznania win. Naturalng sprawg byla raczej
apologia Kosciola, a nie troska o winy przeszlosci. Dopiero kontekst
Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 i ujawnienie nowych grzechow
(zwlaszcza 0s6b duchownych) przyspieszyty proces dojrzewania
do podjecia reformy i oczyszczenia.

Dlatego eklezjologia katolicka ma nie tylko prawo, ale i obo-
wigzek poszukiwa¢ nowego rozumienia Kosciola, ktory bylby jako
swiadek zmartwychwstalego Pana bardziej wiarygodny i transpa-
rentny dla wspoélczesnego zagubionego czlowieka. Teologia musi
wyrazniej uwzglednia¢ zmieniajaca sie $wiadomos¢ czlowieka
oraz sposob funkcjonowania spoteczenstwa. Temu tez ma stu-
zy¢ niniejsza prezentacja, aby przez krytyczng analize aktualnej
rzeczywisto$ci koscielnej podprowadzi¢ cztowieka do znalezienia
odpowiedzi na nurtujgce go pytania o tajemnice Kosciota, o prawde
o sobie samym, o wlasng grzeszno$¢ i prawos¢.
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2. (zym jest Kosciof?

Odpowiedz na to pytanie winna choc¢by pokrétce ukazaé po-
wstanie Kosciofa i jego zasadnos¢ istnienia, co oznacza réwniez
opisanie jego natury. Pytamy zatem, kiedy powstal Kosciét? Do
Soboru Watykanskiego II byto dos¢ rozpowszechnione twierdze-
nie, iz Jezus Chrystus zalozyl Kosciét wprost i bezposrednio. Wy-
daje sie, iz to twierdzenie zostalo stusznie zmodyfikowane, gdyz
niedostatecznie ukazywalo grzeszno$¢ wszystkich nas, wiernych,
i tym samym niezbywalno$¢ daru odkupienia, jaki niesie ze soba
sakramentalna struktura Kosciota. Geneza Eklezji jest wpisana
w dynamike odkupienczego dziatania Tréjjedynego Boga, w hi-
storie grzechu i wolnosci czlowieka.

Wspdlczesnie nalezy stwierdzi¢, ze Kosciot zaistnial w sposéb
posredni w zamysle Boga Ojca po upadku pierwszych rodzicow.
Odstepstwo czlowieka w biblijnym ogrodzie Eden wywoluje na-
tychmiastowa reakcje Jahwe, ktory chce naprawic zniszczony swoj
obraz i podobienstwo w swoim umitowanym stworzeniu. Dlatego
Bog zapowiada swoje wspdldziatanie z Niewiasta i Jej potomstwem
(por. Rdz 3,15). Ta Boza idea urzeczywistnia si¢ starotestamentalnie
w kolejnych, wielokrotnych przymierzach (np. z Noem, Abraha-
mem, Mojzeszem, Gedeonem), w wybraniu i ksztaltowaniu narodu
wybranego, w ,Reszcie przez taske” (por. Iz 10, 20-23; Jr 31, 31;
Ez 36, 25-27).

Natomiast w sposob bezposredni Kosciot wylania sig¢ struk-
turalnie z nowotestamentalnych aktéw eklezjotwdrczych Jezusa
z Nazaretu, aby ostatecznie w Duchu Bozym udziela¢ sakramen-
talnie zbawczych daréw, bedacymi owocami Jezusowej meki,
$mierci i zmartwychwstania. Kosciét istnieje po to, aby taczy¢
czlowieka i $wiat z Bogiem. Ta niezwykta komunia dokonata
sie w sposob trwaly w tajemnicy wcielenia, gdy odwieczny Syn
Bozy przyjal ludzkie cialo. Natomiast jest ponawiana wielokrot-
nie jednostkowo i personalnie, gdy wierzacy w Jezusa Chrystusa
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w rzeczywistos$ci eklezjalnej nawigzuje osobowe relacje z Tréjje-
dynym Bogiem'.

Z paradygmatu inkarnacji mozna poprawnie wyprowadzi¢ wia-
$ciwe rozumienie Kosciofa. Jawi si¢ on jako rzeczywisto$¢ ztozona,
w ktdrej dochodzi do spotkania tego, co Boskie i ludzkie, nadprzy-
rodzone i naturalne, niebieskie i ziemskie, wieczne i czasowe, Swiete
i grzeszne. Jest to nade wszystko wspolnota braci i siostr, krocza-
cych - wraz z Maryja i wspdlnota juz zbawionych - za paschalnym
Panem, w ktorej cztowiek w darze wiary doswiadcza udzielajacego
mu si¢ sakramentalnie Tréjjedynego Boga. Dlatego Kosciota nie
wolno redukowac tylko do instytucji czy wymiaréw socjalnych, ale
réwniez jest bledem widzie¢ go jedynie spirytualnie czy jako sama
taske Boza. Jest on strukturalno-pneumatyczng wspélnota, w ktorej
Bog spotyka grzesznego cztowieka, usprawiedliwia go, wlaczajac go
w swoje Boskie zycie. Spelnia sie to dzigki przyzwoleniu czlowieka
oraz uprzedzajacej i ogarniajacej mitosci Wszechmogacego. Na-
turalnie nalezy to rozumie¢ jako diugi proces, wpisany w ziemska
jednostkowa ludzka egzystencje. To wychodzenie Boga naprzeciw
czlowiekowi uwarunkowane jest nie tylko specyfika ludzkiej cza-
sochlonnej przemiany myslenia i serca, lecz takze naturg Kosciota
jako konkretnej spotecznosci. Ten ogdlny opis bez watpienia nie
oddaje bogactwa eklezjalnej rzeczywistosci, lecz pragnie podkresli¢
tak jej realno$¢, jak historycznos¢ i eschatologiczna przyszto$é?.

Analizujac nature Kosciola — ze wskazaniem na jego swieto$¢
i grzesznos¢ — chcemy podkresli¢ owo ciaggle spelnianie si¢ Ko-
$ciota w tajemnicy jego oczyszczania si¢ i uswiecania. Idzie tu nie
tylko o jego wymiar eschatyczny, w ktérym Kosciél ujmowany
jest najczesciej jako wspodlnota wierzacych, bedaca nieustannie

1

Por. A. Napiorkowski, Bosko-ludzka wspdlnota. Podstawy katolickiej eklezjologii
integralnej, Krakéw 2010, s. 82-85, 317-320.

Por. tenze, Bogactwo faski a nedza grzesznika. Zréznicowany konsensus teologii
katolickiej i luterariskiej o usprawiedliwieniu osiggniety w dialogu ekumenicznym,
Krakéw2 2011, s. 104-185.
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w drodze. Jeszcze bardziej chodzi o nawrécenie czlowieka wpisane
w ziemski czas. Chrzescijaiistwo nie jest przeciez ani moralng
$wietoscig, ani tez doskonalg socjalnoscig, lecz jest wydarzeniem
grzesznego czlowieka i zbawiajacego Boga. Wtasnie z rozumienia
chrzescijanstwa jako Stowa, ktdre stalo si¢ cialem, aby ubogaci¢
czlowieka swoim bdéstwem (,,admirabile commercium”), wynika
jego dynamika i historycznos¢. Kosciot jawi sie jako instrument
faczenia czlowieka ze Zbawicielem, dlatego jest postany nade
wszystko do stabych, chorych i grzesznych. Mistrz z Nazaretu
wyzna: ,Nie potrzebuja lekarza zdrowi, lecz ci, ktorzy si¢ zle majg”
(Mt 9, 12). Koscidl jest swietym Kosciotem grzesznych ludzi. Jezus
jasno okresla swoja misje: ,Nie przyszedtem wezwac do nawréce-
nia sprawiedliwych, lecz grzesznikéw” (Lk 5, 32), dlatego wspol-
nota Jego nasladowcéw nieustannie podejmuje swoje wewnetrzne
nawrdcenie i oczyszczenie®.

Dla naszych studiow wydaje si¢ wazne nie tylko podkreslenie
grzesznosci czlowieka i potrzeby odkupienia, ale takze zwrocenie
uwagi na eschatycznos$¢ w naturze Kosciota. Pochodzacy z Ham-
burga protestancki teolog reformowany Jiirgen Moltmann, ujmujac
calg teologie jako eschatologie, kladl akcent na nadzieje. W swoim
sztandarowym dziele Teologia nadziei wykazywat on, iz odkry-
cie na nowo kategorii nadziei bedzie wielkim uwiarygodnieniem
Kos$ciota wobec wspotczesnego $wiata®. Chrzescijaniska nadzieja
inicjuje proces nawracania si¢ i wchodzenia na droge chwalebnego
Pana, ktéry w rozmowie ze swoimi uczniami Filipem i Tomaszem
zapewnial, iz ,,jest droga i prawda, i Zyciem. Nikt nie przychodzi
od Ojca jak tylko przeze Mnie. Jesli Mnie poznaliscie, bedziecie
réwniez zna¢ mego Ojca” (] 14, 6-7).

Dopelnienie postulatu nadziei sformulowanego przez Moltman-
na znajduje sie¢ w jego drugim dziele Kirche in der Kraft der Ge-
istes. Ein Beitrag zur messianischen Ekklesiologie (‘Koscidt w mocy

*  Por. tenze, Reforma i rozwdj Kosciota. Duch Bozy i instytucja, Krakéw 2012, s. 201-279.

Zob. J. Moltmann, Bég nadziei, Lublin 2006.
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Ducha. Przyczynek do eklezjologii mesjanskiej’), gdzie Kosciot
jest przede wszystkim wspdlnota, w ktorej zdobywamy wiasciwe
doswiadczenie osobistej wiary®. Korzystajgc z tych spostrzezen
Moltmanna i transponujac je na grunt analiz eklezjalno-escha-
tycznych powyzszej refleksji, warto pamieta¢ o pelnym nadziei
pokornym podazaniu za Zmartwychwstalym. Jest ono procesem
oczyszczania swojej wiary i postawy we wspolnotowej przestrzeni
Kos$ciota. To nieustanne reformowanie i oczyszczanie si¢ Koscio-
fa - jego ,,reformanda et purificanda” az do dnia paruzji. Nie bez
powodu Pawel Apostot wyzna:

Chlubimy sie nadzieja chwaty Bozej. Ale nie tylko to, lecz chlubimy
sie takze z uciskow, wiedzac, ze ucisk wyrabia wytrwatos¢, a wytrwa-
tos¢ — wyprébowang cnote, wyprobowana cnota za$ — nadzieje. A na-
dzieja zawie$¢ nie moze, poniewaz milos¢ Boza rozlana jest w sercach
naszych przez Ducha Swietego, ktéry zostal nam dany (Rz 5, 1-5).

3. Swietos¢ i grzesznos¢

To powolne, lecz systematyczne odchodzenie od eklezjologii in-
stytucjonalnej, zainicjowane przez wielkie ozywienie eklezjologicz-
ne pod koniec XIX wieku, a spotegowane przez Sobdr Watykanski II,
pozwala na odkrywanie pelniejszej prawdy o Kosciele i cztowieku
poszukujacym zbawienia. Widzenie w Kosciele elementow $wieto-
$ci i grzeszno$ci nie tylko staje si¢ gwarantem, iz eklezjologia nie
popadnie w ideologie, lecz odslania takze koniecznos¢ i potrzebe
Kosciota przede wszystkim w jego postudze jednania grzesznika
z usprawiedliwiajacym Bogiem (,,iustificatio impii”). Zatrzymanie
sie nad problematyka usprawiedliwienia przez wiare ulatwia od-
krywanie i zglebianie ekonomii sakramentalnej Kosciota. To, co

> Zob. tenze, Kirche in der Kraft der Geistes. Ein Beitrag zur messianischen Ekkle-

siologie, Miinchen 1975.
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koscielna ekonomia sakramentalna wyraza w formie zewnetrznej,
to oznacza usprawiedliwienie przez wiar¢ w formie wewnetrznej.
Ta analogia - jak to wyja$nia Bernard Sesboiié — chroni z jednej
strony przed pojmowaniem Kosciola jako wlasciciela sakramentow,
a z drugiej odzwierciedla faktyczng kondycje cztowieka®.
Eklezjologia musi uwzglednia¢ antropologie, odstaniajaca
prawde o naturze czlowieka. Rozpoznanie i uznanie skazenia
jego natury przez grzech prowadzi do poszukiwania uzdrowienia
tej dewiacji, jaka jest odejscie od Boga. Czlowiek nie moze zy¢
w pelni poza Tréjjedynym Bogiem. Swoje uzdrowienie znajdu-
je on w Kosciele, w ktorym Odkupiciel ztozyl ozywiajace owo-
ce swojej meki, §mierci i zmartwychwstania, ktérych Kosciol
w sposob sakramentalny udziela wierzacym. Vaticanum II uczy:
~Chrystus, «$wiety, niewinny, niepokalany» (Hbr 7, 26), nie znat
grzechu (2 Kor 5, 21), lecz przyszed! dla przeblagania jedynie za
grzechy ludu (por. Hbr 2, 17), Kos$ciét obejmujacy w tonie swoim
grzesznikow, $wiety i zarazem ciagle potrzebujacy oczyszczenia,
podejmuje ustawicznie pokute i odnowienie swoje””. W bytowej
(ontycznej) $wigtosci Kosciota partycypuja wierni dzigki dzietu
Jezusa Chrystusa i Ducha Swigtego. Te $wieto§¢ charakteryzuje
sie jako $wieto$¢ obiektywng i subiektywng. Swieto$¢ obiektywng
stanowig rzeczywistosci Boze, natomiast subiektywna odnoszona
jest do postgpowania wierzacych zgodnego z przykazaniem
mito$ci Boga, blizniego i siebie®. ,Badzcie wiec wy doskonali,
jak doskonaty jest Ojciec wasz niebieski” (Mt 5, 48).
Wspolczesna debata na temat swietosci i grzesznosci Kosciota
zyskuje na ostrosci nie tylko w wewnetrznych kregach specjalistycznej

6

Por. B. Sesbotié, Wierze. Wezwanie do wiary katolickiej dla kobiet i mezczyzn XXI
wieku, Warszawa-Poznan 2000, s. 325.

KK 8: ,,Ecclesia in proprio sinu peccatores complectens, sancta simul et semper
purificanda, poenitentiam et renovationem continuo prosequitur”.

Por. A. Czaja, Traktat o Kosciele, [w:] E. Adamiak, A. Czaja, Dogmatyka, t. 2,
Warszawa 2006, s. 460-463 [zob. http://kmt.pl/pozycja.asp?ksid=16483]; por.
J. Salij, Dar Kosciota, Poznan 2007, s. 161-184.
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teologii. Spowodowane jest to niezrozumieniem tajemnicy Kosciota
i niewlasciwym traktowaniem bledéw i naduzy¢, jakich dopuszczaja
sie sami chrze$cijanie, w tym osoby duchowne, ktore nie chcg za nie
ponosi¢ odpowiedzialnosci i poddac si¢ karom, jakie przewiduje tak
prawodawstwo koscielne, jak i prawo karne danego kraju. Obecna
sytuacja zmusza zatem do ponownej refleksji na temat stosunku
$wietosci i grzesznosci Kosciota.

Spojrzmy najpierw na te relacje z pozycji teologii wschodnie;j.
Jakkolwiek nie ma zasadniczych réznic w rozumieniu samego
Kosciota miedzy Wschodem a Zachodem, to jednak istnieje
odmienne rozstawienie akcentow w kwestii swietoéci i grzechu
w Kosciele. W mysli prawostawnej Koscidt jest przede wszystkim
rozumiany jako posiadajacy $wiety, przebdstwiony charakter;
jest on przestrzenia uswiecenia, ktéra przez obecnos¢ Chrystusa
jest wypelniona $wietoscig i réwnocze$nie u samych podstaw
naznaczona pneumatycznie. Ponadto prawoslawna eklezjologia
posiada dos$¢ zywotna swiadomos$¢ jednosci ziemskiego
i niebieskiego Kosciota. Wschodnia pobozno$¢ i teologia
karmig sie liturgia bardziej niz zachodnie, niekiedy nadmiernie
zracjonalizowane, teologie i postugi oltarza (Service of God,
Gottesdienst). Nie oznacza to, iz prawostawie nie do$¢ akcentuje
grzeszno$¢ cztowieka. Grzeszno$¢ jest widziana jako utrata przez
cztowieka Bozego podobienistwa’. Stad grzeszno$é¢ cztowieka
nie nadaje ksztaltu istocie Kosciofa, lecz pozostaje wobec niego
w pewnym sensie zewnetrzna i nieistotowa. Swieto$¢ Kosciota
nie doznaje uszczerbku z powodu grzechéw i niedomagan jego
cztonkéw. W zaden sposob nie moga one pomniejszy¢ czy tez
wyczerpac niewyczerpanej dobroci Boskiego zycia, jaka wyptywa
z Boskiej Glowy Kosciota na cafe cialo - pisal grecki dogmatyk

Wiecej na ten temat zob. K. Lehmann, Kirche der Siinder, Kirche der Heiligen,
»Frankfurter Allgemeine Zeitung” z dnia 1.04.2010, s. 6; por. M. Heimbach-Ste-
ins, Wege aus der Vertrauenskrise, ,Christ in Gegenwart” (2010) nr 22, s. 245—
246.
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Jan Karmiris w swojej Eklezjologii. A rumunski teolog Dumitru
Staniloae poréwnuje Ko$ciét do sadzawki Betesda, w ktorej chorzy
doznajg uzdrowienia, lecz nie zarazajg jej swoim tradem, gdyz
w sadzawce zostaje on zniszczony'°.

Wracajac do Kosciota facinskiego: w ostatnich dziesigtkach
lat mozna byto odnotowac¢ kilka godnych zauwazenia wystapien
jego Urzedu Nauczycielskiego, nie tyle kierujacych uwage na
istotowa $wieto$¢ Kosciota, co wyrazniej uwzgledniajacych temat
jego grzesznosci. Pierwsza wypowiedZ na ten temat znajdujeemy
w nauczaniu soborowym, gdzie jest mowa o potrzebie oczyszczania
sie Kosciofa (,,sancta simul et semper purificanda”). Jak wiadomo,
w zadnym dokumencie ojcowie soborowi nie zdecydowali si¢
jednak na dostowne okreslenie Kosciota jako ,grzesznego”
I najprawdopodobniej postapili poprawnie teologicznie, gdyz
mimo ze grzech jest tak mocng realnoscig chrzescijan, to nie
wolno go transponowac na cala rzeczywistos¢ eklezjalng. Wiecej
nawet: jesli nie byloby grzechu, czy Kosciét bylby potrzebny?
Dlatego soborowa teologia w kwestii grzesznosci Kosciota tak
jednoznacznie odwotala si¢ do mysli patrystycznej, przywotujac
okreélenie ,,czystej prostytutki” (,,casta meretrix”)"".

W zwigzku ze zblizajacym si¢ Wielkim Jubileuszem Roku 2000
Jan Pawel II oglosit list Tertio millennio adveniente. W tym waznym
dokumencie z 1994 roku $wigty papiez zwracat si¢ do chrzescijan
z prosba o podjecie rachunku sumienia Kosciota, ktéry nazwal
znakiem ,0czyszczenia pamigci”. Ten watek pojawi sie¢ zreszta
pdzniej w papieskich wystapieniach wielokrotnie, a wyraznie
zabrzmi we wspomnianej juz powyzej bulli Incarnationis mysterium
(29.11.1998). ,,Jako Nastepca Piotra prosze, aby w tym roku

19 J. Karmiris, Orthodoxos Ekklesiologia, Athen 1973, s. 286 (Dogmatikes, 5); D. Sta-
niloae, Orthodoxe Dogmatik II, Ziirich 1990, s. 218 (Okumenische Theologie, 15).

"' Por. S. Ackermann, «Sancta simul et semper purificanda» - Anmerkungen zur
Heiligkeit und Siindigkeit der Kirche, s. 3-6, http://cms.bistum-trier.de/bistum-
trier/Integrale?MODULE=Frontend. Media&ACTION=ViewMediaObject&Me-
dia.PK=17706&Media.Object.ObjectType=full (15.04.2013).
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milosierdzia Ko$cidl, umocniony $wigtosdcia, ktéra otrzymuje od
swego Pana, ukleknat przed obliczem Boga i blagat o przebaczenie
za dawne i obecne grzechy swoich dzieci”*?.

Kolejna magisterialng wypowiedzia w kwestii grzechu
w przestrzeni eklezjalnej jest wyznanie winy i prosba o przebaczenie,
ktora publicznie i w formie liturgicznej wypowiedzial w imieniu
calego Kosciota Jan Pawel IT w pierwsza niedziele Wielkiego Postu
w Jubileuszowym Roku Chrzescijanstwa 2000.

Owczesny biskup Rzymu w bulli Incarnationis mysterium,

oglaszajacej Wielki Jubileusz Roku 2000, pisal:

Historia Kosciota jest historig $wigtosci. Nowy Testament z moca
potwierdza te ceche wyrodzniajacg ochrzczonych: sg oni ,$wieci”
w takiej mierze, w jakiej odrywajac sie od $wiata podlegtego Ztemu,
oddaja sie kultowi jedynego i prawdziwego Boga. Istotnie, §wieto§¢
ta ujawnia sie w zyciu licznych Swietych i Blogostawionych, uzna-
nych przez Koéciol, a takze w zZyciu ogromnej rzeszy bezimiennych
mezczyzn i kobiet, ktorych zliczy¢ nie sposob (por. Ap 7, 9). Ich
zycie potwierdza prawde Ewangelii i daje $wiatu widzialne $wia-
dectwo, ze doskonato$¢ jest mozliwa. Trzeba jednak przyznad, ze
historia odnotowuje takze niemalo faktow, ktore z chrzeécijanskiego
punktu widzenia stanowia anty$wiadectwo. Ze wzgledu na wiez,
ktora w Ciele Mistycznym taczy nas z innymi, my wszyscy, cho¢ nie
ponosimy osobistej odpowiedzialnoéci i nie pragniemy zastepowac
sadu Boga, ktory sam tylko zna ludzkie serca, dzwigamy ciezar
bledéw i win tych, ktorzy byli przed nami. Ale i my sami, synowie
Koéciola, zgrzeszylismy, i dlatego oblicze Oblubienicy Chrystusa
nie moze jasnie¢ pelnia blasku. Nasz grzech nie pozwolit Ducho-
wi Swietemu dziata¢ w sercach wielu ludzi. Przez nasz brak wiary
wielu pograzylo sie w zobojetnieniu i oddalito od prawdziwego
spotkania z Chrystusem. Jako Nastepca Piotra prosze, aby w tym
roku milosierdzia Kosciél, umocniony $wigtoscia, ktorg otrzymat

2 Jan Pawel I, Bulla Incarnationis mysterium [dalej: Inm], Watykan 1998, 11.
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od swego Pana, ukleknat przed obliczem Boga i blagal o przebacze-
nie za dawne i obecne grzechy swoich dzieci. Wszyscy zgrzeszyli
i nikt nie moze uwaza¢ si¢ za sprawiedliwego przed Bogiem (por.
1K1l 8, 46). Nalezy odwaznie wyznawacé: ,,zgrzeszylismy” (Jr 3, 25),
ale zarazem zachowywac zywe przekonanie, ze ,,gdzie [...Jwzmogt
sie grzech, tam jeszcze obficiej rozlata si¢ taska” (Rz 5, 20)"°.

Godna odnotowania jest historyczna liturgia pokutna, jaka mia-
ta miejsce w bazylice $w. Piotra pod przewodnictwem Jana Pawta II
w niedziele 12 marca 2000 roku. Ojciec S$wiety prosil o przeba-
czenie za grzechy popelnione przez chrzescijan w ciggu wiekow
wobec wyznawcow innych religii. Catujac krzyz, biskup Rzymu
prosil Boga o wybaczenie win popelnionych przez chrzescijan.
»Przepraszamy i prosimy o wybaczenie” — powiedzial nastepca sw.
Piotra, zwracajac sie do wszystkich ludzi z prosba o przebaczenie
grzechow i bledow, jakich dopuscili sie w ciggu wiekow katolicy.
Kosciol nie przestaje prosi¢ Boga o przebaczenie za grzechy swych
czlonkéw. Jan Pawel II zaznaczyt, ze cho¢ ,,Kodciot jest swiety, gdyz
Chrystus jest jego Glowa i Oblubiericem, Duch Swiety jest jego
dusza ozywiajaca, a Maryja Panna i $wieci sa najprawdziwszym
jego przejawem’, to jednak ,dzieci Kosciola znajg doswiadczenie
grzechu, ktorego cienie padajg nan, zaciemniajac jego pieckno”. Bi-
skup Rzymu wyrazil przekonanie, ze niedzielna uroczystos¢ ,,jest
szczerym uznaniem win popetnionych przez synéw Kosciota” oraz
»pokornym bfaganiem o przebaczenie Boga™*.

Tekst bulli i tresci innych papieskich wystapien zdecydowanie
unikaly okres$lenia Kosciola jako grzesznika. Przepraszajac za
winy Kosciota, papiez wyraznie odrdznial swieto$¢ Kosciota od
grzesznosci jego czlonkow. Jednakze mimo tej troski o popraw-
nos¢ teologicznych sformutowan, o to, aby nie czyni¢ z Kociota

3 Inm, 11.
" Por. Jan Pawel 11, ,, By¢ swiadkami nadziei”. Rozwazanie papieskie przed modli-
twqg «Aniol Patiski», 12.03.2000.
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podmiotu moralnych zaniedban i btedéw (bo s3 nimi tylko poje-
dynczy sprawcy), wolno stwierdzi¢, ze w pewnym sensie dopusz-
czalne jest mowienie o grzeszno$ci Kosciola: szczegolnie wow-
czas, gdy zto bylo popelniane przez tych, ktorzy byli przez niego
uprawomocnieni. Nie oznacza to jednak, ze caly Ko$ciét moze
by¢ jednoznacznie i bezposrednio klasyfikowany jako grzeszny.
Chodzi bardziej o negatywny wplyw, jaki mialo grzeszne dziata-
nie koscielnych reprezentantéw na rozwdj innych wiernych czy
pozakoscielnej spotecznosci.

Mniej spektakularna, lecz nie o mniejszym cig¢zarze gatunko-
wym jest wczesniejsza wypowiedz Jana Pawtla IT w jego encyklice
spolecznej z 1987 roku, kiedy wskazat na ponadindywidualne wy-
miary grzechu, nauczajac o ,,strukturach grzechu” W Sollicitudo
rei socialis papiez — analizujgc grzech czy struktury grzechu - od-
nidst sie do grzechu indywidualnego, powigzanego z konkretnym
czynem ludzkiej osoby. Idzie o to, iz nie mozna ani znosi¢ moral-
nej odpowiedzialnosci zaciaganej przez dzialajaca osobe, ani tez
przenosic jej na abstrakcyjne sytuacje czy tez instytucje. Struktury
grzechu posiadajg bowiem swoje korzenie w personalnie popelnio-
nych zaniedbaniach'®. Ostatecznie wolno méwi¢ nie tylko o Ko-
$ciele grzesznikow, ale takze — uwzgledniajgc struktury nieprawosci

'* Tenze, enc. Sollicitudo rei socialis, 36: ,,Uzasadnione jest mowienie o «strukturach
grzechu, ktore, jak stwierdzitem w Adhortacji Apostolskiej Reconciliatio et paeni-
tentia, s zakorzenione w grzechu osobistym i stad sa zawsze powigzane z konkret-
nymi czynami osdb, ktdre je wprowadzaja, umacniaja i utrudniajg ich usuniecie.
W ten sposob wzmacniajg sie one, rozpowszechniajg i stajg sie Zrodlem innych
grzechow, uzalezniajac od siebie postepowanie ludzi. «Grzech» i «struktury grze-
chu» to kategorie, ktdre nie s3 czesto stosowane do sytuacji wspotczesnego $wiata.
Trudno jednak doj$¢ do glebokiego zrozumienia ogladanej przez nas rzeczywi-
stosci bez nazwania po imieniu korzeni nekajacego nas zta. Z pewnoscig mozna
mowic o «egoizmie» i «<krétkowzrocznosci»; mozna odwolywac sie do «btednych
rachub politycznych» i «nieroztropnych decyzji gospodarczych». W kazdej z te-
go rodzaju ocen dochodzi do glosu kryterium natury etyczno-moralnej. Z kon-
dycji cztowieka wynika to, ze trudno jest przeprowadzi¢ glebszg analize czynéw
i zaniedban ludzkich bez wlaczenia, w taki czy inny sposob, osadow czy odnie-
sien porzadku etycznego. Ta ocena jest sama w sobie pozytywna, zwlaszcza gdy
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i zfa - o grzesznym Kosciele. Ko$ciét nie moze nie bra¢ na siebie
cigzaru grzechow swoich czlonkéw. Musi mie¢ swiadomos¢ win
przeszlosci i starac sie uzyskac przebaczenie u Boga i u ludzi. Uzna-
nie win bedzie na pewno sprzyja¢ odnowie i pojednaniu. Pomijanie
milczeniem czy tez zatajanie grzechow swoich czlonkéw bedzie
tylko Koscio! jako taki pograza¢ w obludzie. Wiecej nawet: Ko-
$cidl nie bedzie spelniat swojego podstawowego zadania: jednania
ludzi i $wiata z Odkupicielem. Nie méwic o grzesznoéci cztonkéow
Kosciota, jak i o grzesznosci samego Kosciola, oznacza odbierac
mu autentyczno$¢ i zywotnos¢. Ponadto bedzie to prowadzi¢ do
pomniejszania jego misji, ktora jest przeciez taczenie grzesznego
czlowieka ze §wietym Bogiem.

Oczywiscie odpowiedzialnoscia za takie historyczne wydarze-
nia, jak np. inkwizycja czy krucjaty, nie mozna obciazac¢ indywidu-
alnych wspotczesnych wierzacych w Chrystusa, ale wlasnie Kosciot
jako taki. I w tym przypadku wolno bedzie méwi¢ o grzesznym
Kosciele. Przeciez to grzeszni ludzie wspottworza Koscidt i ich
grzech staje sie grzechem Kosciola. Nie da si¢ obroni¢ teza — we-
dlug Karla Rahnera - o bezgrzesznosci Kosciota, raczej trzeba
uznad jego grzesznos¢ (,,die Stindigkeit der Kirche”)*®.

Jak grzesznosci czy $wigtosci Ko$ciola nie mozna rozumie¢ jako
wlasciwego mu trwalego stanu , tak grzeszno$¢ i $wietos¢ nalezy
nade wszystko pojmowac jako zdolnos¢. Owa zdolnos¢ zaklada
zatem w sobie wolno$¢ ludzkiej odpowiedzi na ten dar. Bez wolno-
$ci cztowiek nie moze realizowa¢ swojego powolania do §wigtosci.
Swietos¢ jest darem Boga'’, ktéry czlowiek w swej wolnosci wyko-
rzystuje albo mu sie sprzeniewierza (grzech). Swietosci Koéciota nie
tyle zagraza grzech, co permanentne trwanie w grzechu. Kosciot
jest wspoltworzony przez Przenajswietszego Boga (por. Iz 6, 3)

jest doglebnie konsekwentna i gdy opiera si¢ na wierze w Boga oraz na Jego pra-
wie, nakazujagcym czyni¢ dobro i zabraniajagcym czynic zto”

1 Zob. K. Rahner, Die Kirche der Siinder, Freiburg 2011 (wyd. 1. Freiburg 1948).

7 Por. KK 39-40.
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i grzesznego czlowieka. Jak nie istnieje Kosciét - owa wspdlnota
Bosko-ludzka - bez Tréjjedynego Boga, tak tez nie ma Kosciofa bez
(grzesznego) czlowieka! Wierzacy z calym swoim balastem $mierci
wspoltworzy Kosciol. To Koscidt jako rzeczywistos¢ przynosza-
ca grzesznikowi odkupienie i zbawienie jest wlasnie pomyslany
w tym celu przez Boga Ojca, aby w nim spotkala si¢ faska Chrystusa
i grzech czlowieka. Nie istnieje Kosciot ,,czystych”

W kontekscie zblizajacego si¢ Wielkiego Jubileuszu Chrzescijan-
stwa Roku 2000 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna otrzymata
zlecenie, aby przygotowac kategorie interpretacyjne, pomocne we
wlasciwej klasyfikacji trudnych wydarzen z historii Ko$ciota'®.
Przedlozyta trzy zasadnicze kategorie, pomocne w interpretacji
oczyszczania pamieci Kosciota: 1. kryterium ciaglosci historii,
2. kryterium prawdy, oraz 3. kryterium dobra (confessio peccati
polaczone z confessio laudis).

W przedlozonym przez nig dokumencie czytamy:

Koscidt - $wiety, o ile jest uczyniony takim przez Ojca za posred-
nictwem ofiary Syna i daru Ducha Swietego - jest takze w pewnym
sensie grzeszny, o ile rzeczywiscie przyjmuje na siebie grzech tych,
ktorych zrodzit w chrzcie, analogicznie do tego, jak Chrystus Jezus
przyjat grzech $wiata (por. Rz 8, 3; 2 Kor 5, 21; Ga 3,13; 1 P 2, 24)*°.

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamigd i pojednanie. Kosciét i winy prze-
sztosci, Watykan 2000.

Tamze: ,Nalezy wigc do najglebszej samoswiadomoséci eklezjalnej w czasie prze-
konanie, ze Koécidt nie jest tylko wspdlnota wybranych, ale obejmuje w swo-
im lonie sprawiedliwych i grzesznikow terazniejszosci, jak i przesztosci, w jed-
nosci misterium, ktdore go konstytuuje. W fasce, podobnie jak w ranie grzechu,
wspolczes$ni ochrzczeni sg bliscy i solidarni z tymi nalezacymi do wczoraj. Dla-
tego mozna powiedzie¢, ze Kosciol - jeden w czasie i przestrzeni w Chrystusie
i w Duchu - jest rzeczywiscie «$wiety i zarazem ciggle potrzebujacy oczyszcze-
nia». Z tego paradoksu - charakteryzujacego misterium eklezjalne - rodzi sie
pytanie o to, jak godza sie dwa aspekty: z jednej strony stwierdzenie wiary do-
tyczace $wietosci Kosciola, a z drugiej strony jego nieustanna potrzeba pokuty
i oczyszczenia’
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Znana od starozytnosci zasada ,,Kosciot zawsze potrzebuje re-
formy” w pewnym sensie zostala pogltebiona przez zasade ,, Kosciot
zawsze potrzebujacy oczyszczenia® w tekstach Soboru Watykan-
skiego II. Dostrzegajac niebezpieczenstwo zatrzymania si¢ na tylko
instytucjonalnej stronie Kosciola i jego zewnetrznych zmianach
i reformach widzianych jako ludzkie przedsiewzigcia, ojcowie so-
borowi wskazali takze na niezbedno$¢ wewnetrznego nawrocenia
wierzacych, ktdre jawi sie jako wspdtdzialanie Bosko-ludzkie. I dla-
tego lacinskie adagium ,,Ecclesia semper reformanda” uzupelnili
i poszerzyli o okreslenie ,,Ecclesia semper purificanda”’.

Analizy antropologiczne doprowadzily do konstatacji o grzesz-
nej kondycji czlowieka, a z kolei eklezjologia ukazuje nie tylko
Kosciot grzesznikow, lecz i grzeszny Koséciot. Nie mozna zaprzeczaé
oczywistemu stanowi, jakim jest jego grzech i grzeszno$¢. Nieza-
leznie od tego, za jaka koncepcja Kosciota bysmy si¢ opowiedzie-
li - zwlaszcza gdy przyjmujemy zasade communio — z pewnoscia
musimy skoncentrowac¢ si¢ na oczyszczeniu Kosciola i wszyst-
kich wierzacych w Chrystusa, co naturalnie trzeba widzie¢ jako
dlugofalowy proces odnoszacy sie tak do instytucjonalnosci, jak
i do kazdego wiernego. Swoistym przynagleniem do oczyszczania
sie Kosciola, jak i jego czlonkéw — a zwlaszcza oséb piastujacych
w nim urzedy - stalo si¢ ostatnimi czasy upublicznienie catego
szeregu bardzo powaznych naduzy¢ natury seksualnej. Chodzi tu
szczegblnie o powazne przypadki pedofilii, jakich dopuscili sie du-
chowni. Odkryta zostata ciemna strona Kosciola, co tym bardziej
domaga sie nie tylko debat teologicznych, ale przede wszystkim
decyzji dyscyplinarnych. Katechizm uczy, ze

wszyscy cztonkowie Kosciota, facznie z pelnigcymi w nim urzedy,
muszg uznawac sie za grzesznikow. We wszystkich kakol grzechu jest

% Zob. B. Giemza, Rachunek Kosciola w swietle Apokalipsy, Krakow 2010.
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jeszcze zmieszany z dobrym ziarnem ewangelicznym az do konca
wiekow. Kosciol gromadzi wigc grzesznikéw objetych zbawieniem
Chrystusa, zawsze jednak znajdujgcych sie w drodze do u§wiecenia®".

Nadmierne eksponowanie $wieto$ci Ko$ciota, a unikanie proble-
matyki istniejagcego w nim grzechu nie bedzie zacheca¢ do podej-
mowania trudu pracy nad sobg i szukania sakramentalnego oczysz-
czenia. Takie nastawienie moze skutkowa¢ co najmniej kilkoma
niebezpieczenstwami. Niebezpieczenstwo pojawi si¢ rowniez, jesli
dojdzie do przeakcentowania grzechu w rzeczywistosci eklezjalne;.
Po pierwsze, moéwienie o Kosciele tylko w wymiarach grzesznosci
moze skutkowac zachwianiem proporcji migdzy $wietoscia i grzesz-
noscig, a przeciez to swietos¢ przynalezy istotowo do natury Koscio-
fa, a grzech ujawnia bardziej jego misje i funkcyjnosc.

Po drugie, ukazywanie Kosciota tylko jako grzesznego moze
takze powodowac rozmycie odpowiedzialnosci. Instytucja, struk-
tura czy spolecznos¢ nie s3 podmiotem moralnych zaniedban.
Przesuwanie winy tylko na Kosciot jako taki bedzie stymulowa¢
wzrost ucieczki od odpowiedzialnosci i zacheca¢ jednostke do nad-
uzywania wolnosci w jej konkretnych czynach, a przeciez kazdy
z nich winien by¢ kwalifikowany etycznie. Ponadto tego rodzaju,
juz z gory zalozona, krytyka jest i falszywa, i nieskuteczna.

Po trzecie, uyjmowanie Kosciofa tylko jako grzesznego bedzie kre-
owac pospieszne uprzedzenia, a wydarzenia z przeszlosci - wyrwa-
ne z historycznego i kulturowego kontekstu — otrzymaja niestuszna
ocene. Stad tak bardzo potrzebna jest zawsze hermeneutyka histo-
ryczna. Jest rzecza niewlasciwg, abysmy dzisiejsze poznanie i kryte-
ria przykladali do cywilizacyjnych proceséw z przeszlosci. Dlatego
nie wolno traci¢ z oczu integralnej wizji Kosciola, a zwtaszcza jego
ontycznej $wietosci. Przemilczanie tej prawdy bedzie zafatszowa-
niem mysterium Ecclesiae i nie bedzie owocowac jego autentyczna
misjg pojednania i pokuty. Tajemnica $wigtosci Kosciola staje si¢

21 KKK 827.
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naturalnym kontrastem i wyzwaniem dla procesu permanentnego
nawracania si¢ Kosciota i wspottworzacych go tak swietych, jak
doznajacych oczyszczenia i grzesznikéw. Dlatego trzeba zaréwno
podejmowac¢ reforme instytucjonalng Kosciota, jak i wzywac do
nawrocenia wszystkich jego cztonkow. Wigcej nawet: to reforma
struktury musi by¢ poprzedzana oczyszczeniem osoby.

Trzeba zauwazy¢ réwniez wzajemng korelatywnos¢ reformy i na-
wrocenia. Niewlasciwa instytucjonalno$¢ moze generowac grzech.
Z%e i niepoddajace sie przemianom struktury Kosciota bedg stwa-
rzaly klimat sprzyjajacy niewlasciwemu ludzkiemu postepowaniu.
Albo jego wlasciwa struktura doktrynalna, liturgiczna, kanoniczna
czy tez ascetyczna bedzie nalezycie formowac i prowadzi¢ zycie tak
poszczegdlnego wierzacego, jak i calej wspdlnoty, dostarczajac im
pieknych moralnie wzoréw do nasladowania, albo bedzie degene-
rowac i siac zgorszenie. Zmartwychwstaly Pan w swoim Duchu nie-
ustannie nawotuje swoich wiernych do nawrdcenia i oczyszczenia,
dajac im w Kosciele i poprzez Koéciélt moc Ducha Swietego i taske
sakramentow. Jakkolwiek ziemski Kosciot jest nacechowany auten-
tyczng $wigtoscia, to jest ona niedoskonata. Augustyn z Hippony
zauwazy, ze ,,Caly Ko$ciot méwi: Odpus¢ nam nasze winy! Ma wiec
skazy i zmarszczki. Ale przez wyznanie: zmarszczki zostaja usuniete,
przez wyznanie: skazy zostaja obmyte. Kosciét modli sie, aby by¢
oczyszczonym przez wyznanie, i bedzie tak czynit, dopdki beda zyli
ludzie na ziemi”. Tomasz z Akwinu sprecyzuje, iz pelnia swietosci
nalezy do czasu eschatologicznego. Natomiast Ko$ciol pielgrzy-
mujacy nie powinien twierdzi¢, ze jest bez grzechu: ,, Aby Kosciot
byt chwalebny, bez skazy czy zmarszczki, jest celem ostatecznym,
do ktérego dazymy na mocy meki Chrystusa. To nastapi dopiero
w wiecznej ojczyznie, a nie w pielgrzymowaniu; tutaj tudzilibysmy
sie, gdyby$my powiedzieli, ze nie mamy zadnego grzechu”?>.

2 Por. Augustyn, Sermo 181, 5, 7: PL 38, 982; Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae
III q. 8 a. 3 ad 2 - cytat za Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamiec i po-
jednanie...., dz. cyt.
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Dzieki prowadzeniu przez Ducha Swietego Koéciota tak jako
calosdci, jak i poszczegdlnych wiernych dokonuje si¢ nieustanna
reforma i oczyszczenie. I to nalezy rozumie¢ jako wlasciwy rozwdj
Kosciola, gdyz proces ten obejmuje wowczas tak instytucjonalne,
jak i osobowe wymiary. Analizujac dzieto Congara Prawdziwa i fat-
szywa reforma w Kosciele, odkrywamy, ze teolog znad Sekwany
wskazuje na dwa czynniki, ktére motywowaty konieczno$¢ reformy
w Kosciele. Odnosi sie on szczegolnie do relacji Kosciota do swiata
oraz do podzialéw w chrzescijanstwie. Koscielna jurydycznosc¢,
autorytaryzm, krytyka innych z rGwnoczesnym wzbranianiem si¢
przed przyjeciem krytyki siebie samego, nieche¢ do koniecznych
zmian spowodowaly i nadal powodujg brak pelnej koscielnej obec-
nosci w wielu miejscach publicznego zycia. Taka nieewangeliczna
postawa odbiera Kosciolowi jego katolicko$¢, rozumiang jako po-
wszechno$¢. Podobnie jest z rozbiciem Kosciota. Podziaty wéréd
wyznawcow Jezusa sprawiaja, ze jego katolickos¢ jest niepelna
i nieefektywna. Reforma Kosciota wymaga zatem nie tylko zmian
w jego eklezjologii, lecz takze i w dziatalnosci pastoralnej™.

W swojej pracy na temat ko$cielnej odnowy Congar podaje
cztery warunki prawdziwej reformy: 1. prymat mitosci i czynni-
ka duszpasterskiego, 2. trwanie w komunii z catoscig - ,,sentire
cum Ecclesia’, 3. cierpliwos¢ - liczenie si¢ z czasem dojrzewa-
nia, 4. prawdziwg odnowe przez powrét do zasady Tradycji, a nie
wprowadzanie ,,nowinek” drogg mechanicznej adaptacji**.

W moim studium Reforma i rozwéj Kosciola zaproponowa-
tem rozréznienie na zasady reformy (stowo Boze i liturgia, mito$¢
i $wiadectwo, zasada antropologiczna oraz zasada ekumeniczna
i miedzyreligijna) oraz jej wskazania (tradycja i nowoczesnosc,
jednos¢ z caloscig, wolnos$¢ i normy moralne oraz respektowanie

> Por. ]. Fameree, True or false reform: what are the criteria? The reflections of Y. Con-
gar, ,Jurist: Studies in Church Order & Ministry” 71 (2011) z. 1, 5. 7-19.

** Por. Y. Congar, Prawdziwa i falszywa reforma w Kosciele, Krakow 2001, s. 241~
357
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rzeczywisto$ci transcendentnej: dac si¢ prowadzi¢ Duchowi). We
wzmiankowanej ksigzce znajduja si¢ ponadto konkretne propo-
zycje wdrozenia zmian w koscielng strukture i zycie. Nosnikami
tych zmian moglyby by¢: odzyskanie mistyki w codziennosci,
wprowadzenie katechumenatu pochrzcielnego, dowartosciowanie
wiernych $wieckich, a szczegélnie kobiet, poswigcenie wigkszej
troski zwigzkom niesakramentalnym, deeuropeizacja Kosciota
powszechnego, co wiaze si¢ z konieczno$cig reformy samej Kurii
Rzymskiej, powrot do wezesniejszej formy nominacji biskupich
i wreszcie osobiste nawrdcenie — co jest sercem reformy i wlasci-
wym rozwojem Kosciota. Nigdy nie wolno zapominag, iz reforma
samych struktur nie uczyni nas czystymi*®.

Konczac refleksje na temat grzesznosci i nieustannego oczyszcza-
nia si¢ Kosciola, nie sposob z pozycji katolickiej teologii pomina¢
jego sakramentalny aspekt. Wierzacy uczestniczac w sakramen-
cie Eucharystii, korzystajac czynnie z sakramentu spowiedzi $w.,
stuchajac stowa Bozego czy tez przyjmujac inne sakramenty badz
sakramentalia, doznajg oczyszczenia. I tak wierzacy w Chrystusa
staja sie nowymi ludZmi. ,,A tu juz nie ma Greka ani Zyda, obrze-
zania ani nieobrzezania, barbarzyncy, Scyty, niewolnika, wolnego,
lecz wszystkim we wszystkich [jest] Chrystus” (Kol 3, 11).

> Por. A. Napiorkowski, Reforma i rozwdj Kosciota, dz. cyt., s. 228-279.






RozdziatV

Chrzescijanska duchowosc i kultura

1. Wyzwania wobec chrzescijanskiej wizji cztowieka

Magisterium Ko$ciola na wiele sposobow ujawnia swoja troske
o czlowieka eklezjalnego' i duchowy wymiar jego Zycia, jakim
jest kultura. W ten sposéb pragnie ono pozosta¢ wierne chrze-
$cijanskiemu objawieniu, ktore poucza, iz czlowiek jest obrazem
Boga. Chodzi tu nie tylko o aspekt kreacjonistyczny (stworzenie
na obraz i podobienstwo Boze), ale przede wszystkim o watek
chrystologii soteryjnej (w Chrystusie otrzymaliémy przybrane
synostwo Boze).

W konstytucji Gaudium et spes Sobor Watykanski II stwierdza:

Dzi$ rodzaj ludzki przezywa nowy okres swojej historii, w ktorym
glebokie i szybkie przemiany rozprzestrzeniaja si¢ stopniowo na caly
$wiat. Wywolane inteligencja czlowieka i jego tworczymi zabiegami,
oddzialywajg ze swej strony na samego cztowieka, na jego sady i pra-
gnienia indywidualne i zbiorowe, na jego sposdb myslenia i dziatania
zardwno w odniesieniu do rzeczy, jak i do ludzi. Tak wiec mozemy
juz méwic¢ o prawdziwej przemianie spotecznej i kulturalnej, ktéra
wywiera swoj wplyw réwniez na zycie religijne.

Przez ,,cztowieka eklezjalnego” rozumiemy osobe ochrzczong (wlaczong sakra-
mentalnie w rzeczywistos¢ eklezjalng), ktora swiadomie przezywa swoja wiare,
a zatem trwa w fonie Kosciota nie tylko ,.cialem’, lecz i ,,sercem” (por. KK 14).
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Jak to bywa przy kazdym kryzysie wzrostu, przemiana ta niesie
z sobg niemate trudnosci. I tak, rozposcierajac tak szeroko swoja
potege, czlowiek nie zawsze potrafi wprzac ja w stuzbe sobie. Usi-
tujac wnikna¢ glebiej w tajniki swego ducha, czesto okazuje si¢
bardziej niepewny samego siebie. Odkrywajac krok za krokiem
coraz jas$niejsze prawidla zycia spotecznego, waha sie co do kie-
runku, jaki nalezaloby nada¢ temu zyciu®.

Wspolczesna antropologia chrzescijanska staje dzi$ wobec wielu
powaznych wyzwan. Wydaje sie, ze uwzgledniajac ich réznorod-
no$¢, mozna sprowadzic je do trzech zasadniczych problemoéw.
Pierwsze wyzwanie stanowi btyskawiczny rozwoj nauk $wieckich,
ktdre po raz pierwszy w historii umozliwiaja daleko posunieta ma-
nipulacje cztowiekiem. Obietnice: ,,Bedziecie jak Bog” (Rdz 3, 5),
ktora rajski waz zlozyt Adamowi i Ewie, probuje dzisiaj urzeczy-
wistni¢ coraz wigcej naukowcow. Nieetyczne dziatania na ludzkich
embrionach, proby klonowania czlowieka, badania komdrek ma-
cierzystych, itd. — prowokuja nowe pytania. Sg to kwestie, ktore
odnosza sie nie tylko do moralnej kwalifikacji czynoéw, lecz takze
maja swoje teologiczne implikacje i konsekwencje.

Drugim wyzwaniem dla chrzescijanskiej koncepcji czlowieka
jest wiele wspotczesnych propozycji $wiatopogladowych, z gruntu
przeciwnych Ewangelii — zaczynajac od totalitaryzmu komuni-
stycznego czy faszystowskiego, poprzez liberalny humanizm, az
do czystego nihilizmu.

Trzecia grupa probleméw wyptywa w pewnym stopniu z centrum
samego Kosciota. Mowa tu o niektorych przyczynkach pochodza-
cych z teologii biblijnej i dogmatyki — tzw. hipotezie calosciowe;j
smierci (Ganztodhypothese) czy z przesadnego ekumenizmu. Pro-
wadzg one do odrzucenia koncepcji nie§miertelnej duszy w czto-
wieku i zafalszowania niektdrych prawd katolickiej wiary.

Te do$¢ jednostronnie ujete wyzwania chrzescijanskiej antropo-
logii domagaja si¢ jednak pewnych dopowiedzen z drugiej strony,

> Sobor Watykanski I1, konst. duszp. Gaudium et spes [dalej: KDK], 4.
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gdyz moga budzi¢ jedynie negatywne, a tym samym bledne, wra-
zenia. Przyktadowo, odnoszac si¢ do poteznego rozwoju wspot-
czesnych nauk, nalezy w nich widzie¢ ostatecznie sprzymierzen-
ca, a nie jedynie zagrozenie. Mozna tu przywota¢ chocby zasade
antropiczng wspolczesnej kosmologii. Zasada ta wigze strukture
wszechswiata z faktem istnienia czlowieka. Jezeli czlowiek zyje
we wszech$wiecie, to wszechswiat w swojej podstawowej budo-
wie musi by¢ uwarunkowany istnieniem cztowieka. Zasadne jest
stwierdzenie, ze wszechswiat zostal specjalnie tak zbudowany, aby
umozliwi¢ powstanie Zycia i zaistnienie czlowieka. Widac to dobrze
w przejsciu od systemu Ptolemeusza, przez przewrdt Koperni-
ka, do antropii. Torunski astronom zdetronizowal obowiazujacy
przez wieki model geocentryczny. Tym samym Kopernik, usuwajac
Ziemig ze srodka — swojego heliocentrycznego — uktadu, usunat
czlowieka ze $rodka wszech$wiata i wyznaczyt mu jakby miejsce
podrzedne w kosmosie. Michal Heller zauwaza, ze historycznie
byt to falszywy obraz. W sredniowiecznym ujeciu $wiata cztowiek
zajmowal miejsce centralne, ale ono wcale nie byto najwazniejsze.
Sredniowieczny obraz §wiata nie byt bowiem antropocentryczny,
lecz teocentryczny. W nim czlowiek to posta¢ marginalna, jak-
kolwiek uprzywilejowana ze wzgledu na swoje podobienstwo do
Boga. W czasach pokopernikanskich wszystkie miejsca we wszech-
swiecie staly sie rownorzedne; kazde moze by¢ uwazane za srodek.
Czlowiek, podobnie jak wszystko inne, znajduje si¢ w centrum.
Nalezy zatem stwierdzi¢, ze dokonalo si¢ przesunigcie cztowieka
z uprzywilejowanego marginesu do przecigtnego srodka.

Ten trudny do opisania stan dzisiejszego czlowieka komplikuje
si¢ dodatkowo, kiedy spojrzymy poza Europe. We wszystkich po-
zostalych czedciach $wiata socjologowie religii odnotowuja znaczne
ozywienie i wzmozenie praktyk religijnych, co pozostaje w diame-
tralnym przeciwienstwie do sytuacji na Starym Kontynencie. Stopien
religijnej obojetnosci, tak charakterystyczny zwtaszcza dla zachodniej
Europy pod koniec XX wieku, stanowi nowy fakt w dziejach ludzko-
sci. Cywilizacje, ktore nas poprzedzaty, nigdy nie usuwaly swietosci,
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nie oddzielaly religii od kultury. Az do lat 60. ubiegtego wieku kultura
religijna pozostawala jednym z najwazniejszych elementéw duchowej
dzialalnosci cztowieka. Ewangelia Chrystusa stanowila nieodlaczna
czes¢ dziedzictwa kulturowego narodow naszego kontynentu. Znaki
i symbole wiary przekazywane byly na przestrzeni czaséw poprzez
instytucje spoleczne. Dzisiaj za$ wrecz sitowo (nienaturalnie) od-
dziela sie wiare chrze$cijanska od kultury.

Jednakze i w samej Europie sytuacja nie jest az tak jednolita, jakby
mozna wnioskowa¢ z pierwszego powierzchownego ogladu czy
tez jak probuja to sugerowac koryfeusze moralnego relatywizmu.
Wystarczy odwotac sie do dobrej kondycji Kosciota ortodoksyjnego
w Grecji czy Kosciota katolickiego w Polsce badz na Malcie. Przykla-
dowo, w poréwnaniu z 2004 rokiem odsetek 0sdb, ktore uczestnicza
w niedzielnej mszy $wigtej, wzrdst w 2005 roku o niemal 2 proc.,
za$ o niecaly 1 proc. zwigkszyl si¢ odsetek tych, ktorzy przyjmuja
komunig¢ $wietg w Polsce. Wedlug ks. prof. Witolda Zdaniewicza
ozywienie religijne Polakéw zwiazane ze $miercig Jana Pawla I nie
znalazto odzwierciedlenia w liczbach, ale polegato na glebokim
przezywaniu mszy $wietej, czestszej spowiedzi, modlitwie osobistej,
pelniejszej akceptacji wymagan moralnych, a takze zaowocowalo
powotaniami kaptanskimi i zakonnymi. Zmniejsza si¢ liczba oséb,
ktore chodza w niedziele na msze §wieta, jednoczesnie wzrasta odse-
tek przyjmujacych komunie $wietg. Tradycyjnie najwiecej oséb cho-
dzi do kosciota w diecezjach rzeszowskiej i tarnowskiej (71 proc.),
przemyskiej (64 proc.), najmniej w t6dzkiej (30 proc.), podobnie
w szczecinsko-kamienskiej, koszalinsko-kotobrzeskiej i sosnowiec-
kiej. Tam réwniez niewiele 0sob przystepuje do komunii $wietej.
Na tle Europy religijno$¢ Polakéw wypada dos¢ dobrze — 95 proc.
deklaruje si¢ jako osoby wierzace (ustgpujemy tylko Grekom - 96
proc., i Maltaiiczykom - 99 proc.). W deklarowaniu praktyk reli-
gijnych (59 proc.) wyprzedzaja nas mieszkancy Malty (83 proc.)
i Irlandii (65 proc.), cho¢ w tym kraju odsetek osob praktykuja-
cych w ostatnich latach znacznie si¢ zmniejszyl. Z sondazowych
badan poréwnawczych prowadzonych w krajach Unii Europejskiej



2. Kultura powszechna czy kultura elit? 23

w ramach programu European Values Study wynika, ze najbardziej
zlaicyzowane sg spoleczenstwa panstw postkomunistycznych: Es-
tonii, Czech i dawnej NRD, dopiero w dalszej kolejnosci Francji
i Holandii. Czy zatem ta dramatyczna obojetnos¢ religijna, ktéra
wprowadza tak wielkie duchowe spustoszenie, nie jest konsekwencja
zerwania wiezi miedzy wiarg i kultura?

2. Kultura powszechna czy kultura elit?

Wielu dzi§ méwi o kryzysie kultury. I calkiem stusznie. Ale nie-
wielu ma odwage podjac analize tego zjawiska, jak i dotrze¢ do jego
przyczyn. Wynika to po czeséci z leku srodowisk akademickich przed
spojrzeniem w przyszto$¢. To juz prawie w tradycje obroste mowie-
nie o kryzysie kultury jest dramatem osoby ludzkiej. Stwierdzenie
to bowiem nic nie wnosi do rozwigzania problemu.

Oceniajac nawet dos¢ powierzchownie sytuacje ostatnich wie-
kéw, mozna by postawi¢ pewna diagnoze. W XVIII wieku zostat
podjety frontalny atak na Kosciot, co w konsekwencji spowodowalo
zakwestionowanie podstaw jego istnienia i funkeji. Dla pelnego
obrazu nalezy doda¢, ze Kosciol niejednokrotnie sam prowoko-
wal taka sytuacje pewnym brakiem wrazliwosci na sprawy $wiata,
w ktérym jest przeciez zakorzeniony, a tez okazywaniem zbyt wiel-
kiej nieufnosci wobec wszystkiego, co nosilo znamiona ewolucji
i przemian. Naturalnym nastgpstwem takiego stanu rzeczy byto to,
iz w wieku nastepnym postawiono pelne wrogosci pytania dotycza-
ce samego Jezusa, Jego historycznosci i autentycznosci Jego zmar-
twychwstania. Stad wiek XIX odrzucit Jezusa Chrystusa. Z kolei
wiek XX okazal si¢ gruntem dla rozwoju wszelkiego rodzaju pra-
doéw naznaczonych agnostycyzmem czy nawet ateizmem. W takim
klimacie ogloszono $mier¢ Boga. Pojawila si¢ nawet tzw. teologia
$mierci Boga. Gabriel Vahanian w swoim dziele Death of God (1960)
zanalizowal nie tyle deklarowany ateizm, co ruch ,,odrodzenia re-
ligijnego”, ktory w miejsce wiary chrzescijanskiej wprowadzal mit
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nowego $wiata: dzieta czlowieka. Zywy i transcendentny Bég (Bog
biblijnego Objawienia) umar}; nie ateizm Go zabil, lecz religijnos¢
postchrzescijanska. Inne prace o $mierci Boga wyszly spod pidra
Paula Van Burena, Williama Hamiltona oraz Thomasa Altizera.
Mozna wyciagnac ostatecznie chyba dos¢ logiczny wniosek, ze sko-
ro zakwestionowano Koscidl i Jezusa jako Zbawiciela, a nastepnie
Boga, to nastal czas niszczenia cztowieka.

Skoro Bog ,,umart’, to nie mogto by¢ inaczej: czlowiek utracit
wszelkie podstawy swojej egzystencji. Nie mozna si¢ zatem dziwic,
ze juz pod koniec ubieglego wieku rozpoczelo sig, i to najbardziej
dostownie, fizyczne unicestwianie ludzi. Wystarczy wspomniec
o dwdch totalitaryzmach: komunistycznym i faszystowskim, ktore
spowodowaly zagtade setek milionéw Chinczykéw, Rosjan, Pola-
kéw, Cyganéw i wielu innych nacji, oraz znalazly swoje makabrycz-
ne zwieficzenie w Szoa Zydéw. Poraza zaréwno rozmiar tragedii,
jak i samo zwyrodnienie czlowieka, ktéry rzekomo miat naleze¢
do ludzkiego gatunku o$wieconych (des hommes luminieéres, die
aufgekldrten Menschen).

Wida¢ zatem, ze ten zagubiony i zniszczony czlowiek XXI wieku
potrzebuje pomocy. Na pewno jednym z do$¢ istotnych elementéw
ludzkiego etosu jest kultura, ktora potrzebuje dzis§ nowych inspira-
cji, by postuzy¢ jako znaczace wsparcie dla krucjaty ratowania ro-
dzaju ludzkiego, a zwlaszcza w europejskim kregu cywilizacyjnym.
Trudno tutaj opowiadac sie za takim czy innym kierunkiem histo-
riozofii, niemniej trafne wydaje si¢ twierdzenie, ze kazda wysoko
postawiona kultura uzalezniona jest od arystokratycznej zasady
jakosci. Zaawansowane procesy demokratyczne i owa rownos¢,
jaka niesie ze sobg panowanie mas, spowodowaly degradacje kul-
tury. Dos¢ wyraznie w swoich filozoficznych esejach wydanych juz
w 1934 roku w Paryzu Mikotaj Bierdiajew pisal, ze Zyjemy w epoce
plebejskiego buntu przeciwko zasadzie arystokratycznej w kultu-
rze. Dzi$ glosi si¢ wyzszos¢ ilosci nad jakoscig. Antyczna kultura
grecko-rzymska byla z zasady arystokratyczna; byta kulturg jako-
$ci. Podobnie z kulturg renesansu - takze byla arystokratyczna.
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Kultura zaklada nieréwno$¢. Nigdy nie byla dla wszystkich ludzi;
nigdy nie zaspokajata kazdego zadania. Wspotczesnie oczekuje sig,
aby kultura spelnienia wymogi mas. Szerzaca si¢ dzi§ w Europie
demokracja liberalna z ukrytg dyktaturg pienigdza oznacza agonie
elit kulturowych. Technokracja z egalitaryzmu uczynila absolut.
Ta réwnos¢ wszystkich we wszystkim to nowy bozek postmoder-
nistycznej mentalnosci mieszkancéw Starego Kontynentu.

Z kolei Ko$ciot wskutek swojego zubozenia nie jest w stanie
spelnia¢ funkcji mecenasa kultury, ktéra jeszcze do niedawna pelnit
z duzym zaangazowaniem i powodzeniem. Jednakze, posiadajac
dar Bozego Objawienia, powinien nadal propagowac wartosci
duchowe. Ten niezwykly dar z niebios, jakim jest Osoba Jezusa
Chrystusa i Jego oredzie, stanowiag bowiem niewyczerpane zrédto
nadziei i odnowy czlowieka oraz spofeczenstw. Wydaje si¢ zatem,
ze aby uzdrowi¢ i zainspirowa¢ na nowo kulture, nalezy przywrécié
swiadomo$¢ znaczenia Kosciota nade wszystko wsrdd elit. Trzeba
niejako wykonac¢ prace nie tyle restauracji tego, co zniszczyl wiek
XVIII, ile zaproponowa¢ nowa wizje Eklezji, ktora jest blizsza czlo-
wiekowi i jego kulturze. Chodzi o homo ecclesiasticus; to pozwoli
elitom wypracowywac kulture dla wszystkich.

3. Mowa i kultura jako uzewnetrznienie duchowosci

Tym, co czyni cztowieka kim$ wyjatkowym i niepowtarzalnym
wsréd wszystkich istot ziemskich, jest duch. Ten duch potrzebuje
ujawnienia sie, gdyz jest to jego jednoczesne spetnienie i weryfika-
cja. Najbardziej adekwatnie duch uzewnetrznia sie w kulturze. Jedy-
nie stwarzajac czlowieka — co przedstawia w Biblii opis jahwistycz-
ny - Bég podejmuje szczegdlne dzialanie: ,wtedy to Pan Bog ulepit
czlowieka z prochu ziemi i tchnat w jego nozdrza tchnienie Zycia,
wskutek czego stal si¢ czlowiek istotg zywg” (Rdz 2, 7). Ten obrazo-
wy, poetycki przekaz akcentuje udzielanie czegos boskiego, co ozna-
cza obdarowanie nie tylko psychizmem, ale i duchowoscig. Duch
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konstytuuje osobe, tzn. tylko tam, gdzie jest duch, méwimy o osobie.
Nastepnie duch - wedtug Biblii — ujawnia si¢ w dwdch podstawo-
wych sitach: rozumie i wolnosci lub - precyzujac — w umysle i woli.
Te zasadnicze sily rozwijajg si¢ jako czynnosci: poznania i decyzji,
zamierzenia i wolnego dzialania, myslenia i odpowiedzialnosci,
wiedzy i sumienia. Czlowiek zatem jest istota rozumng i wolna,
zdolng do wszystkich stad wyplywajacych aktywnosci.

Do duchowych uzdolnien cztowieka, czyli zewnetrznych, po-
strzegalnych przejawéw rozumu i wolnosci nalezg dwa bardzo
szczegdlne przejawy, a mianowicie jezyk i kultura. Czlowieka jako
istote mowiacg okresla Rdz 2, 19—23:

Ulepiwszy z gleby wszelkie zwierzeta ladowe i wszelkie ptaki
powietrzne, Pan Bog przyprowadzil je do mezczyzny, aby przekona¢
sie, jaka on da im nazwe. Kazde jednak zwierze, ktore okreslit mez-
czyzna, otrzymalo nazwe ,istota zywa’”. I tak mezczyzna dal nazwy
wszelkiemu bydlu, ptakom powietrznym i wszelkiemu zwierzeciu
polnemu, ale nie znalazla si¢ pomoc odpowiednia dla mezczyzny.
Wtedy to Pan sprawil, Ze mezczyzna pograzyl sie w glebokim $nie,
i gdy spat wyjat jedno z jego zeber, a miejsce to zapetnit cialem. Po
czym Pan Bog z zebra, ktdre wyjat z mezczyzny, zbudowal niewiaste.
A gdy ja przyprowadzit do mezczyzny, mezczyzna powiedzial: ,Ta
dopiero jest koscig z moich kosci i ciatem z mego ciala! Ta bedzie
sie zwala niewiasta, bo ta z mezczyzny zostala wzieta”

Posrod wszystkich stworzen Adam znajduje si¢ na najwyzszym
stopniu rozwoju, dlatego jest on w stanie méwic i nada¢ wszystkim
zwierzetom imie.

Zdolnos¢ mowy umozliwia czlowiekowi rozmowe, czyli wymia-
ne mysli w formie pytan i odpowiedzi. To swoiste wyrdznienie.
Pismo Swiete opisuje rozmowe, jaka Bég prowadzi z pierwszymi
ludZmi: Adamem, Ewa i Kainem. Ludzie w wolnosci uzywaja tego
daru mowy, dlatego tez dialoguja nie tylko miedzy z sobg, ale nawet
z Szatanem:
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A waz byl bardziej przebiegly niz wszystkie zwierzeta ladowe,
ktore Pan Bog stworzyt. On to rzekl do niewiasty: ,,Czy rzeczywi-
$cie Bog powiedzial: Nie jedzcie owocdw ze wszystkich drzew tego
ogrodu?” Niewiasta odpowiedziata wezowi: ,Owoce z drzew tego
ogrodu je$¢ mozemy, tylko o owocach z drzewa, ktdre jest w $rodku
ogrodu, Bog powiedzial: Nie wolno wam je$¢ z niego, a nawet go
dotyka¢, abyscie nie pomarli”. Wtedy rzekl waz do niewiasty: ,Na
pewno nie umrzecie! Ale wie Bog, ze gdy spozyjecie owoc z tego
drzewa, otworzg si¢ wam oczy i tak jak Bog bedziecie znali dobro
izlo” (Rdz 3, 1-5).

Werbalny przekaz mysli stymuluje dzialalno$¢ kulturows. Czto-
wiek otrzymuje od Boga polecenie troski o swoje srodowisko. ,,Pan
Bog wzial zatem czlowieka i umiescit go w ogrodzie Eden, aby
uprawial go i dogladal” (Rdz 2, 15). Czlowiek to istota kulturowa,
gdyz Bog obdarza go misjg kultywacji i zachowania dobra stworze-
nia. Z tego podwdjnego zadania wynika kolejne - na wiele zreszta
sposobow interpretowane — polecenie szerzenia kultury: ,,Badzcie
plodni i rozmnazajcie sig, abyscie zaludnili ziemig i uczynili ja
sobie poddang” (Rdz 1, 28).

W tym miejscu wyrazne staje si¢ pierwotne znaczenie stowa kul-
tura. U poczatkéw stosowania tego stowa odnoszono je gléwnie do
uprawy roli przez zastosowanie racjonalnych zabiegdéw agrotech-
nicznych. Przez kulture rozumiano wéwczas stan uprawy gruntow
(tac. cultura — uprawa ziemi), same uprawy (plony), hodowle roslin.
Poézniej zaczeto tego stowa uzywac metaforycznie, np. Cyceron
pisal o , kulturze duszy”. Wspdlczesnie to wywodzace sie z faciny
stowo (cultura) jest jednym z najbardziej popularnych w humani-
styce i naukach spolecznych, a takze funkcjonuje w nieco innym
znaczeniu w jezyku potocznym, gdzie ma silne zabarwienie warto-
$ciujace. Terminem kultura w znaczeniu najszerszym obejmujemy
to wszystko, co w zachowaniu si¢ i wyposazeniu cztonkéw ludzkich
spofecznosci stanowi rezultat zbiorowej dziatalnosci. Stad mowimy
o kulturze antycznej, greckiej, rzymskiej czy chrzescijanskiej. To
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caloksztalt materialnego i duchowego dorobku ludzkosci, groma-
dzony, utrwalany i wzbogacany w ciagu jej dziejow, przekazywany
z pokolenia na pokolenie. Ponadto zauwaza sie, ze kultura jest tym,
co w zachowaniu czlowieka jest wyuczone, w przeciwienstwie do
predyspozycji genetycznie nabytych.

Sobér Watykanski IT w nastepujacy sposob opisuje kulture:

Mianem ,,kultury” w sensie ogdlnym oznacza sie wszystko, czym
czlowiek doskonali i rozwija wielorakie uzdolnienia swego ducha
i ciala; stara si¢ drogg poznania i pracy poddaé sam $wiat pod swoja
wladze; czyni bardziej ludzkim zycie spofeczne tak w rodzinie, jak
iw calej spolecznosci panstwowej przez postep obyczajow i instytu-
cji; wreszcie w dzietach swoich w ciggu wiekow wyraza, przekazuje
i zachowuje wielkie do$wiadczenia duchowe i dazenia na to, aby
stuzyly one postepowi wielu, a nawet catej ludzko$ci. Wynika stad,
ze kultura ludzka z koniecznoséci ma aspekt historyczny i spoteczny
oraz ze wyraz ,kultura” przybiera nieraz znaczenie socjologiczne
oraz etnologiczne; w tym za$ znaczeniu moéwi sie o wielkosci kultur.
Z réznego bowiem sposobu uzywania rzeczy, wykonywania pracy
i wypowiadania sie, pielegnowania religii i ksztalttowania obyczajow,
stanowienia praw i instytucji prawnych, rozwijania nauk i sztuk oraz
kultywowania piekna powstaja rézne, wspdlne warunki zycia i rézne
formy ukladu débr zyciowych. Tak z przekazanych instytucji powsta-
je dziedzictwo swoiste dla kazdej ludzkiej wspdlnoty. Tak tez tworzy
sie okreslone i historyczne srodowisko, w ktore wlacza sie cztowiek
jakiegokolwiek narodu czy wieku i z ktérego czerpie wartosci dla
doskonalenia kultury osobistej i spolecznej (KDK 53).

Powracajac do tematyki ludzkiej zdolno$ci mowy, mozna uczy-
ni¢ nastepujace spostrzezenia. Mowa jest zmystowym, rejestrowal-
nym wyrazem duchowosci cztowieka. Duchowe pojecia myslenia
stajg si¢ slyszalne w gtosno wymawianych stowach i widoczne
w znakach pisma. W slowach uwidacznia si¢ kilka decydujacych,
szczegolnych cech czlowieka. Poniewaz pojecia nie s3 wrodzone
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ani instynktowne, lecz ich znajomos¢ osiaga si¢ przez przejecie
z jezyka innych, to s3 one sposobem porozumiewania si¢ bazuja-
cym na tradycji. Dalej, poniewaz mowa umozliwia przekazywanie
doswiadczenia i wiedzy, to jeden cztowiek moze naucza¢ drugiego.
W ten sposdb czlowiek jest istotg uczaca sie i nauczajaca.

Poniewaz mowa jest mozliwa tylko dzigki temu, ze czlowiek potra-
fi w swojej dtugotrwatej pamieci rejestrowac nieistniejace juz rzeczy
i przezycia w formie poje¢, to decydujaca jest zdolno$¢ przypomina-
nia. Czlowiek zatem to istota memoryzujaca. Kolejny wniosek doty-
czacy jezyka: czlowiek jest istota komunikatywng. Poniewaz moze
on przez stowa mowy przekazywac swoje osobiste mysli i uczucia, to
jezyk umozliwia miedzyludzka komunikacje. Czlowiek jest tez istota
dialogowa. Postugiwanie si¢ jezykiem w formie pytan i odpowiedzi
pozwala prowadzi¢ z drugim czlowiekiem rozmowe. Dzigki mowie
czlowiek moze takze zwraca¢ si¢ do Boga i w ten sposdb wyrazaé
swoja modlitwe. Okazuje si¢ wiec istota, ktdra si¢ modli.

Wszystkie powyzsze okreslenia czlowieka, wynikajace z uzywania
przez niego mowy, definiuja go jako istote kulturows. Kultura zatem
jest ujawniajaca sie na zewnatrz, zobiektywizowang duchowoscia
czlowieka. Kultura wyplywa z ludzkiego rozumu i wolnoséci. Rozum
i wolnos¢ zawierajg i rozwijajg na zewnatrz nieskonczong otwartosc.
Rozum jest nieskonczong otwartoscig na poznanie. Bezgranicznie
i ciggle na nowo dazy on do poznania. W ten sposéb rozum stanowi
podstawe i inspiracje do poszukiwania nowych kulturowych ob-
szaréw badawczych i wiedzy. Natomiast wolnos¢ jest bezgraniczna
otwarto$cig na dzialanie. Dlatego stale szuka ona aktywnosci. Stad
wolnos¢ jest punktem wyjscia dla kulturowej kreatywnosci: wszyst-
kich przestrzeni techniki i dla kazdej formy sztuki.

4. 0soba i kultura w przestrzeni Kosciota

Autentyczna kultura musi by¢ tworzona w oparciu o dobro oso-
by ludzkiej. Kultura nie moze by¢ nieantropologiczna, czyli musi
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ona przybiera¢ taka postaé, ktora prowadzi do rozwoju czlowieka,
jego zdrowia duchowego i materialnego. Chrzedcijanstwo niesie
ze sobg antropologiczng forme kultury, czyli taka, ktéra integruje
osobe ludzka w jej duchowosci i cielesnosci. Punktem wyjscia jest
tu inkarnacja, bedaca specyficznie chrzescijanskim wydarzeniem,
a wiec jednocze$nie kryterium odrézniajagcym chrzescijanstwo
od kazdej innej religii. Podstawg takiej antropologii jest oczywi-
$cie odwieczny Syn Bozy, ktéry w tajemnicy wcielenia przyjmuje
ludzkie cialo. Jezus Chrystus jest wiec i Bogiem, i Czlowiekiem.
Jest On Osobg posiadajacg nature boska i nature ludzkg. Dla-
tego mowiac o kulturze chrzescijanskiej, nie mozna zapomniec
o nierozerwalnej jednosci ciala i duszy (materii i formy). Osoba
ludzka stanowi niezniszczalng jedno$¢. Oznacza to, ze wlasciwie
interpretowana i wprowadzana w przestrzen egzystencji doktry-
na Ewangelii nie powinna nigdy przedklada¢ duchowosci nad
cielesnos¢ ani akcentowaé materialnos$ci bardziej niz pneuma-
tycznos¢. Chodzi o rownowage duchowo-somatyczng. W swojej
naturze czfowiek scala zaréwno dusze, jak i materialne cialo. Jezyk
potoczny wyraza to stwierdzeniem, ,czlowiek sktada si¢ z duszy
i ciata”, co mozna lepiej sprecyzowac: ,,czlowiek jest dusza i cialem”
(»spiritus incarnatus”).

Prawdy Objawienia, ktére wyczytujemy z kart Pisma Swietego,
ukazujg nam nie tylko samg nature czlowieka, ale takze jej wta-
$ciwosci. Jedna z takich cech jest wezwanie do bycia i rozwoju we
wspdlnocie. Stad Bog nie powotuje do istnienia jednego cztowieka
jako samotnika, lecz stwarza go jako mezczyzne i kobiete. Czto-
wiek stworzony na Bozy obraz i podobienstwo jest ikona Tréjcy
Swietej, co oznacza, ze w swojg nature ma wpisang relacyjnosc.
Jak to rozumie¢? Osoba ludzka, aby byla sobg, musi mie¢ $wia-
domo$¢ siebie w drugim i mie¢ §wiadomo$¢ drugiego w sobie.
Taka jest forma ,,my”. Taka jest natura Tréjcy Swietej: otwarto$é
jednej osoby na drugg w mitosnym samoudzielaniu. ,,My” staje si¢
najbardziej autentyczng forma osoby, dla ktorej charakterystyczna
jest podmiotowos$¢ dwubiegunowa. Kiedy jestem i znajduje sie
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w ,my’, podmiot, ktdrego stanowi¢ czes¢, zyskuje dwa bieguny:
»ja 1 ,ty, dwie rOwnoprawne postacie. Natomiast sam stanowig
zaledwie pojedynczy biegun podmiotu, ktérym jestem. Powierz-
chowna refleksja nad ,,ja’ i ,ty” pokazuje miedzy nimi tylko jedno
odniesienie. W rzeczywistosci jest ich szes¢:

»ja do .ty

»ty” do ,ja’

. »
»ja’ do ,my”,
»ty” do ,,my”,
»my” do ,ty”,
»my” do ,ja”.

Te relacje dobrze pokazuja bogactwo uzdolnien ludzkiego ducha
(czytaj: kultury), ktore pojawiajg si¢ przede wszystkim we wspol-
nocie i wlasnie dzigki niej. Czlowiek nie moze zy¢ bez drugiej
osoby, bez solidarnosci, przyjazni i mitosci. Mozna tu odwolac si¢
do pewnego przykladu, ktory trafnie podkresla znaczenie wigzi
miedzyludzkich. Grecy mieli niezréwnany wojskowy oddziat, ktory
w niejednej bitwie z Persami si¢ sprawdzil, mimo liczniejszych sit
wroga. Byt to Legion Tebanski. Na czym polegala jego specyfika?
Otdz ten najbardziej bitny i dzielny oddziat armii greckiej cechowat
sie tym, ze w trakcie naboru do jego szeregéw przyjmowano jedy-
nie ,,po dwoch” Mieli to by¢ przyjaciele, ,,dwdch”. Gdy dochodzito
do bitwy, kazdy walczyl ramie w ramie z przyjacielem i podwajal
wysilki, by zwyciezy¢ dla siebie i dla niego, dla ,,przyjaciét’, dla
greckiej armii. Zwyciestwo nie tylko byto celem zewnetrznym, ale
takze wynikalo z wewnetrznej dynamiki ,,my”.

Wechodzac w relacje z drugg osoba, poszerzam swéj duchowy
horyzont; ubogacajac jego kulture, rozwijam tez wilasna. ,,Ja” juz
nie zyje dla siebie czy w sobie, lecz zyje w ,,ty”, a wraz z ,,ty” - zyje
w ,,my’. Potwierdzajg to stowa Jezusa z Nazaretu: ,Zaprawde, za-
prawde, powiadam wam: Jezeli ziarno pszenicy wpadlszy w ziemie
nie obumrze, zostanie tylko samo, ale jezeli obumrze, przynosi plon
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obfity. Ten, kto kocha swoje zycie, traci je, a kto nienawidzi swego
zycia na tym $wiecie, zachowa je na zycie wieczne” (J 12, 24-25).
Owo ,,my” ukierunkowane na przyszto$¢ to dynamika. Ten wlasnie
dynamizm inspiruje kreatywnos¢, staje si¢ Zrédlem kultury, ktéra
tworzy wprawdzie ,,ja’, ale dla ,ty” i dzigki ,,ty”. Kultura bowiem
w swojej podstawie wyraza si¢ w formie ,,my”. Dynamika to cos,
co utrzymuje dzialanie i rozwoj kultury: dlatego ,ja” i ,,ty” moga
urzeczywistniac si¢ w tej cennej wartosci, jaka jest ,,my”. Communio
uzdalnia i poteguje kulture. Wynika to nie tylko z samej natury
czlowieka i jej potrzeby tworzenia relacji z druga osoba, lecz jest
podstawowa wlasciwoscig samej kultury.

Wspolczesny rozpad kultur nalezy takze tlumaczy¢ indywi-
dualizacjg zycia spolecznego i bezkrytyczna (czytaj: bezmyslng)
akceptacja obiegowych standardéw myslenia. Sztuczna unifikacja
potrzeb czlowieka prowadzi do duchowej pustki. ,Zamoéwienie”
spoleczne zostato zredukowane do techniki, nauk przyrodniczych,
do ekonomii. Nie ma zapotrzebowania na dziela zwigzane z du-
chem czy duchowoscia. Zdegradowano kulture. Jej niezbywalne
znaczenie dla wspdlnoty narodowej bardzo mocno podkreslit pa-
piez Jan Pawel II, dajac nastepujace swiadectwo:

Jestem synem narodu, ktéry przetrwal najstraszliwsze do-
$wiadczenia dziejow, ktorego wielokrotnie sasiedzi skazywali na
$mier¢ — a on pozostawal przy zyciu i pozostal soba. Zachowat
wlasna tozsamos¢ i zachowal posrod rozbioréw i okupacji wia-
sng suwerenno$¢ jako nardd - nie biorac za podstawe przetrwania
jakichkolwiek innych $rodkéw fizycznej potegi jak tylko wlasng
kulture, ktora si¢ okazala w tym przypadku potega wicksza od
tamtych poteg.’

Jan Pawel II, Przemdwienie wygloszone w siedzibie UNESCO, Paryz, 2 czerw-
ca198o.
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5. Wspdlnota gwarancj kultury

Po tych kilku uwagach odnosnie do wigzi spofecznych i narodo-
wych jako wlasciwych dla powstawania i rozwoju kultury, mozemy
przejs¢ do kwestii kulturalnego znaczenia wspolnoty koscielne;.
Czlowiek ze swej natury jest istota religijna, co uzewnetrznia sie
w communio. Z chrzedcijanskiego punktu widzenia jest to komunia
eklezjalna. I w tej wlasnie przestrzeni Ko$ciofa element religijny
potrzebuje kultury jako swojego nosnika i $rodka ekspresji. Te za-
sade nalezy tez czytac i w drugg strone. Kultura rozwija si¢ dzigki
transcendentalnym prawdom, ktdre czerpie z wnetrza Kosciofa.

Jak to zostalo powyzej zauwazone, czlowiek wyrdznia sie w Swie-
cie zwierzat i roslin poprzez §wiadomos¢, czyli mozliwos$¢ refleksji
nad swoim losem, nad sensem zycia i $mierci. Jest to zdolnos¢
pojmowania swojej egzystencji zaréwno w czasie, jak tez poza jego
granicami (w przeszlosci i przysztosci). W ludzka egzystencje na
trwale wpisany jest moment religijnosci (czytaj: eklezjalnosci).
Archeologia dostarcza nam niezbitych dowodoéw religijnej troski
czlowieka w kazdej cywilizacji. Nasi przodkowie z okresu pale-
olitu, Zyjacy w niewielkich wspdlnotach, nigdy nie kwestionowali
transcendentalnego wymiaru rzeczywistosci. Wprost przeciwnie,
kazda ksztaltujaca si¢ kultura zawierata wymiary: horyzontalny
(ludzki) i wertykalny (boski). Od zarania dziejow powstawanie
grup spolecznych wigzalo si¢ z aspektem duchowym.

Nigdy w dziejach $wiata nie istniala zadna cywilizacja, ktéra nie
posiadataby odniesienia religijnego. Jak stusznie zauwaza kard. Paul
Poupard, dopiero pozytywizm i marksizm wylansowaly niczym
niepopartg teze, iz religia jest czyms zbytecznym w dziejach ludz-
kosci. A jest przeciez dokladnie odwrotnie. Stanowi ona istotng
cze$¢ ludzkiej natury, sktadowy element jej bytu. Badania naukowe
dowodza powszechnosci faktu religijnego od blisko 100 tysiecy lat.
Od okresu paleolitu z jego obrzedami pogrzebowymi, przez kultury
indianskie obszaru obu Ameryk z ich $§wiatyniami i krwawymi
ofiarami z ludzi, subkontynent indyjski z wielowatkowym (neo)
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hinduizmem, Chiny imperialne i buddyjskie, do japonskiego szin-
toizmu i australijskich aborygenéw oraz Papuaséw w Nowej Gwi-
nei, od Zatoki Perskiej do strefy sahelu z obecnym tam islamem,
cztowiek nigdy nie przestawal spoglada¢ ku niebu.

Spedzanie wolnego czasu na realizacji swoich zainteresowan,
takich jak: uprawianie sportu, wedkarstwo, myslistwo czy podro-
ze — jakkolwiek godne pochwatly — nie jest jeszcze kultura. Kultura
to co$ wiecej. Ona musi mie¢ odniesienie duchowe w szerokim
tego stowa znaczeniu. Czlowiek swoje czlowieczenstwo wyraza
i potwierdza w kulturze (np. tworzac dzieta sztuki sakralnej). Tyl-
ko poprzez kulture zyjemy prawdziwie ludzkim zyciem. Dzigki
niej Zyjemy we wspoélnocie. Bardzo trafnie oddaje to Vaticanum
Secundum: ,,Jest wlasciwoscia osoby ludzkiej, ze do prawdziwego
i pelnego czlowieczenstwa dochodzi ona nie inaczej jak przez kul-
ture, to znaczy przez kultywowanie dobr i warto$ci naturalnych.
Gdziekolwiek wiec chodzi o sprawy zycia ludzkiego, tam natura
i kultura jak najscislej wiaza sie z sobg” (KDK 53).

Dlatego nalezy tu zwrdci¢ uwage na wychowanie do kultury:

Azeby poszczegolni ludzie wypetniali dokladniej swoj obowigzek
sumienia, czy to w stosunku do siebie, czy tez w stosunku do réznych
grup, ktérych sg cztonkami, trzeba ich starannie wychowywa¢ ku
pelniejszej kulturze duchowej, korzystajac z ogromnych $rodkéw
pomocniczych, stojacych dzi§ do dyspozycji rodu ludzkiego. Przede
wszystkim wychowanie mlodziezy niezaleznie od jej pochodzenia
spotecznego tak nalezy dzi§ prowadzi¢, by formowalo mezczyzn
i kobiety, ktorzy nie tylko byliby wyksztatceni, ale tez i wielkodusz-
ni, poniewaz nasze czasy gwaltownie domagaja si¢ tego (KDK 31).

Mowiac o katolickiej wspolnocie i jej powigzaniu z kulturg, mu-
simy podkresli¢ sakramentalno$¢ Kosciota. Sakrament w najprost-
szym rozumieniu to widzialny znak niewidzialnej taski, ktora si¢
spelnia. Podstawg jest tu tajemnica wcielenia, kiedy to niewidzialny
Bog jako odwieczny Syn Bozy stal sie cztowiekiem, czyli przyjat
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widzialng ludzka nature z calg jej ograniczonoscig. Tajemnica inkar-
nacji jest wigc paradygmatem skutecznego udzielania si¢ duchowe;j
rzeczywisto$ci w materialnym $wiecie. Wymiar duchowy dzieki
tym konkretnym, realnym znakom nie jest czyms abstrakcyjnym
czy iluzorycznym. Sakramentalnos¢ staje sie zabezpieczeniem ekle-
zjalnosci przed btedem subiektywizmu i redukeja jej badz jedynie
do uczuciowosci, badz do racjonalizujacych i naturalistycznych
interpretacji. Dlatego koscielna wspdlnota staje sie wlasciwg prze-
strzenig uprawiania kultury, staje si¢ obszarem zyczliwym czto-
wiekowi, gdyz — przez kulture — chroni go od falszywego obrazu,
jaki czesto proponuje mu $wiat lub dane spoleczenstwo, czy tez on
sam ma o sobie samym. Kultura zabezpieczona przez inkarnacyjny
paradygmat Eklezji jest kulturg pelni czlowieczenstwa.

Konkludujac, mozemy jasno wskaza¢ podwdjny wniosek z przed-
tozonej refleksji. Kosciot potrzebuje kultury i jednoczesnie cztowiek
nie moze realizowa¢ swojej doskonatosci bez eklezjalnej kultury.
Z jednej strony, Kosciol, bedac ,,w Chrystusie niejako sakramentem,
czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem
i jednosci calego rodzaju ludzkiego” (KK 1), bez kultury nie moze
spelniac swojej podstawowej misji. Jest to nakaz zmartwychwstalego
Pana, aby w Duchu Swietym glosi¢ zbawcze oredzie mitosci Boga
nie tylko tym, ktorzy uwierzyli w Chrystusa, ale wszystkim ludziom.
Kultura staje si¢ $rodkiem jednosci czlowieka ze swoim Stworca.
A z drugiej strony, dzieki kulturze wytwarzanej w przestrzeni ob-
jawienia judeochrzescijanskiego czlowiek nie zostaje pozostawiony
sam sobie. Jednoczaca wspolnota Eklezji nie pozwala mu zamyka¢
sie w niszczycielskim indywidualizmie czy tez popadaé w egzaltacje
i fascynacje wlasnym ego.






Rozdziat VI

Ukryte i jawne piekno Kosciota

1. Misterium Boga i cztowieka

Kosciot jest dynamicznym misterium Jezusa Chrystusa, w kto-
rym dokonuje si¢ obdarowanie wierzacych taskg odkupienia i do-
chodzi do jednosci catego stworzonego $wiata z Trojjedynym Bo-
giem. Dlatego Koscidl nie jest ani wielkoscig czysto instytucjonalng
badz materialng, ani abstrakcyjng czy tez tylko duchowa. Jest on
rzeczywistoécig codziennego doswiadczenia w kulturze, sztuce,
dziatalno$ci spolecznej, wychowaniu, poradnictwie, polityce, pra-
wodawstwie i sporcie. Malo ktora instytucja wyrzeka sig¢ liturgii
poswiecenia swoich nowych budynkoéw z okazji oddania ich do
uzytku. I mimo niekiedy wrecz ordynarnej krytyki Kosciota czy
usuwania go z réznych dziedzin zycia panstwowego i spotecznego,
nie do pomyslenia jest brak jego obecnos$ci w naszej codziennosci.
Przywolajmy kilka tylko przejawéw zycia publicznego, aby sobie
uswiadomic jego niezbywalng i aktywna obecno$¢. Spektrum jest
doprawdy szerokie: od polityki, gdzie nuncjusz papieski jest doyen
(dziekanem) korpusu dyplomatycznego, az po szkolnictwo, gdzie
Kosciol prowadzi tak wiele szkoé! roznego stopnia i réznych pozio-
mow, ztobkéw, przedszkoli, internatow, i opieke spoteczng (domy
dziecka czy domy dla 0séb uposledzonych).

Corocznie Kosciél wysyta do wiosek i miast dziesigtki wyksztal-
conych ksiezy i katechetow ze stopniem akademickim, ktorzy przez
ewangelizacje i swoja osobista postawe znaczaco oddzialujg na
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poziom zycia moralnego i spolecznego obywateli danego kraju.
Wedlug socjologéw ciesza si¢ oni zadziwiajaco wysokim uznaniem
spolecznym i w wielu ankietach plasuja si¢ na pierwszym badz
drugim miejscu za lekarzami. Daleko w tyle za nimi sg nauczy-
ciele, profesorzy, nie wspominajac o politykach czy dziennika-
rzach. O Kosciele jest mowa w r6znych dyscyplinach naukowych:
w szkolnictwie, historii sztuki (sakralnej), nauce o jezyku, naukach
prawnych, socjologii, historii.
Whoski pisarz Tiziano Tarzani (1938-2004) trafnie zauwazyt:

Nie ulega watpliwosci, ze w ostatnich stuleciach dokonali$my
ogromnego postepu. Zdolalismy lata¢ jak ptaki, ptywa¢ w wodzie
jak ryby, latamy na Ksigzyc i posytamy sondy na Marsa. Teraz po-
trafimy nawet klonowac zycie. A jednak mimo tego catego postepu
nie jesteSmy w zgodzie z soba. Czlowiek nigdy nie byt tak ubogi,
odkad stat si¢ tak bogaty.

Coraz wyrazniej wspolczesna medycyna i psychologia podkre-
$lajg znaczenie religijnych zachowan dla prawidtowego rozwoju
i przebiegu zycia ludzkiego. Kto ma otwarte oczy i obiektywnie
prébuje oceniaé otaczajacag go rzeczywisto$¢, ten praktycznie
wszedzie dostrzeze $lady obecnosci Kosciota. A czym bytyby
laicka prasa, telewizja i internet bez papieza, biskupdéw, ksiezy
i chrzescijan? Jakie ubostwo panowaloby w srodkach masowego
przekazu bez rzeczywistych i urojonych skandali w Kosciele, bez
wrogich i napastliwych informacji tak o hierarchach, jak i wier-
nych $wieckich.

W przeciwienstwie do innych dyscyplin teologicznych, ekle-
zjologia (zwlaszcza fundamentalna) traktujgca o zewnetrznej rze-
czywistosci Ko$ciola musi si¢ zderzac i konfrontowac nie tylko
z chrzescijanskg krytyka, ale takze z wrogimi juz z samego zalo-
zenia ideologiami. Koscidl jest bowiem rzeczywistoscia praktycz-
ng i widzialna. Stad w jego przestrzeni stale bedzie dochodzi¢ do
sporow i krytyki.
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Tworca pozytywizmu i krytyk religii August Comte (1798-1857)
prorokowal, iz wezesniej czy pozniej cata teologia stanie si¢ eklezjo-
logia, gdyz wiara w metafizyczng rzeczywisto$¢ bedzie coraz wyraz-
niej zanika¢. Natomiast o Kosciele jako empirycznie doswiadczalnej
wielkosci, o jego strukturach, urzedach, prawie i dyscyplinie, o jego
historii i spotecznym oddziatywaniu bedzie si¢ dyskutowac coraz
wigcej. Jakkolwiek trudno zgodzi¢ si¢ z tym francuskim filozofem,
ktory oceniat chrzescijanstwo jedynie z punktu widzenia Europej-
czyka, odbierajac mu ceche powszechnosci, to w jednym trzeba mu
przyznac racje: we wspolczesnym mysleniu teologicznym nauka
o Koéciele nabiera coraz wiekszego znaczenia'.

Trudno jest samym chrzescijanom, a co dopiero osobom obo-
jetnym czy niewierzacym, odkrywac i dostrzega¢ piekno Kosciofa.
Pojecie Kosciota jest bowiem wypetnione praktycznym doswiadcze-
niem. Ta niekiedy az nadmierna obecno$¢ Ko$ciota w $wiecie — kto-
ra czesto nie jest wynikiem nadmiernej aktywnosci Kosciofa, lecz
o wiele bardziej konsekwencja pasywnosci instytucji panstwo-
wych - nie przysparza mu sympatykow. Wskutek niedyspozycyj-
nosci panstwa i powaznych niedomagan jego struktur i urzedow
Kosciot wielokrotnie (niepotrzebnie) przejmuje ich role. Za przy-
ktad niech postuzy chocby problematyka obrony Zycia oséb po-
czetych, a jeszcze nienarodzonych. Konstytucja wiekszosci krajow
gwarantuje cztowiekowi ochrone jego zycia. Jednakze w praktyce
wyglada to wrecz groteskowo. Panstwo bowiem niekiedy nie tylko
nie broni ludzkiego zycia, ale wrecz zasila ze sSrodkéw budzetowych
ruchy i osrodki walczace z zyciem. Ko$ciot poprzez chrzescijan-
skie ruchy pro life, tzw. ,,okna zycia’, swoje nauczanie czy modlitwe
aktywnie broni zycia, mimo iz nie jest to kwestia tylko religijna.
Demokratyczng wigkszo$ciag prawo do Zycia od poczecia zostato
uznane za prawo konstytucyjne, a zatem winno by¢ przedmiotem
troski panstwa. W tym i wielu innych przypadkach nie nalezy zatem
oczekiwac akceptacji i sympatii dla Kosciofa. Nalezy stwierdzi¢

' Por. P. Neuner, Die heilige Kirche der siindigen Christen, Regensburg 2002, s. 7-8.
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nawet wiecej: zwykle, codzienne doswiadczenie Kosciota przez ludzi
w ogole nie jest dla nich doswiadczeniem pozytywnym.

2. Tajemnica piekna

Czym jest pickno? Najczesciej w ramach filozoficznych dywa-
gacji umiejscawiamy je w platonskiej triadzie, taczac je we wza-
jemnych relacjach z prawdg i dobrem. Jest to jednakze pewien
redukcjonizm, gdyz nie istnieje piekno bez odniesienia moralnego.
Wedlug Wladystawa Tatarkiewicza niezbednymi wyznacznikami
Wielkiej Teorii Pieckna sg harmonia, proporcja oraz blask formy.
Chrzescijanistwo do tych wyznacznikéw dofaczyto $wietosé. Bez
tej relacji piekno przybiera wrecz karykaturalne formy?.

Jednym z gléwnych bohateréw Bieséw Fiodora Dostojewskie-
go jest Piotr Wierchowienski. Jest to posta¢ do$¢ antypatyczna,
by nie powiedzie¢: wywolujaca obrzydzenie. Ot6z 6w cyniczny
manipulator Wierchowienski oglasza swdj stosunek do piekna:
»Kocham pigkno! Jestem nihilistg, lecz kocham piekno. Czyz nie
wolno nihilistom by¢ czcicielami piekna?”. Jeszcze wyrazniej dwu-
znaczny charakter piekna wpisal Dostojewski w kolejna postac Bie-
sow, a mianowicie w Mikolaja Stawrogina, cztowieka wewnetrznie
pustego. Wierchowienski, zachwycony fizycznym picknem tego
abnegata, powie: ,,Stawrogin! Pan jest pigkny! Pan wie o tym, ze
pan jest piekny?”. Jednak trudno zgodzi¢ si¢ z tym twierdzeniem,
majac przed sobg duchowego degenerata, ktory wyrzadzit krzywde
wielu ludziom. Analizujgc posta¢ Stawrogina, Romano Guardini
zauwaza, iz jest to ,zimne” piekno, zapatrzone samo w siebie. To
piekno obojetne na dobro i prawde. Ma ono wyrazny charakter
destrukcyjny. Jego urok jest usciskiem $mierci. Dlatego kiedy

> Por. H. Kiere$, Chrzescijaristwo a problem pigkna, [w:] Pigkno Kosciota, red.

T. Plonka, Zakroczym 2012, s. 32-38.
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odwolujemy si¢ do znanego okreslenia Dostojewskiego: ,,Pigkno
zbawi $wiat” — musimy zapyta¢: jakie piekno?’.

Piekno jest zaréwno kategorig ontyczng jako jeden z transcen-
dentaliow, jak i poznawczg. Pickno zatem wynika juz z samego
istnienia. Kazdy byt jest pigkny transcendentalnie, gdyz istnieje.
Problematyka pigkna wystepuje w wigkszosci systeméw filozo-
ficznych, zaczynajac od pitagoreizmu, platonizmu, arystotelizmu,
poprzez stoicyzm, neoplatonizm, tomizm, kantyzm, a konczac na
egzystencjalizmie i personalizmie. Najcze$ciej w literaturze przed-
miotu pojawia sie platonskie okreslenie pigkna, rozumianego jako
blask prawdy (splendor veritatis), oraz ujgcie Augustyna z Hippony,
dla ktérego bylo ono blaskiem tadu i porzadku (splendor ordinis)*.

Z punktu widzenia filozofii klasycznej pigkno — podobnie jak
dobro, prawda i jednos¢ - jest ksztattem bytu, czyli tego, co w ogéle
istnieje. Jest ono przejawem glebi bytu, a zatem przeciwienstwem
tego, co powierzchowne i tylko zewnetrzne. Jesli co$ istnieje, to
znaczy: juz jest piekne.

Interesujace spojrzenie na pojecie pigkna wnidst ks. Jozef Tisch-
ner, ktory nie opowiadajac si¢ za zadng teorig pigkna, wyszed! od
jego konkretnego doswiadczenia. Wedtug krakowskiego filozofa
piekno narzuca si¢ ze swoja wlasna oczywisto$cia, niepotrzebujaca
uzasadnienia. Pisal: ,,Pigkno staje przed nami jako dar, jako faska
darmo dana. Nie tylko nic nie zapowiada pigkna, ale réwniez nic
nie jest w stanie zatrzymac pigkna przy tym, ktory sie zachwycit.
Nie mozna kupi¢ pigkna, mie¢ go, wzig¢ w niewole”.

Z kolei w $wietle refleksji teologicznej pigkno to Bog udzielajacy
sie w osobie Jezusa Chrystusa. Z tego punktu widzenia pigkno
jest laska Boza. Greckie stowo charis, ttumaczone w Nowym Te-
stamencie przez faske, oznacza uprzejmos¢, zyczliwos¢, wdzigk,
zycie, urode. Laska to dar darmo udzielony cztowiekowi przez

3

Zob. D. Jastrzab, Dostojewski o picknie, ,,Zycie Duchowe” (2003) nr 35.
*  Por. K. Klauza, Pigkno. W teologii, [w:] Encyklopedia katolicka, t. XV, red. E. Gi-
gilewicz i in., Lublin 2011, k. 561.
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Boga, ktory przyciaga go do siebie, aby umozliwi¢ zjednoczenie ze
soba. Jak piekne dzieto sztuki pociaga i niejako podnosi ku gorze,
tak Bog przez swoja taske wyzwala i otwiera czlowieka ku nowym
obszarom swojej nadprzyrodzonej rzeczywisto$ci. Pickno wyraza
sie wlasnie w owej skomplikowanej jednosci®.

Nowozytne rozumienie pigkna w teologii odnoszone jest do
pickna Boga jako Osoby. Zwraca na to uwage szczegélnie teolo-
giczny personalizm. W teodycei i dogmatyce Boskie pigkno jest
zrédtem kazdego realnego, stworzonego i konkretnego pigkna.
Stanowi przyczyne wzorcza pigkna osobowego i prowadzi osobe
ludzka do partycypacji w Boskiej wspolnocie. W ostatnich latach
teologia intensywniej zajela si¢ pieknem jako kategorig teologiczna,
co nie znaczy, iz wczeéniej nie bylo takich odniesien. Za przykiad
moga stuzy¢ loci theologici Melchiora Cano, XVI-wiecznego teo-
loga z Salamanki. Do miejsc teologicznego poznania zalicza on
kategorie pickna. Wspolczesnie pewna estetyzacje tresci Objawie-
nia znajdujemy w pismach Hansa Ursa von Balthasara. Probowal
on wypracowa¢ metodologiczne podstawy dla organizacji calej
teologii systematycznej wokot tej kategorii. Szwajcarski teolog za-
uwazal, ze pigkno zawsze otacza nieuchwytnym blaskiem co$, co
jest prawdziwe i dobre. Oczywiscie nie chodzi mu o zastgpienie
etyki przez estetyke czy dobra poprzez pigkno, lecz o wydobycie
istotnego zwigzku pomiedzy tymi, réznymi imionami tej samej
rzeczywistosci®.

3. Eklezjalne Zrodta duchowego i moralnego piekna
Rzeczywistos¢ Kosciota nie moze by¢ redukowana tylko do po-

znania empirycznego. Jesli tak si¢ dzieje, to niestety dochodzi do
niemoznosci odkrywania samych zrédel pigkna, jakie zawarte sa

5

Zob. D. Kowalczyk, Najpigkniejszy z synéw ludzkich, ,,Zycie Duchowe” (2003) nr 35.
® Por. K. Klauza, Pigkno. W teologii, [w:] Encyklopedia katolicka, dz. cyt., k. 562.
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w eklezjalnej przestrzeni. W trzecim akcie mitycznej opery Krzysz-
tofa Willibalda von Glucka pt. Orfeusz i Eurydyka gléwny bohater
udaje sie do Hadesu i odnajduje swoja ukochang zone¢ Eurydyke.
W usta Orfeusza 6w wybitny niemiecki kompozytor okresu klasy-
cyzmu wklada tryumfalny refren: ,, Milo$¢ wszystko zwycieza, a to,
co zyje — stuzy potedze piekna” Nedza cztowieka nie polega na bra-
kach materialnych, lecz na pozbawieniu go piekna i duchowosci.

Kosciot jest tu dla nas niewyczerpang kopalnig duchowosci
i piekna. Dlaczego? Gdyz to wlasnie w nim - za zrzadzeniem Bozej
Opatrznosci - znajduja si¢ dostepne dla cztowieka zrodta prawdy
i miltosci. Jest to pickno jawne i ukryte. Jest ono ukryte nie tylko
juz ze swej natury, ale jakze czesto takze zaciemniane przez samych
chrzescijan. Jakze bowiem czesto dla $wiata i dla siebie samych
nie wydobywamy Chrystusa, tylko doktrynalng prawde. O tym
semantycznym przesunieciu pisal Ignace de la Potterie w swojej
ksigzce La verité dans Saint Jean, sygnalizujac, iz nazbyt czesto
koncentrujemy w Kosciele uwage na doktrynie katolickiej, a nie
na osobowej prawdzie, jaka jest Jezus Chrystus. Ryzykujemy jej
przeksztalcenie w system mniej lub bardziej niezalezny, w kto-
rym zostaje przestoniete Boskie zrédlo zbawczej prawdy. W ostat-
niej Ewangelii - jak zauwaza de la Potterie — autor natchniony
utozsamia prawde z Chrystusem Objawicielem, dlatego nalega
na konieczno$¢ noszenia przez wierzacego prawdy w glebi duszy
(,prawda trwa w nas’, 2 ] 2)”. Nadmierna koncentracja uwagi na
teoretycznych prawdach dogmatycznych prowadzi do utraty fa-
scynacji zyciem i osobg Jezusa z Nazaretu. Przestajemy dostrzega¢
piekno Jego osoby. Prawda doktrynalna nie zastgpi Chrystusa. Ule-
glismy pokusie walki ze $wiatem o wartosci. Walczymy z eutanazja,
aborcja, klonowaniem ludzkich embrionéw. Walczymy o naréd,
bezrobotnych, rodziny, a nie szukamy Chrystusa ukrzyzowane-
go i zmartwychwstatego. Tymczasem do obowiazku, moralnosci,
chrzescijanskich wartosci nie musimy by¢ przywigzani w z taka

7 Por. L. de la Potterie, La verité dans Saint Jean, Roma 1977, s. 1060.
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samg silg, z jaka winnismy budowac gleboka zazylos¢ z Jezusem
Chrystusem i Jego zbawcza tajemnica.

Piekno Kosciola, umitowanej Oblubienicy Chrystusa, to temat
raczej rzadko poruszany wspoélczesnie®. Dostrzezenie i odkry-
wanie tego pickna jest mozliwe dzieki swiatlu wiary. Ko$cioét jest
piekny. I to jego pickno zawiera si¢ w wielu elementach. Zestawie-
nie ich utatwia wydobycie zachwycajacej symfonii mitosci Boga
do czlowieka. Trudno jest przedstawic¢ cale pigkno Kosciota, tak
jawne, jak i ukryte, niemniej jednak przywotajmy niektore czesci
skltadowe tego artyzmu. Najpierw sprobujmy zestawic kilka zasad-
niczych aspektéw pickna duchowego.

Tajemnica piekna Ko$ciola wyptywa z zamystu Tréjcy Swiete;j,
poniewaz to jeden Bog stworzenia, nadprzyrodzonego powola-
nia, samoudzielania si¢ i odkupienia jest jego pierwsza przyczyna.
Pierwszym zrédlem pigkna jest Tréjjedyny Bog, ktory — po upad-
ku pierwszych rodzicéw, aby na nowo ukonstytuowaé wspolnote
czlowieka z Nim - w swoim zamysle odkupienczym zapragnat
Kosciota. Odstonil On swoje pickno przebaczenia i przyciagnie-
cia na nowo czlowieka do siebie. Okazal si¢ nie tylko genialnym
Stworca, lecz takze milosiernym Ojcem. Wiekszos¢ patrystycznych
autoréw (np. Augustyn, Pseudo-Dionizy Areopagita) uznawata
teokalie za prazrédlo wszelkiego dobra i pigkna, harmonii i twor-
czego stawania sie na miare doskonato$ci®. A poniewaz nie ma nic
piekniejszego nad Boga, to czyz stworzenie nie emanuje (odbitym)
piecknem swojego Stworcy?

W sytuacje grzechu pierworodnego, ktéra rozciagnela sie na cala
ludzkos¢, wkroczyt Bog ze swoim zamystem ratowania czlowieka.
Moéwi o tym juz Ksigga Rodzaju, gdzie jest zapowiedz zwycigstwa
nad szatanem, ktérego dokona Adamowy potomek, zrodzony
z niewiasty (por. Rdz 3, 15). Bég Ojciec zatem wobec stanu nedzy
ludzkiej wychodzi z propozycja utworzenia na nowo wspolnoty

8  Zob. Pigkno Kosciota, dz. cyt.
°  Por. K. Klauza, Pigkno. W teologii, dz. cyt., k. 562.
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z czlowiekiem. Nie bedzie to juz tylko wspdlnota wynikajaca ze
stworzenia, lecz bedzie to wspdlnota zbawcza. Ta nowa komu-
nia bedzie tez tak silna, ze czlowiek juz nigdy nie bedzie mogt jej
catkowicie zerwac. Na grzech czlowieka Bog Ojciec odpowiada
ogromem mitosci, a wobec ludzkiej niewiernosci ukazuje jeszcze
wyrazniej swoja ujmujaca wiernos¢. Tak rodzi sie w zamysle Boga
Ojca Koscidl, ktorego poczatki — w sposob paradoksalny — wigza
si¢ z rajskim grzechem. Spojrzenie z punktu widzenia dziejow zba-
wienia - rozumianych nie jako przypadkowy bieg wydarzen, lecz
wspolng historie Boga i cztowieka — pozwala dostrzec zaistnienie
idei Kosciota w sytuacji pierwszego grzechu. Na ludzkie odstepstwo
i niewiare Bog odpowiada natychmiast, jeszcze w utraconym raju,
wspanialg propozycja Scislejszej niz dotad komunii zbawczej — pro-
pozycja Kosciota'’.

Ten zamyst ukonstytuowania Kosciola urzeczywistnil Jezus
Chrystus, ktory w pieknie swojego postuszenstwa w swoim ciele
i swojej krwi ustanowil nowe i wieczne przymierze migedzy Bogiem
a czlowiekiem. Na czym polega piekno Jezusa z Nazaretu? Niekto-
rzy teologowie opowiadali si¢ za tym, ze Pan Jezus byt mezczyzna
wysokim i przystojnym, wyrdznial si¢ milg powierzchownoscig,
sympatycznym wygladem. Jego sposdb mdéwienia oraz Jego czyny
fascynowaly i przyciagaly stuchaczy. Teologowie ci odwotywali
sie tu do tekstu Psalmu 45 ,,Najpickniejszy jeste$ sposrod synow
ludzkich”''. Inna grupa przedstawiata stanowisko, ktore glosito, iz

1 Por. A. Napidrkowski, Bosko-ludzka wspdlnota. Zarys katolickiej eklezjologii in-
tegralnej, dz. cyt., s. 84-8s.

Psalm 45: ,,Najpiekniejszy jeste$ spo$rod synow ludzkich, | wdziek sie rozlat na
twoich wargach, przeto Bég poblogostawit tobie na wieki. | Przypasz do bio-
dra swoj miecz, mocarzu, chlube twoja i ozdobe. | Wstap szczeéliwie na rydwan
w obronie wiary, prawa i ubogich, a twoja prawica niech ci wskaze wielkie czy-
ny. | Twe ostre strzaly trafiaja w serce wrogdw krola, ludy padaja przed toba. | Tron
Twoj, Boze, trwa na wieki, berlem sprawiedliwym berto Twego krolestwa. | Mi-
tujesz sprawiedliwo$¢, wstretne ci bezprawie, dlatego Bog, twoj Bog, namascit
ciebie olejkiem radoéci hojniej niz réwnych ci losem. | Twe szaty pachng mir-
r3, kasja i aloesem, | z patacéw z koéci stoniowej cieszy cie dzwiek lutni. | Cér-

11
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Jezus byl czlowiekiem o przecietnej aparycji, niewyrézniajacym sie
niczym szczegdlnym. Z postury byl mezczyzng raczej ascetycz-
nym i drobnym niz silnym. Najcze$ciej chodzil w przybrudzonej
odziezy, zakurzony. Reprezentanci tej opcji opierali swoj poglad na
stowach z Czwartej Piesni Stugi Panskiego: ,,Nie mial on wdzigku
ani tez blasku, aby [chciano] na niego popatrze¢, ani wygladu, by
sie nam podobal” (Iz 53, 2). Poszukiwanie rozwigzania tej kwestii
winno i$¢ w kierunku odkrywania w Jezusie z Nazaretu pigckna
teologicznego. Nie chodzi tu wiec o taka czy inng teorie pigkna czy
tez kategorie estetycznego, zmystowego piekna, lecz o doswiadcze-
nie zywego i osobowego udzielania si¢ samego Boga i wchodzenia
w relacje z Nim. Harmonia estetyczna jest niepetna bez wymiaru
moralnego.

Moéwigc dalej o zrédlach pigkna w Kosciele, musimy zatrzymac
sie nad tajemnicg Ducha Swietego, ktéry przeciez trwale uobecnia
zmartwychwstatego Jezusa. W powiesci Idiota w usta gléwnego
bohatera ksi¢cia Myszkina Fiodor Dostojewski wkiada swoja de-
finicje pigkna: ,,Piekno to zagadka”. Rosyjski pisarz pragnat powie-
dzie¢, iz pigkno jest zanurzone w tajemnicy, jest czyms frapujacym,
zawirowaniem, jakim$ ogniem, ktéry plonie, a nie parzy. Moze-
my odnies$¢ to do mysterium Spiritu Dei. W pojmowaniu piekna
Dostojewski przekracza czysty estetyzm i osadza go w kontekscie
metafizycznym. Jest bliski Arystotelesowi, dla ktérego spotykane
w tragedii piekno ma charakter oczyszczajacy. Dostojewski faczy
piekno z osobg Ducha Swietego?.

W do$wiadczeniu pierwotnego Kosciota Duch Swiety jawit sie
jako Nieznany Bég, ktory przynosi nowe narodziny poprzez chrzest,
swieta Komunig, charyzmaty, jako Ten, ktéry porzadkujac — udu-
chawia. Ireneusz z Lyonu napisze: ,tam, gdzie jest Kosciol, jest

ki krolewskie wychodza na spotkanie z toba, | krolowa w ztocie z Ofiru stoi po
twojej prawicy. | Chwala Ojcu i Synowi, i Duchowi Swietemu. | Jak byta na po-
czatku, teraz i zawsze, i na wieki wiekéw. Amen’”.

12 Zob. D. Jastrzab, Dostojewski o pigknie, dz. cyt.
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takze Duch Bozy; a tam, gdzie jest Duch Bozy, tam jest Kosciol
i wszelka taska, a Duch jest prawdg™"’.

Natomiast w Tradycji najczestsza formuta opisujaca Parakleta to
dusza Kosciota - jak bedzie udowadnial Sebastian Tromp w swo-
im dziele De Spiritu Christi, Anima Mystici corporis (Roma 1960).
Teologiczna mys$l Wschodu, a zwlaszcza Grzegorza Palamasa czy
Mikolaja Kabasilasa w nurcie hezychazmu'*, widziata w trzeciej
Osobie Boskiej Tego, ktéry przeprowadza czlowieka po $mierci
do pelnego zycia. Duch Swiety jest doskonaloscig i szcze$ciem
Tréjjedynego Boga, ktéry udziela Go czlowiekowi. Eklezjologia
nowozytna podkresli Jego role w niewidzialnym ozywianiu i upo-
rzadkowywaniu struktur Kosciola. Obecnie — w perspektywie po
Soborze Watykanskim II - jest mowa o Nim jako o Duchu Odno-
wicielu. Stad Duch Swiety jest w Ko$ciele transcendentng dusza,
sercem i wewnetrznym fadem, ktory znajduje swoja zewnetrzng
ekspresje'®. Z kolei z punktu widzenia personalizmu Heriberta
Miihlena Duch Swiety to jednoczace ,,my” A dla Yvesa Congara
za$ Duch Swiety jest sprawcg koécielnej jednosci chrzedcijan, jest
zrédtem katolickosci, apostolskosci i jednoéci Kosciota'®.

Katechizm Ko$ciola katolickiego wylicza miejsca poznawania
Ducha Swietego w eklezjalnej przestrzeni:

- w Pismach, ktére On natchnal;

Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses, 111, 24, 1.

Hezychazm (gr. hésychia — wyciszenie, rozumiane jako ,nieprzerwana cze$¢
i stuzba Bogu”) to bizantyjski nurt mistyczny, ktory osiagnal szczytowy rozwoj
i popularnos$¢ w wieku XIV. Hezycha$ci uwazali, ze zjednoczenie z Bogiem od-
najduje sie jedynie przez Chrystusa, praktykujac cnoty i modlitwe. Glosili moz-
liwo$¢ ujrzenia Swiattosci Bozej dzieki intensywnej modlitwie, kontemplacji
i specyficznym praktykom ascetycznym, polegajacym na wstrzymywaniu od-
dechu w trakcie wyciszenia modlitewnego.

Por. R. Laurentin, Nieznany Duch Swigty. Odkrywanie Jego doswiadczenia i Jego
Osoby, Krakow 1998, s. 402-407.

Por. Y. Congar, Wierze w Ducha Swigtego, t. 11, ,Panem jest Duch i daje Zycie”
(2 Kor 3, 17), Warszawa 1995, s. 11-81.
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- w Tradygcji, ktdrej zawsze aktualnymi swiadkami s3 Ojcowie
KoSciota;

- w Nauczycielskim Urzedzie Kosciota, ktéremu On asystuje;

- w liturgii sakramentalnej, w ktérej przez jej stowa i symbole
Duch Swiety prowadzi nas do komunii z Chrystusem;

- w modlitwie, w ktérej wstawia sie za nami;

- w charyzmatach i urzedach, ktére buduja Kosciol;

- wznakach Zycia apostolskiego i misyjnego;

- w $wiadectwie $wietych, w ktérym ukazuje swojg swietosé

i kontynuuje dzieto zbawienia™"’.

Mozna powiedzie¢, iz juz same sposoby i ogrom udzielania sie
Bozego Ducha wystawiaja Jego pigkno, a Jego udzielanie si¢ to
bogactwo Bozych daréw mitosci'®.

Innym fundamentalnym zrédlem moralnego pigkna Kos$ciota sa
jego sakramenty. On sam zresztg jest podstawowym i powszech-
nym sakramentem. Sakramenty sg dotykalng wiezig miedzy mate-
rialng rzeczywistoscig ludzka a duchowg rzeczywistoscia taski. To
udzielanie Bozego pieckna w sposdb sakramentalny prowadzi do
mistycznej tozsamosci Glowy i cztonkéw Kosciota. I tak Oblubie-
niec - Chrystus i Jego Oblubienica — Koscidl staja si¢ jednym, har-
monijnym cialem. Szczytem i konkretyzacjg tego wydarzenia jest
sakrament Eucharystii, oznaczajacy i sprawiajacy jednos¢ i mitos¢.
Eucharystia to centralne i ostateczne wydarzenie tego wszystkiego,
co sie dokonuje w przestrzeni Kosciota'®. Jak wiele trzeba nam
uczynic, aby odejs$¢ od abstrakcyjnej celebracji Eucharystii, jaka
zostala wprowadzona do liturgii przez scholastyczny redukcjonizm.
W posoborowym kontekscie wzywat do tego papiez Benedykt XVI
w swojej adhortacji Sacramentum caritatis (2007), zach¢cajac do
upowszechniania katechezy mistagogiczne;j.

7 KKK 688.

18 7ob. Duch Swigty w naszej codziennosci, red. K. Guzowski, K. G. Barth, Lublin
2010, S. 383.

' Por. B. Testa, Sakramenty Kosciola, Poznar 1998, s. 181-219.
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Rekonstruujac piekno ontyczne, estetyczne i moralne Kosciota,
musimy konieczne wskaza¢ na zycie i dzieto Najswietszej Maryi
Panny, §wietych i blogostawionych. Takze nie godzi si¢ pomija¢
innych - tak umarlych, jak i zywych - wierzacych w Chrystusa,
ktérzy swoim Zyciem dostarczyli i nieustannie skladaja buduja-
ce $wiadectwa dla piekna taski, jaka byla i jest nieprzerwanie im
udzielana w Kosciele. W sposob czytelny zapisali swoim Zyciem
nowe stronice duchowego pigkna Eklezji. W tym sensie mozna
interpretowaé wyznanie $w. Pawta Apostola do Kolosan: ,Teraz
raduje sie w cierpieniach za was i ze swej strony w moim ciele do-
pelniam braki udrek Chrystusa dla dobra Jego Ciata, ktérym jest
Kosciol” (Kol 1, 24). Pielgrzymujacy lud Bozy jako calo$¢ cechuje
dynamiczna harmonia i uporzadkowanie, gdyz nie jest on jakims
przypadkowym zbiorowiskiem, lecz tworza go wierni, ktorzy jako
wybrani i powolani (ekkletoi) odpowiadajg na Boze wezwanie i re-
alizuja swoje powolanie do $wietosci w Kosciele (Ekklesia).

Nalezy takze zasygnalizowa¢ problematyke obecnosci i skutkéw
eklezjalnego pigkna poza widzialnym obrebem Kosciota katolic-
kiego. Bég bowiem jest Stwoércg wszystkich ludzi i wezwal cztowie-
ka do wspdlnoty ludu Bozego. Najpierw odwiecznie, a nastgpnie
historycznie, w akcie stworczym, zaprosit kazdg osobe ludzka do
partnerstwa®.

3. Instytucjonalny tad Kosciota

Widzialny wymiar Kosciota, ktory przede wszystkim unaocznia
jego instytucjonalnos¢, opatrzony okresleniem piekna, poczatkowo
moze nie tylko budzi¢ zdziwienie, ale nawet wydawac si¢ pewna pro-
wokacja. Jednak poglebione studium mysterium Ecclesiae pozwala
odkry¢ piekno w widzialnej strukturze, w takich jego elementach,

2% Por. A. Napiorkowski, Misterium communionis. Eklezjalny paradygmat dziejow
zbawienia, Krakdéw 2006, s. 29.
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jak chocby: urzedy i hierarchia, doktryna i prawo kanoniczne, li-
turgia i zasady moralne, Zycie i misja, Tradycja i dyscyplina, reguty
zakonne i dyrektoria, zasady ascetyczne i formacja®'.

Jak wzajemnie si¢ przenika, lecz nie zlewa ani si¢ nie miesza
element materialny i duchowy, ziemski i niebianski w zlozonej
rzeczywistosci Kosciota, tak tez kazdy z nich stuzy drugiemu
i go umacnia. Tak oto materia jest no$nikiem faski, a taska bez
ziemskiego odniesienia nie istnieje. Widzialny Kosciot w swoich
urzedach, postugach, funkcjach i stanach - ze wzgledu na udzie-
lone mu charyzmaty - jasnieje picknem. Hierarchia rozumiana
jako ordynacja na diakona, prezbitera i biskupa niesie ze sobg sa-
kramentalny porzadek urzeczywistniania odkupienczej mitosci
Boga do czlowieka. I jakiekolwiek bysmy podkreslili elementy,
ktore w takim czy innym czasie istnienia Ko$ciola byly przesadnie
akcentowane i burzyly jego porzadek i tad - jak np. wydaje sie,
ze ostatni Sobdr zbyt mocno dowarto$ciowal urzad biskupa, co
w konsekwencji ostabilo pozycje prezbiteratu, diakonatu czy osob
konsekrowanych - to ostatecznie i tak Ko$ciét jako instytucja wy-
réznia si¢ niezwykle sprawng i godng podziwu organizacja na tle
wszystkich innych struktur, jakie do tej pory byly czy sa owocem
aktywnosci czltowieka w ciagu calej historii $wiata. To udowadnia
stwierdzenie, iz fenomenu Ko$ciola nie sposéb zrozumie¢ bez od-
niesienia nadprzyrodzonego. Réznica migdzy instytucjami pocho-
dzenia ludzkiego a instytucja ufundowang przez Boga jest jednak
zasadnicza. Polski kanonista stwierdza: przez Kosciél czlowiek
otrzymuje wyjatkowy i jedyny w swoim rodzaju dar, a mianowicie
samego Boga Stworce i Zbawiciela®’.

W swoim epokowym dziele Doktor Faustus Tomasz Mann wkla-
da w usta niemieckich studentéw protestanckiej teologii nastepu-
jaca apologie instytucji koscielnej:

' Por. P. Stasinski, Koscidt. Pigkno instytucji, [w:] Pigkno Kosciota, dz. cyt., s. 47~
63.
2 Por. R. Sobanski, Kosciét jako podmiot prawa, Warszawa 1983, s. 62—64.
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Koscioét nawet taki, jaki jest dzisiaj, zeswiecczony i zmieszcza-
nialy, jest bastionem tadu, instytucja stuzaca obiektywnej dyscy-
plinie, skanalizowaniu i uregulowaniu zycia religijnego, ktore bez
tego popadloby w subiektywne zdziczenie, w boski chaos, statoby
sie dziedzing i istnym morzem demonizmu. Oddziela¢ Ko$ciét od
religii znaczy rezygnowac z oddzielania religii od szalenstwa.

Koscielna struktura hierarchiczna jest zaprzeczeniem nietadu,
jaki niesie ze sobg demokratyczny egalitaryzm. Postulaty zréwnania
wszystkich sg negacja sposobu i wielkosci daréw hierarchicznych,
w jakie uposaza Duch Swiety cztonkéw Kosciota. Wspélczesna
krytyka i kwestionowanie kazdej formy instytucjonalnosci w ob-
szarze zycia spolecznego i panstwowego przeklada si¢ w sposéb
naturalny na instytucjonalnos¢ koscielng. Oczywiscie nie negujac
koniecznosci reform instytucji Kosciota, nie wolno nie widzie¢ jego
elementéw mistycznych i duchowych.

Soborowa konstytucja Lumen gentium uczy, ze Kosciot jest sa-
kramentem, tajemnicg zlaczenia czlowieka z Bogiem. Odnowa
Kosciola najczedciej wychodzita nie od instytucji, ale od wiernych
swieckich, mistykow, $wietych i blogostawionych, od zakonnikow
czy zakonnic. Owe reformacyjne postulaty hierarchiczny Kosciot
najczesciej w pierwszym momencie krytykowal i odrzucal. Niekie-
dy pieczolowicie badal ich tres¢, aby ostatecznie je przyjac¢. Duch
Chrystusa wcigz pobudza kobiety i mezczyzn, ktorzy wnosza swoj
ewolucyjny i rewolucyjny wklad w instytucjonalne przeksztatcenia
Kosciola, aby jego piekno nie przestato jasnie¢. Mozemy postuzy¢
sie znamiennymi przyktadami $w. Franciszka z Asyzu, $w. Teresy
z Avili, $w. Bernarda z Clairvaux, $w. Brata Alberta Chmielow-
skiego. Wyrazistego przyktadu w ostatnich latach dostarcza osoba
i dzielo $w. Jana Pawtla II, ktory doprowadzit do poteznych prze-
mian tak w Kosciele, jak i w Europie i $wiecie*’. Napiecie miedzy

** Por. A. Napiorkowski, Reforma i rozwdj Kosciota, dz. cyt., s. 171-176.
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charyzmatem a instytucja jest w Kosciele czyms$ niezbywalnym
i stanowi o jego dynamicznej harmonii i porzadku zbawczym.

4. Odkrywanie tajemnicy piekna Kosciota

Panujacy wszechwladnie pozytywizm poznawczy przyniost ze
soba redukcje opisywania rzeczywistosci. Scjentyzm naukowy od-
mowil racji istnienia temu wszystkiemu, co nie jest do uchwycenia
i weryfikacji przez nauki empiryczne. W konsekwencji nie tylko
rzeczywisto$¢ czysto nadprzyrodzona, ale tez wiele jej niewymier-
nych aspektéw zostalo wyprowadzonych poza ludzka pospolitos¢.
Co sig dzis$ stalo z kultura? Jak mocno zatracita sie sztuka w pro-
zaicznej i smetnej codziennosci! Jak znalez¢ autentyczng sztuke
posrod powodzi kiczu? Dlaczego tak brakuje zwyczajnego este-
tycznego pigkna? Co jest przyczyng, ze wiekszo$¢ wspodltczesnych
filozoféw wszem i wobec glosi, Ze nie istnieje obiektywna praw-
da? Redukcja otaczajacego $wiata do wymiernych elementéw nie
ominela réowniez tych dziedzin zycia, w ktorych dochodzito do
zlozenia materii i ducha; gdzie materia byla nosnikiem i ekspresja
ducha. Dotknelo to prawdy, piekna i dobra - by tylko pozostaé przy
tych trzech greckich pojeciach, w ktorych Platon pragnat zawrzeé
transcendentalia. C6z to za $wiat, w ktorym przyszto nam zy¢,
gdzie tak dramatycznie maleje zainteresowanie absolutng prawda,
fascynujagcym pigknem i budujacym dobrem na rzecz taniej sensa-
cji, plotek, mitéw, zamachow, wypadkow i katastrof? Nieobecnoé¢
piekna prowadzi do braku Boga.

Antropocentryzm i emancypacja sztuki wyobcowanej z transcen-
dentalnych odniesien przyniosly ze sobg krytyke klasycznej teorii
piekna, a w konicu jej definitywne odrzucenie. Proces ten swoje apo-
geum osiggnal w tzw. antyesencjalizmie. Zastepujac pigkno estetyka,
reprezentanci tego kierunku wyznaja, iz pigkno jest niedefiniowalne.
Inspirujac si¢ ideami awangardy (tzw. antysztuki), antyesencjali-
$ci propaguja poglad, iz w sztuce wcale nie idzie o pigkno. Wedlug
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nich istotg sztuki jest wolno$¢ i nieograniczona kreatywnos¢. Ta
ogromna indywidualizacja piekna doznala takze wzmocnienia przez
systematyczng ateizacje kultury. Odejscie od harmonii, proporcji
iintegralnosci spowodowalo odrzucenie i marginalizacje katolickiej
kultury i tym samym racjonalno$ci piekna®*.

Ten ewidentny brak dwoch skrzydet — rozumu i wiary - kon-
czy sie dla istoty ludzkiej Ikarowskim upadkiem. Juz Jan Pawet II
w swojej encyklice Fides et ratio ostrzegal przed nadmierng ra-
cjonalizacjg i technicyzacja. ,Wiara i rozum - czytamy w tym do-
kumencie - s3 jak dwa skrzydta, na ktérych duch ludzki unosi
sie ku kontemplacji prawdy. Sam Bog zaszczepil w ludzkim sercu
pragnienie poznania prawdy, ktérego ostatecznym celem jest po-
znanie Jego samego, aby czlowiek - poznajac Go i milujgc - mégt
dotrze¢ takze do pewnej prawdy o sobie”**. We wspinaczce na
szczyty poznania ani wiara nie zastapi rozumu, ani tez rozum wiary.
Sa to dwa rozne sposoby docierania do prawdy, ktére winny ze
sobg zgodnie wspoétdziata¢c. W dziejach ludzkiej mysli poznanie
czerpane z objawienia oraz wiedza uzyskana dzieki postepom na-
uki i refleksji filozoficznej wspieraly si¢ i uzupelniaty nawzajem,
uznajac istnienie jednej prawdy, poznawalnej przez czlowieka.
W ostatnich stuleciach dochodzito jednak do rozdzialu miedzy
nimi: zanegowana zostala warto$¢ poznawcza wiary, podwazono
takze zdolnos$¢ rozumu do poznania prawdy, kwestionujac wrecz
samo jej istnienie.

Aby odkry¢ tresci prawdy, dobra i pigkna, nalezy wyzwoli¢ si¢
z pokusy ciasnego pragmatyzmu. Ta droga kroczyt Sokrates, kie-
dy stawial stynne pytania o doskonalo$¢ moralng oraz harmonie
zycia. W tej wlasnie perspektywie Fides et ratio ukazuje harmo-
nijne wspoétoddziatywanie wiary i rozumu. Bezkompromisowo
odstania przy tym bezpodstawnos¢ tych schematéw myslowych,
w ktorych stwarzano sztuczne konflikty miedzy prawda wiary

** Por. H. Kieres, Chrzescijaristwo a problem pigkna, dz. cyt., s. 34.
?** Jan Pawet 11, enc. Fides et ratio, Wstep.
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i prawda rozumu, zapominajac ze ,,rzeczywistodci te wzajemnie
sie przenikaja, kazda za$§ ma wlasng przestrzen, w ktdrej sie re-
alizuje”*°. Na przekor pradom, ktore chciatyby sprowadza¢ wiare
chrzescijanska do irracjonalnej decyzji, wspomniana encyklika
przywoluje Ksiege Madrosci, aby podkresli¢, ze dzigki naszej reflek-
sji »z wielkosci i pigkna stworzen poznaje si¢ przez podobienstwo
ich Stwoércg” (Mdr 13, 5). Wiara szukajaca zrozumienia znajduje
wtedy swoje dopelnienie w rozumieniu otwartym na tajemnice,
przyjeta w duchu zawierzenia Bogu®’.

Ostatecznie utracono pigkno. Dlatego nie mozna si¢ dziwi¢, ze
Kosciol nie przestal by¢ obojetna wielkoscig. Wciaz jeszcze w jego
przestrzeni znajduje si¢ najwiecej tadu i harmonii. Jego mocne
»zapodmiotowienie” w zyciu osobistym i publicznym tak wielu
ludzi i narodéw dla jednych stanowi zrédlo fascynacji i przyciaga-
nia, a dla drugich - obiekt krytyki czy wprost fizycznego niszcze-
nia. Juz wynikajaca z samej natury Kosciota jego niedoskonatos¢
generuje nieustanng koniecznos$¢ zglebiania jego materialnosci
i duchowosci. Koncentracja na jednym tylko aspekcie eklezjalnej
rzeczywistoéci prowadzi do zubozenia jego obrazu i utraty pigkna.
Jalowe dyskusje i spory sprowadzone tylko do widzialnej rzeczy-
wistosci eklezjalnej skwapliwie usunely z niego nie tylko wymiar
piekna, lecz i tajemnicy. Stusznie w swoich medytacjach o Kosciele
Henri de Lubac podkresla, iz odejscie od rozumienia Kosciota jako
misterium spowodowato jego zubozenie®.

Jak odkrywac¢ dzi$ wzniostos¢, wspaniatos¢ i wdziek? Juz pierwsi
chrzesdcijanie dazyli do wyrazenia pigkna wiary w réznych formach
artystycznego wyrazu. Powstawaly nieprzeliczone obrazy, rzezby,
wspaniale §wigtynie zapierajace dech w piersiach, wznioste poema-
ty i pies$ni, budujace powiesci i pouczajace opowiadania, ckliwe

26 Tenze, enc. Fides et ratio, 17.

*” Por. Komentarze do encyklik, http://www.mbkm.pl/kome_do_encyklik.htm
(09.06.2015).

% Por. H. de Lubac, Medytacje o Kosciele, Krakéw 1997, s. 19-46.
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i monumentalne utwory muzyczne. Trzeba mocniej wchodzi¢
w rzeczywisto$¢ koscielnej wspdlnoty, aby pogtebia¢ swojg wiare.
Autor Listu do Hebrajczykow uczy: ,,Bez wiary zas nie mozna po-
dobac sie Bogu. Przystepujacy bowiem do Boga musi wierzy¢, ze
Bog jestize wynagradza tych, ktérzy Go szukajg” (11, 6). Modlitwa
pozwala odnalez¢ harmonig koscielnego pluralizmu. Pogtebianie
zycia duchowego utatwi komunig z bra¢mi i siostrami w Tréjje-
dynym Bogu.

Coraz czgéciej stychac glosy, domagajace si¢ nowej estetyki
koscielnej, zwlaszcza liturgicznej. Niektorzy uwazaja, ze nowa
estetyka moze pomdéc uwiarygodnic oredzie zbawcze Kosciota. Nie
nalezy obawiac si¢ estetycznej ekspresji znakow i gestow liturgicz-
nych. Wydaje sie, ze zapoczatkowana przez Sobér Watykanski 11
odnowa estetyczno-liturgiczna utkneta jakby w polowie drogi,
a nawet jakby zagubita si¢ w Slepych zautkach. Stoi przed nami
wiele wyzwan. Tak zycie parafialne, jak i nowe ruchy posoboro-
wej odnowy moga swoja §wiezos$cig i autentycznoscig ubogacaé
modlitwe, liturgie, muzyke i sztuke sakralng. Moga z Kosciota
usuwac urzedniczg martwote i rutyne. Trzeba ocali¢ Kosciot od
brzydoty. Swiety Koscidl grzesznikéw ciagle potrzebuje oczysz-
czenia. Owo oczyszczanie dokonuje si¢ przez zbawcza faske, ale
takze poprzez piekno®”.

W swoim Pierwszym Liscie do Koryntian Pawel Apostol prze-
konuje, Ze jesli nawet dokonujemy wielkich dziel, lecz nie s3 one
czynione z milosci, to s3 niczym i na nic si¢ nie zdadza (por.
1 Kor 13, 1-13). Dopiero zycie przeniknig¢te miloscig jest zyciem
pieknym. Odkrywanie pieckna Ko$ciota nie moze by¢ pozbawione
odniesien do milosci. Pickno wzywa nas do siebie, nie narzucajac
sie przemocg. Ono urzeka, przyciaga i prowadzi - jak Oblubieniec
swa Oblubienice, jesliby odwolac si¢ do tekstu Pie$ni nad piesnia-
mi. Piekno to krélewska droga, prowadzaca do Boga. Wszyscy
jestesmy powolani do zycia przeniknigtego miloscia, a zatem mamy

?* Zob. D. Kowalczyk, Najpigkniejszy z synéw ludzkich, ,,Zycie Duchowe” (2003) nr 35.
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stawac sie coraz bardziej piekni. Mito$¢, wynikajaca z zasady pigk-
na, nie szuka fatwych drég. Droga ku pigknu - pisze Marko Ivan
Rupnik - jest dynamiczng droga ascetycznego przebdstwienia,
na ktorej cztowiek pozwala si¢ przenikng¢ Boza miloscia, uka-
zujacg wspllnotowos¢ wszystkiego. Filokalia chrzescijariska, czyli
umitowanie pigkna wyplywa z ascetycznego umitowania pigkna
Bozego i wiaze si¢ z pewng duchowa walka. Koéciot nie moze da¢
sie wciagnaé w pokuse sukcesu, chwyty socjologiczne czy psycho-
logiczne, nie moze popas¢ w logike $wiata, lecz picknem mifosci
winien zmienia¢ sam siebie i otaczajgcy go $wiat*’.

%% Por. M. I. Rupnik, Wychodzgc od pigkna, [w:] Teologia pastoralna. Duszpaster-
stwo na nowe czasy, red. T. Spidlik, M. 1. Rupnik, Krakéw 2010, s. 414-425.



Rozdziat VI

Kosciot wobec wyzwan wspotczesnosc

Jakkolwiek z calej ksigzki wyplywa juz wlasciwe rozumienie
Kosciola, to jednak wypada tu przedlozy¢ ponownie wyrazna defi-
nicje Kosciota, gdyz to wigze si¢ bezposrednio z naszym tematem.
Aby méwi¢ o wyzwaniach wspélczesnosci, musimy dysponowac
tez jasnym obrazem tych, do ktorych te wyzwania sg adresowane.
Aktualna niska lub jeszcze cze$ciej falszywa swiadomos¢ eklezjo-
logiczna wyraza si¢ najczesciej akceptacja Jezusa Chrystusa i jed-
nocze$nie negacja Kosciola. Jest to nieporozumienie, gdyz Ko-
$ciol to po prostu czes¢ tajemnicy Jezusa Zbawiciela, to widzialna
wspdlnota Boga z czlowiekiem, to znak i narzedzie wewnetrznego
zjednoczenia Boga z calym rodzajem ludzkim. Kosciét w swo-
im podwojnym bosko-ludzkim charakterze ma strukture hierar-
chiczno-charyzmatyczng o wymiarze historyczno-eschatycznym
i jest nieustannie ozywiany mocg Ducha Swietego, ktéry prowadzi
wierzacych jako lud Bozy do pelnego i ostatecznego zjednoczenia
z Tréjjedynym Bogiem'.

To okreslenie Kosciota jako ludu Bozego pokazuje nam, iz Ko-
$ciol to nie tylko hierarchia, ale wszyscy ochrzczeni, a wiec hierar-
chia i wierni swieccy. Koscidt to przede wszystkim jednak obecny
w nim chwalebny Chrystus i §wieci Panscy, to takze ta czes¢ Koscio-
fa, ktéra doznaje teraz swojego pozaziemskiego oczyszczenia w mi-
toéci. Przed tak rozumianym Ko$ciolem wyrastajg pewne zadania.

1

Por. M. Rusecki, Dlaczego niektorzy akceptujg Chrystusa, a odrzucajg Jego Kosciéf?,
[w:] Problemy wspdtczesnego Kosciota, red. M. Rusecki, Lublin 1996, s. 107-116.
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Dopiero wobec takiego ujecia Kosciola mozna méwic o jego misji,
ktora jest tez odpowiedzia na wyzwania wspdlczesnosci.

Analiza otaczajgcej nas rzeczywistosci, ktora ponadto relatywnie
szybko ulega zmianom, pozwala wyloni¢ caly szereg owych wy-
zwan, ktore jawia sie w swoich réznorodnych formach. Niemniej
jednak mozemy, naturalnie w sposéb dos¢ uproszczony, wyzwania
te uporzadkowac¢ w siedem zasadniczych grup. Wydaje sie, ze na-
lezy méwi¢ o nastepujacych zadaniach Kosciota wobec dzisiejsze-
go $wiata: 1. $wiadectwo wiary i mitosci, 2. chrystianizacja i nowa
ewangelizacja, 3. promocja zycia i kobiety, 4. oredzie o pojedna-
niu (pokdj, ekumenizm i dialog migdzyreligijny), 5. eschatologia:
»nowe niebo” i ,nowa ziemia’, 6. caritas catholica, i 7. ekologia jako
ratowanie przyrody i czlowieka. Wyzwania te oméwimy w takiej
wiasnie kolejnosci, gdyz ich powyzsze uporzadkowanie jest jedno-
cze$nie pokazaniem ich waznosci. Takie ustawienie zadan, ktore
stoja przed wspoétczesnym Kos$ciotem, najprawdopodobniej nie
jest w pelni spetnieniem oczekiwan, ktére wysuwa $wiat, niemniej
jednak Kosciot nie moze poddac si¢ tej presji, gdyz musi stucha¢
bardziej Boga niz ludzi, gdyz jest na tym $wiecie, ale nie jest z tego
$wiata. Historia wyraznie pokazuje, ze kazda partia polityczna czy
tez okreslony system wladzy lub lansowany obecnie §wiatopoglad
pragna traktowacé Koscidt czysto instrumentalnie. Dlatego nawet
za ceng polebiania si¢ nastrojow antykoscielnych nie mozna ulec
zadnej ideologii czy tez innym formom nacisku®.

Odnosnie do rozumienia Koéciota inng trudnoscig jest nie-
mozno$¢ przeprowadzenia wyraznej granicy miedzy wierzacymi,

2

Por. ]. Glodek, Raport o stanie teologii, ,Biuletyn KAI” (1997) nr 50-51, s. 36-39;
M. Heller, Popyt i podaz na teologéw, ,Tygodnik Powszechny” (1998) nr 39, s. 10;
J. Misiurek, W poszukiwaniu tozsamosci polskiej teologii, ,,Roczniki Teologiczno-Ka-
noniczne” (1987) nr 34 z. 2, s. 99-110; T. Wectawski, Wielka szansa polskiej teologii,
»Biuletyn KAT” (1999) nr 21, s. 29; K. Najman, Rzeczy nowe i stare w polskiej eklezjo-
logii lat dziewigédziesigtych XX wieku, ,, Ateneum Kaplanskie” 563 (2003) nr 1, s. 64—
74; A. A. Napiorkowski, Ekumeniczne implikacje jednosci Europy w jej postmoderni-
stycznym kontekscie globalizacji, ,Sosnowieckie Studia Teologiczne” 5 (2001), s. 39-54.
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ktdrzy z jednej strony stanowig Kosciol, a z drugiej sa jednak
w $wiecie i niekiedy z nim utozsamiaja si¢ bardziej niz z Koscio-
tem. Czesto katolicy $wieccy nie identyfikuja sie¢ do konca ze
wspolnota koscielng, a nawet sie z niej wylaczaja. Najczesciej taka
postawa katolikéw jest wynikiem niezrozumienia istoty Kosciota,
jego natury i zadan. Ta ignorancja czy tez zarozumialstwo sprawia,
ze sprzeciwiaja si¢ nauce, gloszonej przez Urzad Nauczycielski.
Dlatego tez, mimo iz nominalnie sg oni chrzescijanami, to jednak
nie podejmujg wyzwan, ktore wspotczesno$é stawia przed Koscio-
tem. Wiecej nawet, to oni, pozbawieni swiadomosci eklezjalnej,
sg zrodlem, z ktorego wyplywaja wygdérowane i nieuzasadnione
zadania wobec Ko$ciota®.

1. Swiadectwo wiary i mitoci

Zycie pierwotnego Ko$ciota cechowala niecodzienna postawa
mitosci wéréd wyznawcow Jezusa Chrystusa, ktéra uzewnetrzniata
sie rowniez wobec innych obywateli Cesarstwa Rzymskiego. Sta-
nowito to niezwykle autentyczne §wiadectwo. Zrédlem tego byt
naturalnie sam Duch Swiety, z ktérym wspétdzialali chrzescijanie.

Trwali oni w nauce Apostoléw i we wspdlnocie, w tamaniu chleba
i wmodlitwach. Bojazn ogarniata kazdego, gdyz Apostolowie czynili
wiele znakéw i cudéw. Ci wszyscy, co uwierzyli, przebywali razem
i wszystko mieli wspolne. Sprzedawali majatki i dobra i rozdziela-
li je kazdemu wedlug potrzeby. Codziennie trwali jednomyslnie
w $wiatyni, a famigc chleb po domach, przyjmowali posilek z ra-
doscia i prostota serca. Wielbili Boga, a caly lud odnosit si¢ do nich
zyczliwie (Dz 2, 42-47a).

Por. M. Rusecki, Dlaczego niektérzy akceptujg Chrystusa, a odrzucajg Jego Ko-
$ci6#?, dz. cyt., s. 107-116; zob. S. Kaminski, Swiatopoglgd. Religia. Teologia. Za-
gadnienia filozoficzne i metodologiczne, Lublin 1998.
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Ten sam Duch Chrystusowy prowadzi i dzisiaj chrzescijan. Duch
Swiety dziata w Kosciele, jednoczy go i umacnia w wierze, przebo-
stwia, zwlaszcza przez sakramenty. Ta upersonifikowana Milos¢ Boza
przenika i uduchawia Koscidl, uposaza go w rozmaite dary hierar-
chiczne i charyzmatyczne. Szczegolnym znakiem obecnosci Ducha
Swietego jest wspdlnota uczniéw Chrystusa, posiadajaca ,,jednego
ducha i jedno serce” (Dz 4, 32). Nie zatem sami z siebie, ale dzieki
Niemu chrzescijanie sg zdolni do $wiadectwa wiary i milosci. Jest
to wiara, ktéra zadziwia $wiat, gdyz jej Zrodto nie jest z tego $wiata®.

Sobdr Watykanski IT w konstytucji o Objawieniu Bozym okresla
wiare jako akt calej osoby ludzkiej, oddajacej si¢ osobowemu Bogu.

Bogu objawiajacemu nalezy okaza¢ postuszenstwo wiary, przez
ktore cztowiek z wolnej woli caly powierza si¢ Bogu, okazujac pet-
ng ulegtos¢ rozumu i woli wobec Boga objawiajacego i dobrowol-
nie uznajac Objawienie przez Niego dane. By mdc okazaé taka
wiare, trzeba mie¢ laske Bozg uprzedzajaca i wspomagajaca oraz
pomoce wewnetrzne Ducha Swietego, ktory by poruszat serca i do
Boga zwracal, otwieral oczy rozumu i udzielat wszystkim stodyczy
w uznawaniu i dawaniu wiary prawdzie’.

Wiara zatem to wolna odpowiedz cztowieka na Boze objawie-
nie, to uznanie Boga za swojego Stworce i Stworzyciela $wiata
Stworce. Wiara jako osobista wiez rodzi si¢ z przekonania, ze Bog,
ktorego czlowiek spotyka w wierze, jest samg Prawda, oparciem
nadziei przekraczajacej zycie ziemskie i kim§ godnym bezwarun-
kowej milosci. Wiara nadaje sens ziemskiej egzystencji cztowieka

4

Zob. Y. Congar, Wierze w Ducha Swigtego, t. I, Warszawa 1997, ss. 250; t. I, War-
szawa 1995, ss. 287; t. III, Warszawa 1996, ss. 335; zob. B. Czesz, Duch Swi(;ty zo-
stat nam dany. Nauczanie Ojcéw i wiara starozytnego Kosciota, Gniezno 1998;
por. J. Morawa, A. A. Napiérkowski, Duch Swiety, [w:] Leksykon teologii funda-
mentalnej, red. M. Rusecki, K. Kaucha, I. S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakéow
2002, S. 328-333.

®* KOs.
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i otwiera go na zycie wieczne. Bedac postawa dynamiczng, pro-
wadzi ona cztowieka do decyzji moralnych i tym samym domaga
sie uzewnetrznienia. Postepowac zgodnie z wiarg w Jezusa jako
Zbawiciela, znaczy przede wszystkim wypelnia¢ przykazanie mi-
todci blizniego, ktére zawiera w sobie inne przykazania. Kto nie
postepowalby zgodnie z Chrystusowym przykazaniem mitosci,
ten cho¢by mowil, ze wierzy, ,,jest ktamca i nie ma w nim prawdy”
(1] 2, 4). Wiara bez uczynkéw jest martwa (por. Jk 2, 26), wiara
bez milosci nic nie daje (por. 1 Kor 13, 2)°.

Wiara przezywana autentycznie i w pelni, czyli wspdlnoto-
wo, eklezjalnie, staje si¢ wiarygodnym $wiadectwem dla $wiata.
Wspolczesny czlowiek, pozostajacy w znacznej mierze pod wply-
wem $rodkéw masowego przekazu, ktore lansujg tresci sprzeczne
z Ewangelig i z godnoscia osoby ludzkiej, zyje w wielkim niepo-
koju, leku i pospiechu. Chmura neopoganstwa, istniejaca tak na
zewnatrz, jak i wewnatrz Kosciota, w jego fonie, wyraza si¢ w takich
zjawiskach jak: nieliczenie si¢ z dobrem wspolnym, egoistyczny
indywidualizm, nawotywanie ludzi do hedonizmu i konsump-
cjonizmu, sekularyzm, relatywizm moralny, skrajny racjonalizm,
rozkwit sekt, irracjonalizm i magia, egzystencjalny ateizm, rozpad
rodziny i instytucji malzenstwa, anarchia seksualna, ignorancja
religijna. Ta etyczna degradacja, przechodzaca w swoiste zdziczenie
moralne, zawladneta tak ludzmi elit, jak i masami. Niemal codzien-
nie media donoszg o olbrzymich aferach, oszustwach i skandalach,
ktore wstrzasajg opinie publiczng’.

Swiadectwo wiary i mitoéci szerzone przez Kosci6t w takim za-
gubionym $wiecie staje si¢ ewangelicznym $wiattem i solg. Spelniaja
sie stowa Jezusa: ,,Wy jestescie solg dla ziemi [...]. Wy jestescie

Por. A. Zuberbier, Wiara, [w:] Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, Katowice
1998, s. 629-634. Zob. J. Krdlikowski, Credo. Przedmiotowe wymiary aktu wia-
ry, Tarnéw 2002, ss. 296.

Por. S. Wielgus, Kosciét katolicki dzis. Zagrozenia, ich przyczyny oraz sposoby wyj-
Scia, ,Nasz Dziennik” z dnia 8 wrze$nia 2002 r.; por. A. A. Napioérkowski, Wia-
ra bronigca prawdy, ,Homo Dei” (1999) nr 2, s. 17-26.
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swiattem $wiata” (Mt 5,13-14). Na bezsens, smutek i lek wspolcze-
snego czlowieka, ktory zyje tak jakby Boga nie bylo, chrzescijanie
winni odpowiedzie¢ radoscia, ktéra wyplywa ze znalezienia skar-
bu - jak poucza przypowies¢ o skarbie ukrytym w roli. ,, Znalazt go
pewien czlowiek i ukryt ponownie. Z radoscia poszedt, sprzedat
wszystko, co mial, i kupil te role” (Mt 13, 44). Wlasciwie rozumiana
rados¢ jest owocem wiary i milosci. Jest to rados¢, ktora wyptywa
z doznanego i przezywanego uwolnienia od strachu przed $miercia
i grzechem, rados¢ przezywanej wolnosci od checi posiadania i sek-
sualnej pozadliwosci. Chrzescijanie, jesli pozwalajg si¢ prowadzi¢
Duchowi Swietemu, to do$wiadczajg jego owocéw. ,,Owocem za$
ducha jest: mito$¢, rados¢, pokoj, cierpliwos¢, uprzejmosé, dobrod,
wierno$¢, fagodno$¢, opanowanie” (Ga 5, 22-23).

Jakkolwiek Kos$cidt kroczy wspolng droga z calg ludzkosciag
i wraz z nig przezywa swdj doczesny los, to musi pozosta¢ zna-
kiem sprzeciwu. Jego zadaniem jest si¢ przeciwstawi¢ bezboznemu
duchowi czasu. Nie wolno mu dopusci¢ do tego, aby ewangeliczna
»80l zwietrzala” czy by ,,zgaslo swiatto”. Nie mozna zatem i$¢ na
ztudne kompromisy za cen¢ odchodzenia od radykalizmu Jezu-
sowego oredzia z Kazania na gorze. Nowa konstelacja polityczna,
ekonomiczna i kulturowa, powstata w wyniku wejscia w struktury
Unii Europejskiej, stalasie dla polskiego spofeczenstwa i Kosciota
w Polsce wielkim wezwaniem do jeszcze wigkszej wiernosci do na-
sladowania Jezusa Chrystusa i zachowania Jego moralnego prawa.

2. Chrystianizacja i nowa ewangelizacja

Jednakze wiara i milos¢, bedace uwiarygodnieniem chrzescijan-
stwa w opinii §wiata, domagaja si¢ takze dzielenia sie tymi duchowy-
mi bezcennymi skarbami. Wynika to nie tylko ze wspolnotowego cha-
rakteru wiary, ale przede wszystkim z nakazu misyjnego chwalebnego
Pana, ktory wezwal swoich nasladowcow, aby szli na caly Swiat i glosili
Ewangelie wszelkiemu stworzeniu. ,,Kto uwierzy i przyjmie chrzest,
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bedzie zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie potepiony” (Mk 16, 16).
To polecenie Chrystusa juz od samego poczatku stanowito dla Ko-
$ciola wielkie wyzwanie. Dzisiaj, gdy doznajemy szturmu ze strony
sekularyzacji czy tez globalizacji i zwigzanych z nig proceséw, stato
si¢ ono tym bardziej pilne. Misyjne polecenie Ko$ciota otrzymane
od Chrystusa jest kontynuacjg nakazu, ktéry On sam otrzymat od
swojego Boga Ojca. ,, Tak bowiem Bog umitowat $wiat, ze Syna swego
Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal, ale
mial Zycie wieczne” (J 3, 16). Ewangelie trzeba glosi¢ wszystkim lu-
dziom, bo taka jest powszechna wola zbawcza Boga (por. 1 Tm 2, 4).

Pojecie ewangelizacji ma znacznie szerszy zakres niz pojecie
dziatalnosci misyjnej w krajach niechrzescijanskich. Celem ewan-
gelizacji jest budzenie i umacnianie wiary niezbednej do zbawienia,
doprowadzenie ludzi do autentycznego nawrdcenia, ksztalttowanie
zywej wspolnoty koscielnej zjednoczonej z Chrystusem, zwlaszcza
poprzez uczestnictwo w Eucharystii i Zycie miloscig na co dzien.
Istotng trescig ewangelizacji jest dawanie sSwiadectwa o Bogu, ktory
w Chrystusie objawia siebie (samoudziela si¢), czyli swoja mitos¢
do calego $wiata, i powoluje wszystkich do zycia wiecznego, jakie
rozpoczyna si¢ juz tutaj na ziemi przez wyzwolenie z grzechu i zlg-
czenie z widzialng spotecznoscia Kosciota. Ewangelizacja wiaze si¢
przede wszystkim z zyciem doczesnym, albowiem Ewangelie glosi
sie cztowiekowi wspdlczesnemu, wpisanemu w konkretng rzeczy-
wisto$¢, uwiktanemu w okreslone warunki spoteczno-ekonomiczne,
w aktualny rozwdj cywilizacyjny $wiata, w stan kultury.

Srodki i sposoby takiej dzialalnosci misyjnej, odnoszacej sie
w pierwszym rzedzie do ludzi, ktdrzy jeszcze Chrystusa nie znaja, jak
i nowej ewangelizacji, odnoszacej si¢ szczegdlnie do ochrzczonych,
ktorzy jednak nie Zyja pelnig wiary, a czasem nawet juz zatracili facz-
nos¢ z calym Kosciotem, zmieniajg si¢ w zaleznosci od okolicznosci,
czasu, miejsca i kultury danej spotecznosci. Dlatego inaczej trzeba
prowadzi¢ to samo dzieto ewangelizacji w Kosciolach misyjnych,
a inaczej w Ko$ciolach dawnego chrzescijanstwa czy tez w Koscio-
tach dziatajacych w spolecznosciach zdominowanych przez ateizm.
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Wprawdzie Europa liczy jeszcze swoje lata od narodzenia Chry-
stusa, ale odnosi si¢ do Niego z duzym dystansem. Albowiem
w miejsce totalitaryzmu faszystowskiego, zwlaszcza w postaci nie-
mieckiej, i barbarzynskiego totalitaryzmu stalinowskiego w sowiec-
kim wydaniu, wszedt dzisiaj totalitaryzm bezideowosci. Wielu ule-
glo demonicznemu przekonaniu, iz mozna zy¢ bez Boga lub obok
Boga. Mimo bezpardonowej ofensywy i indoktrynacji liberalnych
areopagow, majacych w swoich rekach wielkie media, szkoly i uni-
wersytety, gdzie ex cathedra glosi sie neomarksizm czy postmo-
dernizm, czlowiek — ktéry zachowal swojg wrazliwo$¢ — pozostaje
nieustannie glodny Ewangelii. Otwierajaca si¢ nowa rzeczywisto$¢
coraz bardziej jednoczacej sie Europy jest zatem nie tylko wezwa-
niem do poglebiania tozsamosci i wiary przez chrzescijan w Polsce,
ale takze stanowi dla nich bezprecedensowe wezwanie do dzielenia
sie Dobrg Nowing z innymi narodami Starego Kontynentu. Wielka
nadziejg napawa wrazliwo$¢ mtodego pokolenia, ktére zaangazo-
wane jest w dziesiatkach koscielnych ruchéw posoborowej odnowy,
jak tez licznie pielgrzymuje w pieszych pielgrzymkach z réznych
miast polskich na Jasng Gore, co stanowi swoisty fenomen polskiej
religijno$ci. Mlody czlowiek tak w Europie, jak i w Polsce nie chce
zy¢ w sieci totalitaryzmu bezideowosci. Ateistyczny liberalizm nie
ma nic do zaproponowania; nic, co czyniloby zycie sensownym.
Mlodzi odwracaja sie od wspdlczesnych liberalnych areopagéw
szerzacych duchows pustke, poszukujac innego $wiata wartosci.

Dlatego wlasnie w Europie i Ameryce odradzajg si¢ silne ruchy
wzywajace do powrotu do jednoznacznych ponadczasowych war-
tosci chrzescijanskich. Nie bez powodu ta nadzieja zakorzeniona
jest w roznych wspdlnotach pogltebionego zycia religijnego. W skali
calego Kosciota powszechnego — a w Polsce szczegdlnie — jest ich
juz setki. Oprocz bogactwa zycia konsekrowanego, kontemplacyj-
nego i czynnego, czlonkowie Kosciota realizuja swoje powszechne
powolanie do §wigtosci w najprzerézniejszych ruchach i grupach
nowej ewangelizacji i formacji. Tym samym $wieccy chrze$cijanie
daja wiarygodne $wiadectwo zycia, ktore jest zaréwno owocem,
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jak i szczytem nowej ewangelizacji. Ponadto owa ewangeliczna
misyjnos¢ spelnia si¢ na wiele sposobow, takich jak: rézne formy
gloszenia stowa, nauczanie katechumenéw, przygotowanie ich do
pelnej wiary i przyjecia chrztu, gtoszenie homilii podczas sprawo-
wania Eucharystii i innych sakramentéw, nauczanie katechetyczne
dzieci, mlodziezy i dorostych, korzystanie ze srodkéw spoteczne-
go przekazu, rozmowy indywidualne, dialog, akcje charytatywne
i inne dzialania praktyczne®.

3. Promocja Zycia i kobiety

Chrzescijanski poglad na zycie wywodzi si¢ przede wszystkim
z wiary, ze Bog jest Stworca i dawcg zycia. A wiec zycie jest darem
kreatywnej mitosci Boga. Z tego spojrzenia — ze zrodtem i dawca
zycia jest jedynie Bog — wynika obowigzek respektowania i roz-
wijania tego daru w sobie i w drugim czlowieku. Bog jest Ojcem
wszystkich ludzi, dlatego kazde zycie ludzkie jest $wiete. Stad plynie
obowigzek zachowania, ochrony i pielegnacji zycia. Umocnienie
tego przekonania znalazlo swoj wyraz w starotestamentalnym przy-
mierzu ludu Izraela z Jahwe i zostalo skodyfikowane w Dekalogu
w formie negatywnej: ,Nie bedziesz zabijal!”.

Ta wysoka warto$¢ zycia ludzkiego uzyskala dodatkowo afirmacje
teologiczng. W chrzedcijaiiskim rozumieniu Zycie na ziemi staje
si¢ widzialnym znakiem pelni zycia, ktorej doswiadczymy dopie-
ro w rzeczywisto$ci pozaziemskiej. Nasze ziemskie zycie powinno
by¢ obrazem zycia niebianskiego, bedacego pelnym uczestnictwem
z Chrystusem w zyciu Bozym. A zatem chrzescijanski stosunek do
zycia zawierajacy w sobie oba akcenty (naturalny i teologiczny) wa-
runkuje nie tylko obowigzek poszanowania zycia, ale tez jego obrony.

8

Zob. Jan Pawet I1, adhort. apost. Ecclesia in Europa; por. K. Dola, Miejsce teologa
w Kosciele — miejsce Kosciola w Zyciu teologa, ,, Ateneum Kaplanskie” 137 (2001)
Z.1, 8. 84-91.
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Dlatego chrzescijanie tak zdecydowanie wystepuja przeciwko
kazdej formie zabojstwa. Ten zbrodniczy akt nienawisci przecho-
dzacy w czyn fizyczny jest widomym znakiem cywilizacji $mierci.
Szczegolng wrazliwos¢ wykazujg chrzescijanie wobec pozbawiania
zycia nienarodzonych dzieci (aborcja). Zycie ludzkie zaczyna sie
w chwili poczecia i odtad podlega ochronie. Bozy zakaz zabijania
czlowieka odnosi si¢ juz do dziecka w tonie matki.

Aktualna technicyzacja zycia rodzi ostatnio coraz bardziej liczne
nowe zagrozenia ludzkiego zycia. Jest ich caly szereg. Przyktado-
wo mozna tu wskaza¢ na najbardziej drastyczne, jak: sterylizacja,
narkomania, przeszczepy i handel ludzkimi organami, samowolne
szafowanie ludzkimi embrionami oraz eutanazja. Ztowroga eks-
pansja wielkich koncernéw ogarnigtych zadza zysku posuwa si¢
dzis$ az do manipulacji na materiale genetycznym cztowieka.

To nieliczenie si¢ z niczym ani z nikim w decydowaniu o dtu-
gosci 1 jakosci ludzkiego zycia, od zapobiegania jego zaistnieniu
(antykoncepcja), az po jego skracanie (eutanazja), jest ostatecz-
nie przypisywaniem sobie przez czlowieka prerogatyw boskich.
Swiadome ograniczanie prokreacji w Europie staje sie coraz po-
wszechniejsze, odkad wprowadzono do sprzedazy (1958) pierw-
sz pigutke zawierajacg hormony estrogen i progesteron, na co
zwracala uwage encyklika Pawla VI Humanae vitae. Od kilku lat
istnieje tez pigulka, stosowana jako $rodek wczesnoporonny, a roz-
powszechniana wsréd mlodziezy w wieku szkolnym. Obserwuje
sie wzrost liczby zabiegéw chirurgicznej sterylizacji, rowniez wéréd
bardzo mtodych kobiet. Tak znaczne upowszechnienie antykon-
cepcji wptywa w sposdb drastyczny i oczywisty na liczbe narodzin
i starzenie si¢ spofeczenstwa, a niebawem doprowadzi réwniez do
zachwiania rownowagi ekonomicznej krajow, gdzie wystepuja te
zjawiska. Z antykoncepcja wigze si¢ aborcja, cho¢ ta ostatnia jest
ze swej natury i ze wzgledu na cigzar moralny wigkszym ztem.
Dzisiaj w niemal wszystkich krajach europejskich mozna w prak-
tyce dokonac aborgcji ptodu, ktory nie osiaggnat 12. tygodnia zycia.
Wspolczesne — naruszajace prawo naturalne i boskie - tendencje,
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by przyznawa¢ ludziom coraz wieksze uprawnienia, s3 tym bardziej
drastyczne, iz nie przyjmuja juz postaci jednostkowych czy spo-
radycznych aktow, ale forme legislacyjng dla catych spoteczenstw.
Mozna tu wskaza¢ przykladowo rozstrzygniecia parlamentu ho-
lenderskiego w sprawie eutanazji.

Kosciot nieugiecie broni zycia ludzkiego, i to w kazdej formie.
Miejscem, gdzie ta obrona moze by¢ skuteczna, jest zwigzek matzen-
skiirodzina. Wspodlczesny zamach na zycie wigze si¢ mocno z kryzy-
sem rodziny. Dlatego Jan Pawet IT w ciggu 25 lat swojego pontyfikatu
tak mocno koncentrowal swoje postugiwanie na rodzinie. Nalezy
tez doceni¢ wielkie wysitki wielu chrzescijanskich ruchéw obrony
zycia. A poniewaz caly szereg instytucji rzadowych niewlasciwie
podchodzi do daru Zycia, §wiat tak wiele oczekuje od chrzescijan
i ich zaangazowania na rzecz zycia, ochrony rodziny i kobiety.

W szerzeniu cywilizacji zycia i mitosci Kosciol musi jeszcze
wyrazniej i bardziej jednoznacznie promowa¢ w spoleczenstwie
godnos¢ kobiety. Wiaze sie to z dowartosciowaniem nie tylko misji
kobiety jako zony i matki, ale takze jej wigkszego udziatu w zyciu
i misji Kosciola, wraz z powierzaniem jej funkeji koscielnych, jakie
prawo wyznacza osobom $wieckim. Historia bowiem jasno poka-
zuje, iz kobiety odgrywaly znaczaca role w dawaniu $wiadectwa
Ewangelii. Nie wolno zapomnie¢, jak wiele one uczynily - cze-
sto w milczeniu i w ukryciu - przyjmujac i przekazujac Bozy dar,
zaréwno poprzez fizyczne, jak i duchowe macierzynstwo, dzieto
wychowania, katecheze, rozwijanie wielkich dziet mitosierdzia,
przez zycie modlitwy i kontemplacji, dos§wiadczenia mistyczne
oraz pisma bogate w ewangeliczng madrosc¢.

4. Oredzie pojednania: pokéj, ekumenizm i dialog

Oredzie pojednania, ktére ptynie z Ewangelii Chrystusa, we
wspolczesnym spolecznym kontekscie uzyskuje przynajmniej trzy
szczegblne formy, tj. dazenie do pokoju, i to nie tylko w sensie stanu
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zgody miedzy panstwami, dazenie do jednosci wéréd wyznawcow
Chrystusa oraz do umocnienia dialogu miedzyreligijnego. Biblijna
iteologiczna idea pojednania, czyli zbawienia czlowieka, ujmuje te
bogatg problematyke szerzej, gdyz moéwi o pojednaniu cztowieka
z Bogiem, pojednaniu czlowieka z bliZznim, pojednaniu cztowieka
z samym sobg i wreszcie o pojednaniu czlowieka z otaczajacym go
$wiatem natury - z przyroda.

Jakkolwiek $wiat nie jest zrodtem pokoju, to jednak go ocze-
kuje i podejmuje wiele wysitkow, aby go zachowa¢. Wystarczy
cho¢by odwota¢ sie do historii jednoczenia si¢ Europy. W swojej
stynnej deklaracji z 9 maja 1950 roku Robert Schuman (dzisiaj
kandydat na oltarze) stwierdzit, iz aby zapanowal pokdj, trzeba
przede wszystkim, aby zaistniala Europa. Apel Schumana podjeli
Konrad Adenauer, Jean Monet, Alcide De Gasperi, Paul-Henri
Spaak oraz Charles de Gaulle, wlaczajac w idee pacyfistyczne cele
gospodarcze i polityczne. Pierwsze zjednoczenie Europy wyrazone
postanowieniami traktatu paryskiego z roku 1951, nazwano Euro-
pejska Wspolnotg Wegla i Stali. Obecnie zadne panstwo europej-
skie nie jest nieprzyjacielem zjednoczonej Europy. Nie ma takich
konfliktow ideologicznych, jakie miaty miejsce w latach 1933-1945
miedzy demokracjg a hitlerowskim nazizmem oraz miedzy de-
mokracjg a stalinowskim marksizmem w latach 1945-1989. Do
zajecia takiego stanowiska zmusza globalizacja (uswiatowienie),
ktéra wspoltworzy chrzescijanska troska o pokéj tak w Europie,
jak i na calym $wiecie. Niestety trzeba tu wyzna¢, iz globalizacja
niesie ze sobg rézne formy destrukcji czlowieka, gdyz monetyka
przewaza w niej nad etykqg.

W ten klimat ekonomiczno-polityczny dzisiejszej Europy, na-
znaczony przemianami globalizacji i postmodernizmu, wpisuja si¢
ekumeniczne dazenia chrzescijan nie tylko nakierowane na odzyska-
nie widzialnej jednosci Kosciolow, ale takze budujace pokoj i dajace
wartosci duchowe. Wydarzenia spoteczne oddzialujg bez watpienia
na zycie religijne. Mamy tu do czynienia z rodzajem sprzezenia
zwrotnego, gdyz z jednej strony dazenia do zbudowania europejskiej
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jednosci pobudzajg wysitki na rzecz jednosci chrzescijan, a z dru-
giej strony jedno$¢ spoleczna nie zaistnieje bez jednosci duchowe;.
Jednak zrédta jednoczenia si¢ wyznawcoéw Chrystusa oprocz racji
spoteczno-kulturowych sa — i musza by¢ - o wiele glebsze, poniewaz
istnieje szereg racji teologicznych. Pierwszym powodem jest mo-
dlitwa i wola Chrystusa Pana, ktory btagal Ojca niebieskiego: ,,Jak
Ty Ojcze jestes we mnie, a ja w Tobie, niech oni takze beda jedno,
aby $wiat poznal, ze Ty mnie postates” (J 17, 21). Drugim waznym
powodem domagajacym sie zaangazowania w sprawe zjednoczenia,
jest majace charakter prawdziwego znaku czasu dzialanie Ducha
Swietego, budzace w szerokich kregach chrzeécijan zywe pragnienie
jednosci. Owo zadziwiajace natezenie, jak i zasieg zarliwego pragnie-
nia chrzescijaniskiego na jednos¢, nie da sie wytlumaczy¢ inaczej,
jak szczegdlnym dzialaniem Ducha Swigtego. Ludzkie mozliwosci
w tym tak trudnym dziele sg z pewnoscia niewystarczajace. Trze-
cim wreszcie powodem, narzucajacym obowigzek chrzescijanskiego
zaangazowania ekumenicznego, jest odpowiedzialno$¢ Kosciola za
dzielo ewangelizacji Swiata. Obowigzek gloszenia Ewangelii wszyst-
kim ludziom jest jednym z najbardziej oczywistych zadan Kosciofa.
A wyjatkowo grozng przeszkoda w gloszeniu Ewangelii dzisiejszemu
$wiatu jest bolesny stan chrzescijanskiego rozbicia z calg jego tra-
giczng zawartoscig, jaka stanowi brak jednosci, ze wszystkimi jego
konsekwencjami, takimi jak: rywalizacja, nieufnos¢, antagonizmy,
nienawis¢, sktadajace si¢ ostatecznie na rzucajacy si¢ w oczy brak
mitosci, ktéra w pojeciu Chrystusa miata stanowi¢ gléwng i nie-
podwazalng zasadg zycia chrzescijanskiego. Wyjatkowo przejrzyscie
sformulowat jg w tych znanych stowach: ,,po tym poznajg wszyscy,
ze jestescie moimi uczniami, ze bedziecie posiadali milos¢ jeden dla
drugiego” (J 13, 35). Na ekumeniczne zaangazowanie wplywaja jesz-
cze nastepujace czynniki: pragnienieglebokiego poczucia jednosci
rodzaju ludzkiego, powszechne dazenie do wspodtpracy, koniecz-
nos$¢ wspoldzialania chrzedcijanskiego w takich dziedzinach, jak
zabezpieczenie pokoju, walka z niesprawiedliwo$cia, demoralizacja
i ateizacja, plagami, ktore staja si¢ dla $wiata grozba nie mniejsza
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niz wojna nuklearna czy katastrofa ekologiczna. Czwarta przyczy-
na ekumenicznego zaangazowania wyplywa z uktadéw spoteczno-
-politycznych, w ktérych na pierwsze miejsce wysuwa si¢ dzisiaj
zagadnienie Unii Europejskiej. Wspélny rozwdj Europy jest cze-
$cig globalizacji i politycznego samopotwierdzenia europejskiego
kontynentu. Jest to takze wynik nowej postaci postmodernizmu,
ktory zaczyna wola¢ ustami wspotczesnego czlowieka o ponowng
sakralizacje kontynentu, i stwarza tym samym obszar dla nowe;j
ewangelizacji. Nie wiadomo, kto bedzie ustalat priorytety w Unii Eu-
ropejskiej, w ktorej Polska ma swoje niezbywalne miejsce: czy sama
tylko ekonomia i technologia, czy tez poszanowanie praw cztowieka
i spoteczna odpowiedzialnos¢? Czy tez ponownie zostang powto-
rzone zle doswiadczenia pierwszej fazy postmodernizmu? A moze
wykorzystamy globalizacje jako szanse dla personalizacji cztowieka,
co byto w pierwotnym zalozeniu modernizmu? Moze chrzescijanie,
bez wzgledu na réznice konfesyjne, zaangazuja sie¢ w budowanie
europejskiego spoleczenstwa szanujacego godnosc czlowieka (takze
tego nienarodzonego) i $wiata sprzyjajacego pokojowi?’

Bez wiary, a zatem bez Koscioléw, tzn. bez ich dziatania czy
wspoldzialania, Europa nie bedzie miata duszy. Stad ich zadaniem
jest troska o ducha, ktory jednoczy i ksztaltuje przysztos¢ Starego
Kontynentu. Europa potrzebuje w sposdb niezwykle pilny eku-
menii, gdyz stanowi ona dla niej mozliwos¢ odzyskania utraconej
tozsamosci. Nie chodzi tu o starg tozsamos¢, ale o nowego ducha.
W tym wzgledzie zwlaszcza panstwa, ale i Koscioty Europy Zachod-
niej muszg si¢ nauczy¢ dostrzega¢ fakt, iz do Europy przynalezy
réwniez $wiat stowiansko-prawostawny. Podzial Europy, trwajacy
wiele dziesigtkéw lat, przesunal punkt ciezkosci na ludy pochodze-
nia germanskiego i romanskiego, a przeciez kolebka naszej kultury
znajduje si¢ na Wschodzie, czyli w Azji Mniejszej i w Egipcie. Jed-
nos¢ gospodarcza i polityczna nie moze si¢ obejs¢ bez wymiaréw

°  Por. A. A. Napidrkowski, Zagadnienia ekumeniczne, Krakéw 2001, s. 87-146; zob.

Y. Congar, Prawdziwa i fatszywa reforma w Kosciele, Krakéw 2001.
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duchowych, a do ich petni w sposéb bezwarunkowy przynalezy
duchowe dziedzictwo krajow Europy Srodkowej i Wschodniej.

A poniewaz Europa jest jedynie czastkg swiata i nasza mental-
nos¢ jest nazbyt europocentryczna, Kosciol podejmuje rézne formy
dialogu, m.in. dialog miedzyreligijny, ktory bedzie gwarantem po-
koju na catym globie. Kultury dialogu potrzebuje zatem nie tylko
wspodlczesna Europa — zwlaszcza w swoich nowych geopolitycznych
ksztaltach - ale bezwzglednie caly §wiat. Europa jest otoczona przez
rosngca roznorodno$¢ kultur, spoteczenstw, religii i cywilizacji.
Zycie na planecie, na ktdrej jest coraz wiecej wzajemnych powig-
zan, wymaga nowej swiadomosci dialogu i dostosowania sie do
radykalnie nowych warunkéw globalnych. Idzie o to, aby miedzy
kulturami udato si¢ stworzy¢ stosunki nie zaleznosci i podlegto-
$ci, ale porozumienia i partnerstwa. Tylko wowczas jest szansa na
to, ze w naszej rodzinie cztowieczej nad wszystkimi wrogo$ciami
i konfliktami wezmg gore zgoda i zyczliwos$¢'®.

5. Eschatologia: ,nowe niebo”i,nowa ziemia”

Koscidl gorliwie wyznaje i pieczolowicie strzeze prawdy, iz chrze-
$cijanin, cho¢ zyje na tym $wiecie, to jednak nie jest z tego Swiata.
Tym samym jest on wezwany do przemiany swojej doczesnej egzy-
stencji w catkowicie inny, niewyobrazalny dla nas sposéb istnienia
czlowieka i §wiata. Ta biblijna prawda o przemijalnosci aktualnej
postaci $wiata i powolaniu cztowieka do wiecznego Zycia, ktére roz-
poczal on juz teraz w Chrystusie, jest dla chrzescijanina wezwaniem
do nieustannego wyczekiwania ponownego przyjscia chwalebnego
Chrystusa (paruzji). Nikt nie zna tej chwili, na ktorg zawsze trzeba
by¢ moralnie przygotowanym. Koniec $wiata nie bedzie unicestwie-
niem czy zaglada kosmosu, ale jego przemiang, przetworzeniem.

1% Por. tenze, Teologia pojednania — Koscioly na progu III Millennium, ,Biuletyn
Ekumeniczny” 123-124 (2002) nr 3—4, s. 53-65.
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Nastapi odnowienie wszystkich rzeczy, powstanie ,nowa ziemia”
i ,nowe niebo” (por. 2 P 3, 10-13, Ap 21, 1-8). Kazdy w momencie
swojej $mierci, bedacej chwilg zmartwychwstania, dozna nagrody
lub kary. Dlatego w swiadomos$ci chrzescijanskiej nadzieja spotkania
zmartwychwstatego Pana wigze si¢ z postawg nawrdcenia, z troska
o trwanie w przyjazni z Chrystusem, z czawaniem, aby zawsze by¢
gotowym na ostateczne spotkanie z Panem.

To chrzedcijanskie nastawienie jest wielkim ubogaceniem $wiata,
gdyz nie pozwala ograniczac wizji zycia ludzkiego tylko do wymia-
réw ziemskich, doczesnych; nie pozwala ludziom poktadac swojej
catkowitej nadziei w zadnych ukfadach czy strukturach - cho¢by
byty bliskie doskonatosci, ale zmusza ich do przekraczania samych
siebie. Europa tworzac swoje nowe oblicze jednosci musi pamietac
o tym niezbywalnym wymiarze ludzkiego ducha, jakim jest jego
nie$miertelno$¢, i nie zawezaé czlowieka tylko do wymiaru ma-
terialnego. Chrzescijanstwo ze swojag Dobrg Nowing staje kolejny
raz na strazy wlasciwie pojetego dobra czlowieka''.

6. Caritas Catholica

Wydaje sig, ze zaréwno panstwo, jak i jego obywatele najchet-
niej wiele swoich zadan i funkcji przesuneliby w sfere dzialania
Ko$ciofa, i to dzialania praktycznego. Panistwo, kiedy staje si¢ nie-
wydolne w spetnianiu swoich powinnosci wobec obywateli, posuwa
sie¢ nawet do wywierania réznego rodzaju naciskow, aby Kosciot
bardziej zaangazowal si¢ spotecznie. Jednakze Ko$cidt, absolutnie
nie negujac owych form praktycznego wyrazania mitosci wobec
potrzebujacych, nie uwaza, aby to byla jego pierwszorzedna funk-
cja. Ostatecznie jednak wsparcie, ktérego udziela Kosciot potrze-
bujacym, jest ogromne i nie do przecenienia.

"' Por. tenze, Kosciot jako Lud Bozy i jego eschatologiczny charakter, ,,Zeszyty Hi-
storyczno-Teologiczne” 8 (2002), s. 123-138.
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Chrzescijanska postawa milosierdzia ma swoje fundamenty
w Biblii. Jezus nawolywal, aby ubogim, cierpigcym, uci$nionym,
a szczegOlnie grzesznikom, pomagac bardziej czynem niz stowami.
Najwicksza bowiem nedza czlowieka jest grzech, czyli zerwanie
wiezOw przyjazni z Bogiem.

Nauczanie oraz praktykowanie milosierdzia rozwineto sie juz
w pierwszych wspdlnotach chrzescijaniskich. Zachecano sie¢ nawza-
jem do dobroczynnosci prywatnej, jak i organizowano w Kosciofach
lokalnych oficjalng troske nad biednymi, zwtaszcza sierotami, wdo-
wami, chorymi i bezdomnymi. D3zono do sprawiedliwego podzia-
tu débr materialnych miedzy ludZzmi. Z czasem tworzono réznego
rodzaju instytucje przy kosciotach czy klasztorach dla podréznych,
chorych, tredowatych, starcow czy sierot. Chrzescijanska mitos¢
blizniego legla u podstaw organizowania przytulkéw i szpitali dla
0s0b chorych, starcow i nieuleczalnie chorych. W okresie wypraw
krzyzowych powstawaly cate zakony, bractwa i stowarzyszenia chrze-
$cijanskie do opieki nad chorymi czy wykupu niewolnikow.

Dobrze jest takze tu przypomnie¢, iz w czasach nowozytnych
Sobér Trydencki zobowigzat biskupéw do czuwania nad szpitala-
mi i réznymi fundacjami na rzecz biednych. Zaczela si¢ rozwijaé
oficjalna opieka spoteczna, powstaly nowe zakony do opieki nad
chorymi (np. kamilianie, bonifratrzy), rozwinely sie¢ i dziataty wiel-
kie instytucje dobroczynne (lazarysci od $w. Wincentego a Paulo,
siostry szarytki, ponadto dziesiatki stowarzyszen osob swieckich).
W 1926 roku powolana zostala do zycia miedzynarodowa cen-
trala katolickich organizacji dobroczynnych pod nazwa Caritas
Catholica, jednoczaca wszystkie inicjatywy, organizacje i instytucje
charytatywne, dzialajace w ramach osrodkéw diecezjalnych czy
tez krajowych. Po przerwie spowodowanej wojng jej dziatalnos¢
przejeta w 1951 roku Caritas Internationalis majaca range sekreta-
riatu przy Stolicy Apostolskiej'?.

2 Por. S. Nowak, Formacja kaplariska wobec wyzwan schytku drugiego tysigclecia,
»Ateneum Kaplanskie” 85 (1993) t. 120 z. 2 (504), s. 201-209; A. A. Napiorkow-
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Dziatalnos$¢ charytatywna prowadzona przez Kosciot katolicki
w Polsce jest ogromna. Trudno ogarna¢ i wyliczy¢ wszystkie jej prze-
jawy, tak zorganizowane i dlugoterminowe, prowadzone przez Caritas
Polskg, jak jednostkowe i spontaniczne, podejmowane przez poszcze-
gdlnych wiernych. Istniejg cale zgromadzenia zakonne oddane prawie
wylacznie postudze najbardziej potrzebujacym, m.in.: stuzebniczki,
felicjanki, serafitki, na Slgsku jadwizanki i marianki, prowadzace pla-
cowki opiekunczo-wychowawcze dla dzieci. Salezjanie i michalici zas
zajmuja sie szczegblnie mlodzieza meska i umozliwiaja jej zdobycie
wyksztalcenia zawodowego. W Krakowie dos¢ wspomnie¢ $w. Brata
Alberta - Adama Chmielowskiego i jego przytuliska dla bezdomnych
oraz albertynow i albertynki, ktérzy kontynuuja jego dzieto*”.

To czynne praktykowanie milosierdzia przez chrzescijan staje
si¢ dla $wiata wymownym $wiadectwem autentycznosci Ewangelii
i wiarygodnosci samego Kosciola. Wezwanie do czynnej mitosci bliz-
niego wynika ze stworzenia czlowieka na obraz i podobienstwo Boze,
z polecenia i przykladu Chrystusa oraz z przynaleznosci do zbaw-
czej wspdlnoty ludu Bozego, ktéra ma by¢ wspolnota powszechnej
miloéci i stuzby. Dzisiejszy $wiat tak bardzo potrzebuje tego znaku
milosierdzia. Bl. Matka Teresa z Kalkuty okazuje si¢ najbardziej wy-
mownym przykladem calkowitego i bezinteresownego poswiecenia
dla drugiego czlowieka, i to tego najbardziej opuszczonego.

7. Ekologia jako ratowanie przyrody i cztowieka

Problematyka ochrony otaczajacego nas swiata swoje biblij-
ne i teologiczne podstawy czerpie z uznania Boga za Stworce

ski, Teologia polska wobec wyzwa# wspétczesnosci, [w:] Kosciét w zyciu publicz-
nym. Teologia polska i europejska wobec nowych wyzwan. VII Kongres Teologéw
Polskich, Lublin 2004, s. 33-64.

Por. tenze, Od teologii do praktyki wiary dzisiejszych katolikéw w Polsce, ,,Sosno-
wieckie Studia Teologiczne” t. 6 (2003), s. 171-185.
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wszystkiego. Ponadto czlowiek nie powinien niszczy¢ srodowi-
ska, w ktorym zyje, rowniez ze wzgledu na samego siebie. Pigte
przykazanie Dekalogu obejmuje tez dbanie o wlasne zdrowie.
Chrzescijaniska nauka o rzeczywistosci i autonomicznosci stwo-
rzenia wyprowadzana jest z przewodniej kategorii zycia. Stworca
bowiem jest Bogiem Zycia. Czlowiek wspottworzac rzeczywistosé
ziemska, musi bezwzglednie dbac o swoje srodowisko naturalne
i racjonalnie korzystac z jego zasobdw, aby zapewnic sobie i po-
tomnym odpowiednig jako$¢ zycia (zdrowe powietrze, zywnosc¢,
czysta woda)'*.

Dzialania Kosciota na rzecz ochrony srodowiska wyraza jedno-
cze$nie postawe sprzeciwu i krytyki wobec cywilizacji konsumpcyj-
nej. Jakkolwiek cztowiek ma miejsce szczegolne w $wiecie, to jednak
jest niezbywalng czescig przyrody i winien zy¢ z nig w harmonii,
respektujgc jej prawa. Spoleczenstwa wysoko uprzemystowione,
kierujac sie jedynie checig osiggania coraz to wyzszych wskaznikow
wzrostu, doprowadzily do wyczerpania niezwyktej ilosci rezerwu-
aréw bogactw naturalnych. Dzisiejsza tragedia ekologiczna jest
wynikiem rabunkowego traktowania natury i podchodzenia do niej
wylacznie jako do przedmiotu ewentualnego wyzysku. Ten kryzys
ekologiczny odstania ponadto gruntowny podzial, jaki zrodzit si¢
miedzy biednymi i bogatymi, migdzy poteznymi i bezsilnymi, po-
kazujac niestychane dysproporcje miedzy ludzmi Zyjacymi na tej
samej planecie. Tego rodzaju kryzys wywoluje ostatecznie pytanie
0 samo zycie, 0 godno$¢ cztowieka'®.

Ryszard Kapuscinski opisuje swoje dramatyczne przezycia re-
portera, ktérych doswiadczyl w 1992 roku, kiedy ogladat obozy dla
uchodzcédw na granicy Sudanu i Etiopii.

" Por. F. Gruber, Im Haus des Lebens. Eine Theologie der Schipfung, Regensburg
2001, §. 11-136.

® Por. G. Kraus, Welt und Mensch. Lehrbuch zur Schopfungslehre, Frankfurt am
Main 1997, s. 376—-407.
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Pojechali$my do najbardziej straszliwych miejsc, jakie sobie moz-
na wyobrazi¢. Ludzie dostawali dziennie trzy litry wody, co miato
starczy¢ na mycie, gotowanie, pranie, picie. Jedli po6t kilo kukurydzy
dziennie, zadnego miesa, zadnych warzyw. Setki, tysigce ludzi umie-
rafo. Wrécilismy do Addis Abeby. Nastepnego dnia polecialem do
Europy. Wyladowalem w Rzymie. To byl letni wieczér. Na Piazza
Navona kiebily sie ttumy ludzi, wokdt petno restauracji, ludzie cieszyli
sie zyciem, muzyka, jedzeniem. A we mnie tkwilo to, co zobaczylem
przed moim odlotem. W tym wszystkim mozna ujrze¢ dramat wspot-
czesnego $wiata. Ci ludzie z Piazza nigdy nie dowiedzg sig, jak zyja
ich bracia i siostry zaledwie dwa lub trzy tysiace kilometréw dalej.
Zrobilem mase zdje¢. Tamci ludzie to tylko szkielet i skéra. Trzydzie-
stolatkowie, ale wygladali na sze§¢dziesiecio-, siedemdziesiecioletnich
starcow. I umierali. Kobiety z tego obozu ubrane byty w worki po
kukurydzy, worki z ONZ. Zycie w dwéch tak odmiennych $wiatach
stwarza, jak sagdze, moralne zobowigzanie do tego, by o tym mowic*®.

Ta tragedia, ktdra niestety wydarza si¢ zwielokrotniona takze
i dzisiaj w réznych miejscach naszej planety, jest smutng konse-
kwencja ludzkiego egoizmu. I ostatecznie jest to niszczenie nie
tylko przyrody, ale i czlowieka. Dlatego chrzescijaniska nauka
o stworzeniu w obliczu ekologicznego kryzysu dla ratowania $ro-
dowiska pragnie tak do teorii, jak i do praktyki wprowadzi¢ pewne
przyczynki. Mozna tu wskaza¢ na szerzenie duchowosci stworzenia
(duchowo$¢ kosmicznej mistyki, wszystkie stworzenia sa w Bogu,
a Bog jest we wszystkich stworzeniach, obecnos¢ Tréjjedynego
Boga w kosmosie), na afirmacje duchowosci swiata stworzonego
(jego godnosci, pelni i pickna, wrazliwosci).

¢ Zob. R. Kapuscinski, Autoportret reportera, Krakéw 2003.



Rozdziat VIl

Sekularyzm a teologia sekularyzagji

Okreslenia sekularyzm i sekularyzacja w znaczeniu zblizonym
do wspdlczesnego rozumienia narodzily si¢ w lonie osiemnasto-
i dziewigtnastowiecznych pradéw oswieceniowych, a pojawily sie
gléwnie wraz z krytyka religii w dobie francuskiego o$wiecenia.
Nastepnie zostaly uzyte przez Davida Humea i Georga W. Hegla
w ich samodzielnej filozoficznej refleksji oraz przez Ludwiga Feu-
erbacha w jego krytyce religii. Jeszcze dalej, bo az po odrzucenie
i wrecz walke z chrzescijanstwem pdjda w swoich postulatach
Karol Marks, Fryderyk Engels i Wlodzimierz Lenin. Teologowie
protestanccy, inspirowani tymi wyzwaniami oraz koniecznoscia
apologii chrzescijanstwa, podejma zagadnienie oceny sekularyzmu
w $wietle objawienia chrzescijanskiego, wypracowujac teologie se-
kularyzacji. Krytycznie do ich osiagnig¢ ustosunkujg si¢ mysliciele
katoliccy, przedkladajac samodzielne opracowania, ktére Sobor
Watykanski I zweryfikuje doktrynalnie®.

1. Uscislenie pojec

Pojecie sekularyzacja jest zakorzenione w lacinskim stowie sa-
eculum, ktére oznacza pokolenie, okres zycia jednego pokolenia, czas

' Artykul jest zmieniona i poprawiong wersja tekstu opublikowanego wcze$niej
w czasopi$mie ,Teologia Praktyczna’, T. 14 (2013), s. 17-39.
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jednej generacji lub okreslony wiek®. Najczesciej za pomocg okre-
$lenia saeculum wyrazano to, co czasowe, przemijalne. Saeculum
stalo si¢ nazwa $wiata. Dysponujemy jednak drugim pojeciem
wyrazajacym $wiat. To mundus, stowo oznaczajace raczej miejsce,
instytucje czy strukture. Mimo ze pojecia saeculum i mundus sto-
sowano do opisu jednego swiata, to niosty one ze sobg dwie rézne
koncepcje swiata: greckg — odzwierciedlajacg $wiat jako miejsce,
oraz taciriskg — ukazujaca $wiat jako histori¢. Chrzescijanstwo,
rozwijajace si¢ w kategoriach greckich, przejeto termin saeculum
w znaczeniu miejsca. Dlatego niebo, piekto czy czysciec rozumia-
no kiedys jako miejsca, a nie stany. Konsekwentnie sekularyzacje
pojeto jako utrate przestrzeni, umniejszenie, wycofywanie sie’.
Ostatecznie tacinskie stowo saecularis ttumaczy sie dzis jako ze-
Swiecczenie. W najszerszym rozumieniu oznacza ono rozluznienie
wiezi z religig i wyjecie lub uwolnienie jakie$ rzeczy, terytorium lub
instytucji spod wladzy czy zaleznosci koscielnej. Z sekularyzacja
taczy sie takze problematyka laicyzacji, emancypacji, dechrystia-
nizacji, desakralizacji, swoistego ,odkoscielnienia’, a takze odmi-
tologizowania czy tez niereligijnosci. Sekularyzacja oznacza tez
odejscie od instytucjonalnych form religijnosci. Nie jest ona jakims
nowym fenomenem, gdyz nieustannie towarzyszy wszystkim reli-
giom*. Niemniej w sposéb szczegdlny istnieje i obecnie poteguje
sie w obszarze chrzescijanstwa Starego Kontynentu. Nalezy ja kla-
syfikowac zaréwno pozytywnie, jak i negatywnie.

Jak stusznie zauwaza Franz-Xaver Kaufmann w swojej ksigzce
pt. Kirchenkrise. Wie iiberlebt das Christentum?, znajdujemy sie
z pewnoscig w jakiej$ nowej fazie religijnego rozwoju, ktory przede
wszystkim nacechowany jest wzmagajaca sie utratg znaczenia

Por. A. Draguta, Ocali¢ Boga. Szkice z teologii sekularyzacji, Warszawa 2010, s. 11-12.
Por. tamze.

Por. J. Marianski, Sekularyzacja, [w:] Leksykon teologii fundamentalnej, red.
M. Rusecki, K. Kaucha, I. S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakéw 2002, s. 1089—
1092.
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koscielnosci dla indywidualnego sposobu prowadzenia zycia.
Religijna przynalezno$¢ stata sie dzisiaj z jednej strony kwestia
prywatnag, i to nie tylko w sensie politycznym, ale réwniez w plura-
listycznym spoteczenstwie. Owo swoiste odkoscielnienie jednostki
nie odnosi si¢ przy tym jedynie do obszaru Kosciota katolickiego.
A z drugiej strony stanowisko Kos$ciola odnosnie do problemow
gospodarczych i spotecznych czy jego apele etyczno-moralne znaj-
duja wciaz zadziwiajacy rezonans. Koscioty chrzedcijanskie dalej
bowiem uchodza za waznych reprezentantéw zycia publicznego,
jednakze nie jako autorytety dla moralno$ci prywatne;j®.

Pomocne rozréznienie miedzy terminami sekularyzm a seku-
laryzacja przedlozyt Pawet VI w adhortacji apostolskiej Evange-
lii nuntiandi z 8 grudnia 1975 roku. Ojciec Swiety - kontynuujac
wskazania Vaticanum II i zachecajac do poszanowania postulatow
sekularyzacji — zdecydowanie jednak ostrzegal przed sekulary-
zmem. Pisat:

Trzeba zauwazy¢, ze niejako w centrum naszego dzisiejszego
$wiata tkwi co$, co jest jakby szczegodlna jego cechg, mianowicie
»sekularyzm”. Nie méwimy o ,,sekularyzacji’, ktora jest stusznym
i prawowitym, nie obcym wierze i religii usifowaniem odkrycia
w stworzeniu, w kazdej rzeczy i w kazdym zdarzeniu praw wszech-
$wiata, ktérymi one si¢ rzadza ,,autonomicznie”; byle tylko umyst
bazowal na wewnetrznym przekonaniu, Ze te prawa natozyl im
Stwdrca. W tym znaczeniu ostatni Sobdr potwierdzil uprawniona
»autonomie” kultury ludzkiej, a zwlaszcza nauki. My za§ mamy
tu na mysli rzeczywisty sekularyzm, czyli takg koncepcje $wiata,
wedlug ktdrej catkowicie ttumaczy si¢ on sam, bez potrzeby ucie-
kania si¢ do Boga, ktory staje si¢ zbyteczny, a nawet przeszkadza.
Tego wiec rodzaju ,,sekularyzm” usiluje podkresli¢ potege poznaw-
czg czlowieka, doprowadza do pomijania Boga, a takze do Jego

Por. F.-X. Kaufmann, Kirchenkrise. Wie iiberlebt das Christentum?, Freiburg-Ba-
sel-Wien 2000, s. 96.
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zaprzeczenia. Stad wyplywaja nowe rodzaje ateizmu, mianowicie
ateizm ,antropocentryczny’, nie tyle abstrakcyjny i metafizyczny,
co pragmatyczny, programowy i wojujacy. W tacznoéci z tym ,,se-
kularyzmem” ateistycznym propaguje sie co dzien, w przeréznych
postaciach, cywilizacyjna konsumpcje, tj. ,hedonizm’ podniesiony
do rangi najwyzszego dobra, wol¢ wladzy i panowanie, oraz dyskry-
minacje wszelkiego typu. Wszystko to stanowi nieludzkie tendencje
tego ,,humanizmu”®.

Czym jest sekularyzm, a czym teologia sekularyzacji? Pojecia te
funkcjonuja w obszarze opisujacym $wiatopoglad, ekonomie, kul-
ture, filozofie badz teologi¢. Nieczesto dochodzi tu do wzajemnego
przenikania si¢ tych obszaréw, co wywoluje wiele sprzecznosci.
Dlatego warto zastrzec, kiedy méwi si¢ o zjawisku sekularyzmu,
a kiedy o (teologii) sekularyzacji. Przez sekularyzm nalezy zatem
rozumie¢ wszelkie formy wrogosci — znacznie uogdlniajac defini-
cje — wobec wszystkiego, co chrzescijaniskie. W obszar sekularyzmu
nalezy zatem wigczy¢ nie tylko idee wymierzone w oredzie ewange-
liczne, ale takze czynne przesladowania chrzescijan, przejawiajace
sie w roznych postaciach. By¢ moze uzyskujemy w ten sposdb zbyt
pojemne pojecie sekularyzmu, ale chodzi o wytyczenie, w miare
jasnej, granicy miedzy tymi okresleniami. Natomiast fenomen
sekularyzacji wystepuje przede wszystkim w ramach cywilizacji
euroatlantyckiej, gdyz sekularyzacja jest formg teologii kontek-
stualnej, do$¢ mocno powiazanej z aktualng forma kultury tych
spoleczenstw i ich rozwoju ekonomicznego i politycznego.

Nie mozna tu pomingc¢ i tego faktu, ze owa swoista ,,areligijnos¢”
Europejczykéw naznaczona dzi§ wyraznie sekularyzmem i seku-
laryzacja wydaje si¢ obca mieszkancom Azji, Afryki, Australii czy
obu Ameryk. Procesy sekularyzmu i sekularyzacji nie dotykaja
chrzescijan tych czesci $wiata. W tych regionach globu pojawilo
sie wiele nowych ruchéw religijnych i osrodkéw chrzescijanskiej

¢ Pawel VI, adhort. apost. Evangelii nuntiandi, s5.
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duchowosci. Chrzescijanistwo staje si¢ coraz mniej religia euro-
pejska, a coraz bardziej religia o prawdziwie §wiatowym zasiegu.
Jego zwiazki z Europa, jakkolwiek stanowig absolutnie znaczacy
i nie do zakwestionowania etap jego rozwoju, od drugiej potowy
XX wieku znacznie si¢ poluznily. Jednym z elementéw poswiad-
czajacych $wiatowe oblicze chrzescijanstwa jest rozkwit teologii
pozaeuropejskich. Obecnie mamy do czynienia bezsprzecznie ze
znaczacym przesunieciem Kosciola i tym samym teologii poza
Stary Kontynent. Nadal wielu chrzescijan, ale i teologéw $wiata
zachodniego XXI wieku traktuje chrzescijanstwo w Ameryce La-
cinskiej, Azji czy Afryce jako zjawisko wtdrne, konsekwencje ko-
lonialnej i misjonarskiej dziatalnosci Europejczykow czy po czesci
Amerykanow. Ostatnie piecdziesiat lat ujawnito jednak niezwykle
dynamiczny rodzimy rozwéj wiary w Chrystusa w Azji, Afryce czy
Ameryce Lacinskiej, w czym istotnie pomaga potezna ilo§¢ nowo
ochrzczonych, ale i lokalne formy réznych teologii, prébujacych
wypowiedzie¢ Ewangeli¢ we wlasnej kulturze i tradycji. Poniewaz
nie dysponujemy w tej dziedzinie zadnymi badaniami, trudno jest
orzec, czy procesy sekularyzmu i sekularyzacji, wlasciwe euro-
pejskiemu chrze$cijanstwu, nalezy faczy¢ z ,nadmierng kosciel-
noscig” czy z ,medialnym zafalszowaniem” chrzescijanstwa, czy
z ideologiami, ktore staly si¢ zastepstwem dla religii, czy z niskimi
wskaznikami demograficznymi Starego Kontynentu, czy z opusz-
czaniem przez chrzescijanstwo tej czgsci $wiata, czy tez z samg jego
wewnetrzng dynamika. Jedno wydaje si¢ pewne: europejska faza
wiary w Chrystusa powoli dobiega konca.

Jednakze dla calosci opisu tego zjawiska wypada doda¢, ze
niektoérzy teologowie, jak np. Friedrich Gogarten, Harley Cox
czy Johann Baptist Metz, neguja taczenie narodzin sekularyzacji
z nowozytnos$cig. Uwazaja, ze sekularyzacja stanowi nieodlaczny
element chrzescijaniskiego objawienia i jest procesem wpisanym
w dzieje zbawienia, i to juz od pierwszych ksiag Starego Testamen-
tu. Cox stoi nawet na stanowisku, iz poczatkowg sekularyzacja byt
sam akt stworzenia, ktory nalezy przyjac jako pierwszy moment
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desakralizacji §wiata jako odstaniania si¢ Boga. Akt stwdrczy to
pierwsza kenoza Jahwe, ktory wychodzi ze swojej tajemniczosci.
Metz to spostrzezenie uzupelnit, dodajac, ze ostateczne przeta-
manie rozdzialu miedzy sacrum i profanum dokonalo si¢ w wy-
darzeniu wcielenia Syna Bozego. W Jezusie Chrystusie doszlo do
desakralizacji i demitologizacji natury’.

2. (zas agresywnego sekularyzmu?

Jakkolwiek doswiadczamy dzi$ w Europie wzmozonej napasci se-
kularyzmu, to wrogos¢ wobec chrzescijanistwa jest zjawiskiem, jakie
towarzyszylo juz Jezusowi z Nazaretu w trakcie Jego zycia i dzia-
talnosci. Sekularyzm trwa nieprzerwanie przez wieki az do dzisiaj
i przyjmowal w historii rozne stopnie natezenia. Polega on na mniej
lub bardziej otwartej walce z religia chrzescijanska i jej wyznawca-
mi. Przesladowcy postugiwali si¢ - i wcigz si¢ postuguja - réznymi
metodami: w pierwszych wiekach chrzescijanstwa czgsto uciekali
si¢ do fizycznej eksterminacji, co ma miejsce takze obecnie w wielu
krajach Trzeciego Swiata, a z kolei aktualnie w Europie sekularyzm
przybiera najczesciej formy medialne i legislacyjne. Najokrutniej-
szych postaci sekularyzmu w czasach wspdlczesnych chrzescija-
nie doswiadczaja ze strony radykalnych ruchéw islamskich i (neo)
hinduistycznych, a takze systeméw ateistycznych, jak np. w Korei
PéInocnej czy jeszcze nie tak dawno w ZSRR i na terytoriach zdo-
minowanych przez niego w ciagu catych dziesigcioleci.

Wedlug szacunkéw fundacji ,Open Doors” obecnie ok. 100 mi-
lion6éw chrzescijan jest ofiarami przesladowan, gtéwnie w pan-
stwach islamskich, Korei Péinocnej, a takze wskutek hinduskiego
ekstremizmu i islamskiego terroryzmu. Z danych raportu papie-
skiej fundacji ,,Kirche in Not” (,,Pomoc Kosciolowi w Potrzebie”)
co roku na $wiecie ginie ponad 170 tysiecy chrzescijan. Ta koscielna

7

Por. A. Dragula, Ocali¢ Boga, dz. cyt., s. 14-15.
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organizacja szacuje, ze 3/4 ofiar przesladowan religijnych stano-
wig chrzescijanie. Wedlug Tomasza Korczynskiego do 2010 roku
$mier¢ meczenska poniosto 7o milionéw chrzescijan, z tego w XX
wieku 45 miliondw®.

Dlatego istnieja realne przestanki ku temu, aby na progu XXI wie-
ku méwic o swoistej eskalacji réznych form sekularyzmu. Te szeroka
rzeke wspolczesnego sekularyzmu zasilajg ztudne i metne wody
faszyzmu, (neo)marksizmu, nihilizmu, religijnego fundamentali-
zmu islamskiego, hinduskiego i zydowskiego, masonerii, satanizmu
z nowo powolanymi do zycia centrami kultu Szatana (kalifornijczyk
Howard Levy i jego ,,Church of Satan”; Marco Dimitri oglaszajacy
sie jako antychryst i zakladajacy w Bolonii kosciét ,,Bambini di
Satana”), skrajnego feminizmu i wzbierajacego dzi$ ateizmu oraz
ideologii gender. Czy jest to rzeczywiscie napas¢ na chrzescijanstwo,
a szczegllnie na Kosciot katolicki? A moze jako chrzescijanie jeste-
$my nadwrazliwi i nazbyt fatwo wpisujemy inaczej myslacych na
liste swoich dreczycieli? Oceniajac innych, musimy liczy¢ sie z tym,
ze i my sami podlegamy ocenie. Domagajac sie tolerancji dla swoich
postaw, czy my sami nie stajemy si¢ nazbyt latwo nietolerancyjni
wobec innych? A moze wzmagajacy si¢ sekularyzm jest impulsem
do poteznej pracy teologicznej nad tajemnica ukrytego Boga, jak
i wezwaniem do oczyszczenia samego chrzescijanistwa?’

3. Narodziny protestanckiej teologii sekularyzadji

Analizujac geneze teologii sekularyzacji, wypada przywolaé
kilka znaczacych o0sob z kregu protestantyzmu, ktdre poswigcity

#  Zob. T. M. Korczynski, Raport o przesladowaniach chrzescijan w latach 2011-2012

»Przesladowani potrzebujg naszego glosu. Sytuacja chrzescijan w krajach muzut-
matiskich”, Biuletyn ,,Pomoc Ko$ciolowi w Potrzebie”, Warszawa 2013, www.teo-
fil. dominikanie.pl/wydanie/artykuly/274 (09.06.2015).

® Por. S. de Fiore, Maria e il mistero del Male, Milano 2013, s. 25-31.
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temu zagadnieniu nalezng uwage i podjely proby zrozumienia
tego zjawiska.

Jako pierwszego nalezy wskaza¢ Rudolfa Bultmanna (1884-1976)
i jego postulat demitologizacji przekazu ewangelicznego'®. Zna-
czacym przyczynkiem do rozwoju teologii sekularyzacji byty jego
propozycje demitologizacji, jakie wylozyt w swojej publikacji pt.
Die Geschichte der synoptischen Tradition (1921). Tezy demitolo-
gizacji przyjete poczatkowo negatywnie, ostatecznie wplynely po
1953 roku na rozpoczecie, najpierw w kregach uczniéw Bultmanna,
ozywionych dyskusji nad problematyka relacji pomiedzy ,,Jezusem
historii” i ,Chrystusem wiary”, a z kolei po 1960 roku zainicjowaly
ferment w kregach katolickich (Ernesto Ruffini, Antonino Romeo,
Francesco Spadafora). Z powodu odrzucenia niektérych nadprzy-
rodzonych elementéw Ewangelii (jej swoistej naturalizacji) i inter-
pretacji chrze$cijanstwa w kategoriach filozofii Martina Heideggera
Bultmann zostal zaklasyfikowany jako autor biblijnych inspiracji
dla teologii sekularyzacji.

Wkiad do teologii sekularyzacji mozna tez znalez¢ w spusciznie
Karla Bartha (1882-1945) i jego teologii dialektycznej, wyrazonej
(moze nazbyt powierzchownie) haslem ,,miedzy religia a wiarg’.
Ten szwajcarski konserwatywny kalwin w stworzonej przez sie-
bie ,teologii kryzysu” - gdzie z jednej strony odrzucil dwczesna
liberalng teologie protestancka i ujawnit kryzys Kosciolow chrze-
$cijanskich, ktére w pewnym stopniu zawiodly w dobie nazizmu,
az drugiej odkryl suwerennos¢ Boga i Jego taski — wypracowat roz-
dziat religii i wiary. Dla Bartha Bog to zupelnie kto$ inny. Miedzy

1% Ten niemiecki teolog ewangelicki podejmujac badania nad pierwotnym chrze-
$cijanstwem, wypracowal wlasng hermeneutyke jezyka teologicznego. W ksigzce
pt. Offenbarung und Heilsgeschehen (1941) ukazal program demitologizacji jezy-
ka Nowego Testamentu. Uwazal, ze obraz Jezusa uksztattowal si¢ przez pryzmat
wielkanocnej wiary w zmartwychwstanie. Dlatego w swoim dziele pt. Theologie
des Neuen Testaments (1948-1953) doszedt do przekonania, ze przedmiotem opi-
su winien by¢ proces ksztaltowania si¢ wiary gminy. Bultmann ujmowat wiare
nade wszystko jako okreslony sposob bycia (egzystencjalnie).
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Bogiem a czlowiekiem zachodzi ,,nieskoniczona jako$ciowo rézni-
ca” (unendlich qualitativer Unterschied)"'. Tworca teologii dialek-
tycznej przeciwstawil tradycyjna religijnos¢ wierze wyplywajacej
z Bozego Objawienia. Prawdziwa wiara jest wytacznie wynikiem
dziatania Bozej faski i jako taka przeciwstawia sie religii. Jego zda-
niem religia jest produktem ludzkim, jakims$ zlepkiem projekcji.
Dlatego obecnie wyznawana religia jest w gruncie rzeczy przeci-
wienstwem wiary chrze$cijanskiej, gdyz w miejsce Boga postawita
cztowieka. Miedzy Bogiem a czlowiekiem istnieje przepas¢ nie
do przebycia. Barthowska krytyka religii, powiazana z interpreta-
cja jezyka wiary, jego absolutyzacja wartosci Objawienia i wiary
wplyna znaczaco na separacje chrzescijanstwa od Kosciota i dadza
budulec pod sekularyzacyjne dezyderaty. Nalezy pozby¢ sig religii,
ktora wedlug Bartha nie jest niczym innym, jak tylko odbiciem
samego czlowieka i jego potrzeb. Z dorobku kalwinskiego teologa
wyplywa desakralizacja Ko$ciota i religii. Jest to krytyka bardziej
wewnetrzna, polegajaca na dialektycznym oddzieleniu wiary i re-
ligii przez ukazanie Boskiego pochodzenia wiary. Poglady teolo-
giczne Bartha staly si¢ ostatecznie znaczaca inspiracja dla teologow
protestanckich, wspomnianego juz Rudolfa Bultmanna, Dietricha
Bonhoeftera, Ernsta Fuchsa, Friedricha Gogartena, jak rowniez
katolickich, m.in. Hansa Ursa von Balthasara, Henri Bouillarda,
Hans Kiinga, Karla Rahnera czy Alfonsa Nossola'?.

Dokonujac chronologicznego zestawienia procesu ksztalto-
wania si¢ teologii sekularyzacji po ogloszeniu przez Bultmanna
i Bartha ich idei, nalezy zatrzymac si¢ na postulacie ,,$wieckiego
chrzescijanstwa” Dietricha Bonhoeffera (1906-1945). Ten nie-
miecki luteranin swymi propozycjami ,,$wieckiej religijnosci” czy
tez ,milczacej religijnosci wewnetrznej” uzupelnial w pewnym

' Por. H. Fischer, Systematische Theologie. Konzeptionen und Probleme im 20. Jahr-
hundert, Stuttgart-Berlin-Koln, s. 25-26.

12 Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji w perspektywie teologicznej, ,Lodz-
kie Studia Teologiczne” T. 19 (2012), s. 117-144.
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sensie nurt teologii sekularyzacji. Jednakze jego wizja sekularyzacji
jest bardziej tragiczna. Uwazal on bowiem, ze laicyzacja nie jest
naturalnym procesem i prowadzi do zmierzchu wiary. Wida¢ to
wyraznie — w jego przekonaniu - na przykladzie protestanckiego
Kosciola, ktéry w dobie faszyzmu si¢ nie sprawdzit. Przeobrazenie,
jakiemu ulega $wiat, dewaluuje tradycyjne pojecie Boga. Niegdy$
Boga przedstawiano jako wszechmocnego, a dzi$ jako stabego,
niezdolnego pomac czlowiekowi. Bonhoeffer postuluje zniesienie
jezyka metafizycznego, ktory juz niczemu nie stuzy. Takze powrdt
do $redniowiecza, kiedy Bogu ,,przydzielano” tak wiele przestrze-
ni, réwnalby sie wyrzeczeniu intelektualnej uczciwosci. Byloby to
salto mortale®®.

W swoim Lesebuch Bonhoefter wyznaje, ze Bég pozwala nam
dzi$ doswiadczac tego, iz musimy zy¢ jako ci, ktorzy w tym zyciu
muszg dac¢ sobie rade bez Niego. ,,Der Gott, der mit uns ist, ist
der Gott, der uns verldsst” (Mk 15, 34). Bog Objawienia jest Bo-
giem, ktory kaze nam zy¢ w tym $wiecie bez roboczej hipotezy
Boga, i On jest tym, przed ktérym stale jestesmy. Prawdziwy Bog
jest tym wiasnie stabym i niemocnym, ktéry pozwala si¢ przybic¢
do krzyza, i tylko w ten sposob jest z nami i moze nam pomac.
Chrzescijanstwo niereligijne oznacza dla tego niemieckiego teologa
chrzescijanstwo §wiatowe w tym sensie, ze odkrywa Boga w Jezusie
Chrystusie, posrodku $wiata, w centrum zycia ludzi, a nie gdzies
na uboczu zycia, w jaki$ formach poboznosci czy w zyciu przy-
sztym. W tym kontekscie Bonhoefter pisze dalej, ze tu znajduje
si¢ istotna réznica miedzy chrzedcijanstwem a innymi religiami.
Religijnos$¢ ludzi w ich potrzebach wskazuje im zazwyczaj potege
Boga w $wiecie. Jest to Bog w sensie zasady Deus ex machina, czyli
jest to Bog ludzkich wyobrazen, jaki pojawia si¢ zupelnie nieocze-
kiwanie i rozwigzuje wszystkie ludzkie dylematy. Jednakze Bog
Biblii odnosi ludzi do stabosci i cierpienia Bozego; tylko cierpia-
cy Bog moze cztowiekowi pomoc. Dlatego mozna powiedzie¢, ze

13 Zob. A. Napiérkowski, Kosciét bez Kosciota. Swiadek wiary, Krakéw 2014, ss. 163.
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rozwoj w kierunku dojrzatosci i samodzielnosci §wiata prowadzi
do usuniecia fatszywego obrazu Boga'*.

Zaproponowana przez Bonhoeffera koncepcja chrzescijanstwa
swieckiego oznacza wyjscie poza religie, a zarazem odkrycie i do-
warto$ciowanie aktu wiary. Bonhoeffer napisze nawet, iz religia jest
przeciwienstwem wiary. Wiara jest wszystkim i oznacza uczest-
nictwo w cierpieniu Boga w Zyciu $wiata. Jezus nie powoluje nas
do religii, tylko do wiary. Wszystko, co w chrzescijanstwie moze
stac sie religia, nalezy podda¢ krytyce, a nastepnie oczyscic z tego
wiare. Benedykt XVI nie zgadza sie¢ z takim podejsciem, gdyz uwa-
za rozdzial wiary od religii za co$ negatywnego, poniewaz samo
chrzescijanstwo zyje jako religia'®.

Czwartym teologiem jest Friedrich Gogarten (1887-1967).
Jego wklad do teologii sekularyzacji mozna stresci¢ w okresle-
niu - ,,czlowiek miedzy Bogiem a $wiatem”. W 1948 roku ten nie-
miecki ewangelik wydat ksigzke Die Kirche in der Welt. Uzupelnie-
niem zawartych w niej mygli okazaly si¢ dwie kolejne interesujace
prace: Der Mensch zwischen Gott und Welt (Heidelberg 1952) oraz
Verhdingnis und Hoffnung der Neuzeit. Die Sdkularisierung als theo-
logisches Problem (Stuttgart 1953). W tych dzielach znajduje sie
najbardziej znaczace dopowiedzenie Gogartena, majace wpltyw
na dalszy rozwoéj wlasciwie pojmowanej mysli sekularyzacyjne;.
Wedlug niego autentyczne chrzescijanstwo nalezy rozumie¢ jako
wiare bez religii. Ma ono by¢ nacechowane brakiem przezycia re-
ligijnego i nadmiernej poboznosci. Wtasciwe chrzescijanstwo to
wiara naznaczona slabosciag Boga i $wieckoscig §wiata, uwolniona
od klerykalizmu i sakralizacji. Jako luteranin Gogarten postulowat
odmitologizowanie chrzescijanstwa, aby nastalo Boze krélestwo
Ducha bez prawa. Fundamentalna teza Gogartena brzmi: korze-
nie sekularyzacji znajduja sie w samej wierze chrzescijanskiej.

' Por. D. Bonhoefer, Lesebuch, hrsg. von O. Dudzus, Miinchen 198s, s. 150-151.
® Por. A. Draguta, Ocali¢ Boga, dz. cyt., s. 28-29; A. Napiorkowski, Koscié? bez Ko-
Sciota, dz. cyt., s. 45-58.
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Czlowiek otrzymat zadanie od Boga, aby uczynil $wiat obszarem
swojego panowania. Swiat w gruncie rzeczy jest §wiecki, gdyz nie
istnieje w nim nic $wietego'®.

Gogarten zwrécil uwage na podwojny charakter laicyzacji.
Wiara, ktdra nie przyzwala na laicyzacjg, prowadzi do zawezonej
moralnosci i nakierowana jest jedynie na indywidualne osiagnie-
cie zbawienia. Z kolei sama laicyzacja moze odrywa¢ cztowieka
od Boga i czyni¢ go niewolnikiem jego pychy, a niekiedy nawet
nihilizmu. Protestancka perspektywa laicyzacji szanowata jednak
autonomie i swoisto$¢ wiary. Gogarten nie ulegl tu filozofii ani
Hegla, ani Marksa, bedacych konsekwencja tez o§wiecenia, jakie
odbieraly biblijnej wierze charakter eschatologiczny i jej ukierun-
kowanie na co$, co wykracza poza historyczne ramy $wiata. Nie
wolno dopusci¢ do zeswiecczenia eschatologii. Gogarten optujac
za $wieckim $wiatem, ksztalttowanym przez cztowieka, rozsadnie
mowi takze o sferze wiary, zbawienia, grzechu i wierze rozumianej
jako odpowiedz na Boskie wezwanie taski'’.

Zdaniem ewangelickiego teologa czlowieka nie mozna ujmowac
ani wylacznie z perspektywy Boga (teza ortodoksyjnego nurtu teo-
logii dialektycznej), ani z perspektywy swiata (teza zwolennikow
o$wieceniowej emancypacji).

Sytuacja czlowieka jest specyficzna, jest on bowiem istotg znaj-
dujacg si¢ - jak glosit tytul pracy Gogartena — ,,pomiedzy Bogiem
i $wiatem”, przynalezac w petni zaréwno do jednej, jak i drugiej rze-
czywistosci. Kluczem do adekwatnego opisu zaréwno faktycznej,

Gogarten zgadzat si¢ z Karlem Barthem co do konieczno$ci krytyki antropocen-
trycznie zorientowanej kultury religijnej oraz przezwyciezenia teologii liberalnej,
zatracajgcej profetyczng moc stowa Bozego i jego jako$ciowa odmiennosé. W 1921
opublikowal ksigzke pt. Die religidse Entscheidung, w ktérej uznal proby pozna-
nia religijnego, np. mistyke, za formy ludzkiej aktywnosci znieksztalcajace praw-
de o Bogu i przeciwstawil im wyznanie wiary wyrastajace wytacznie z Objawienia.
Po 1945 podjat refleksje nad miejscem Kosciola i wiary chrzescijanskiej w $wiecie
wspolczesnym, zwlaszcza w kontekscie proceséw sekularyzacyjnych.

Por. R. Winling, Teologia wspélczesna 1945-1980, Krakow 1990, s. 51-53.
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jak i mozliwej egzystencji czlowieka, a takze jego odpowiedzialno-
$ci etycznej, jest osoba Jezusa Chrystusa oraz luterskie rozréznienie
miedzy Prawem i Ewangelia, wyznaczajace miedzy innymi obszar
Swiecko$ci” cztowieka i $wiata'®.

Wynikiem programu teologicznego Gogartena byta pozytywna
interpretacja procesow sekularyzacyjnych, takze w swietle recep-
cji postulatu demitologizacji Bultmanna, czego swiadectwem byta
praca Entmythologisierung und Kirche (1953). Laicyzacja jako taka
nie moze by¢ klasyfikowana negatywnie, raczej trzeba ja postrzega¢
ambiwalentnie. Dzieki jej rozwojowi dokonuje sie bowiem stopnio-
we odbostwianie §wiata i jego desakralizacja. Podkreslajac znaczenie
Gogartena dla rozwoju mysli o sekularyzacji, Carl Friedrich von
Weizsicker w krétkim zdaniu stwierdzit: ,Bég uwalnia nas z rak
bozkéw [...]. Przez Boga $wiat staje sie odbdstwiony”™"”.

Poglady Gogartena, uznajacego prawomocnos¢ sekularyzacji
jako wyptywajacej z chrzescijanskiej wiary, zostaly rozwiniete przez
wspomnianego juz Coxa oraz Johanna B. Metza w obrebie zagad-
nien teologiczno-spotecznych oraz przez Petera Bergera i Thoma-
sa Luckmanna na terenie socjologii religii. Mozna odnotowac, ze
z postulatow teologii sekularyzacji narodzit si¢ nurt tzw. teologii
$mierci Boga, ktéra wywolala co najmniej zdziwienie. Ten rodzaj
teologii, ukazujacy bezsilno$¢ Boga, przybral rézne formy wyrazu:
u Gabriela Vahaniana — w koncepcji nowozytnej zsekularyzowanej
kultury, u Paula van Burena - w sposobie méwienia o Bogu, u Wil-
liama Hamiltona — w milczeniu Boga, u Th. J. Alitzera — w $mierci
Chrystusa (w sensie historycznym) w dzisiejszym swiecie, u Johna
Arthura Thomasa Robinsona i Dorothee Solle - w $§mierci Boga.
Oczywiscie wkrotce stalo si¢ jasne, Ze ten modny trend teologiczny
pozostaje w sprzecznosci z samym sobg. Ponadto nie podjat on roz-
prawy ze wspolczesnym ateizmem, lecz skapitulowat wobec niego.

'8 Por. tamze, S. 53-54.
¥ Por. H. Zahrnt, Die Sache mit Gott. Die protestantische Theologie im 20. Jahrhun-
dert, Miinchen-Ziirich3 1996, s. 159.
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Teologia ,,smierci Boga” zupelnie niepotrzebnie wyksztalcila wiele
fasadowych i falszywych stéw, niemajacych zadnej tresci®®.

Warto jeszcze wspomnie¢ o dwdch przynajmniej przedstawi-
cielach tego ekstremalnego kierunku w teologii minionego wieku.
Chodzi najpierw o anglikanskiego biskupa i egzegete Nowego Te-
stamentu Johna Arthura Thomasa Robinsona (1919-1983) i 0 jego
postulat: ,,odrzuci¢ nadprzyrodzono$¢”. W glosnej ksigzce Honest
to God, wydanej w 1963 roku, Robinson postrzegany jako przed-
stawiciel teologii liberalnej, wytozyt swoje podstawy sekularyzacji.
Jego zdaniem wspolczesna sekularyzacja polega na radykalnym
odrzuceniu jakiejkolwiek nadprzyrodzonej rzeczywistosci. Na tres¢
tego fenomenu sklada si¢ zmiana myslenia metafizycznego, po-
rzucenie wszystkiego, co nienaturalne, odejscie od wystepujacego
w Ewangeliach elementu mitologicznego oraz odrzucenie falszywej
religijno$ci. Dla jednych byl on biskupem heretykiem, a dla drugich
biskupem misjonarzem. Wydaje si¢, ze nie byt jednak myslicielem
oryginalnym czy sp6jnym, kiedy wzywat do opuszczenia Kosciota,
odejscia od sakramentow i praktyk religijnych w mysl hasta: ,,Jezus
tak, Kosciol nie”. Aby chrzedcijanstwo zdotalo przezy¢, zdaniem
Robinsona nalezy dostosowac tres¢ przestania chrzescijanskiego
do mentalnosci wspotczesnego zeswiecczonego cztowieka®!.

Swoista radykalizacja tych idei znalazta swojg kontynuacje
u Paula Matthewsa van Burena (1924-1998) w postulacie ,,§mierci
Boga” Ten amerykanski teolog episkopalny nawotywat do przy-
jecia przez wspolczesnych chrzescijan pogladéw wiasciwych dla
zlaicyzowanej technokratycznej cywilizacji zachodniej i kapitulacji
wobec $wiata®’.

% Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji..., dz. cyt., s. 128-131; por. takze
W. Kasper, Bég Jezusa Chrystusa, Wroclaw 1996, s. 8.

! Por.]. T. Zieliniski, John T. Robinson. Uczciwie pytaé o wiarg, [w:] Leksykon wiel-
kich teologéw XX/XXI wieku, t. 2, red. J. Majewski, J. Makowski, Warszawa 2004,
S. 346-356.

2 Zob. P. van Buren, The Secular Meaning of the Gospel, New York 1963.
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Bardziej odpowiedzialne i godne uwagi przyczynki do teologii
sekularyzacji wypracowal Olivier O’'Donavan (ur. 1945), ujmu-
jac ja jako ,spelnianie si¢ eschatologii”. Uwazal, ze w opozycji
do terminu $wiecki bynajmniej nie znajduje sie termin sakralny
(profanum / sacrum), lecz wieczny. Swiecko$é, czyli doczesno$¢,
terazniejszo$¢ — zauwaza brytyjski profesor teologii moralnej i pa-
storalnej z Uniwersytetu w Oksfordzie i jednoczesnie prezbiter
Kosciola anglikanskiego — nie jest przeciwienstwem tego, co re-
ligijne, ale tego, co przyszle; tego, co ma nadejs¢. Dlatego wolno
ujmowac sekularyzacje jako spelniajaca sie juz teraz eschatologie.
Istotnym zadaniem chrzescijanstwa nie jest bowiem konstrukcja
cywilizacji ziemskiej, nie jest koncentracja na ,tutaj” i ,teraz”, lecz
skierowanie uwagi na przysztos¢. Chrzescijanstwo przeciez to
ziemska inicjacja przebdstwienia, ktore ma si¢ dopelni¢ w wiecz-
nosci. To stanowisko O’Donavana jest wlasciwe chrzescijaniskim
spoleczenstwom wysoko rozwinietym technicznie, gdzie doszto
do przesunigcia akcentu z eschatologii na ekonomie, odbierajaca
wierze w Chrystusa jej ponadczasowos$¢™.

W kierunku ujmowania sekularyzacji jako eschatologii po-
szta takze refleksja Wolfharta Pannenberga (ur. 1928). Stawiajac
rewolucyjng teze, ze Objawienie nalezy ujmowac jako historie
(Offenbarung als Geschichte), nadat teologii, wierze i samoobja-
wieniu sie Boga swoista relatywnos¢. Niemiecki protestant ukazy-
wal poczatkowo pozytywne skutki sekularyzacji, prowadzacej do
wyzwolenia zycia czlowieka spod nadmiernej kurateli koscielne;.
Z czasem jednak Pannenberg dostrzegt i negatywne skutki ze-
pchniecia religii wylacznie do sfery prywatnej i subiektywnej. Bez
idei Boga czlowiek nie zrozumie ani siebie, ani §wiata. Wspolcze-
sne zjawisko wszechwladnego wykluczania odpowiedzi religijnych
z kregu polityki, nauk spotecznych, ekonomicznych, kulturowych
czy nauk $cistych jest wedlug niego powaznym wezwaniem do

** Por. A. Draguta, Ocali¢ Boga, dz. cyt., s. 13.
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wypracowania nowej chrzescijanskiej antropologii (tzw. ,,przy-
swojenie krytyczne”)**.

4. Katolickie wizje teologii sekularyzacji

Tezy protestanckiej mysli sekularyzacyjnej zostaly przyjete przez
wigkszo$¢ teologow katolickich z uzasadniong rezerwa. Na gruncie
katolickim mozna odnotowac kilka préb asymilacji teologii seku-
laryzacji. Jedna z nich byta z pewnoscig, nie do konca przemysla-
na, koncepcja ,anonimowego chrzescijanstwa” Rahnera. Bardziej
odpowiedzialne projekty watkéw sekularyzacji przedlozyt Edward
Schillebeeckx, Johann Baptist Metz, Louis Dupré czy Alfons Skow-
ronek i Alfons Nossol.

Rekonstruujac zasadnicze kierunki w ramach katolickich kon-
cepcji sekularyzacji, przypatrzymy si¢ najpierw blizej idei ano-
nimowego chrzescijanstwa, jaka przewija si¢ przez pisma Karla
Rahnera (1904-1984). Podstawowa zasadg interpretacyjna teolo-
gii niemieckiego jezuity jest odczytanie doswiadczenia czlowieka
jako podmiotu poznajacego i wolnego w horyzoncie absolutne;
tajemnicy Boga. Wedlug niego anonimowi chrzescijanie to ludzie
pozostajacy poza widzialnym Kosciolem. Wiecej nawet: ludzie
ci uznali siebie za wyznawcow innych religii lub za ateistow. Jak-
kolwiek pozostaja anonimowi, to nawiazali jakis zwiazek z Chry-
stusem, bedac nawet tego nieSwiadomi. Rozwazajac sytuacje
wspolczesnego cztowieka, Rahner analizuje jego sytuacje¢ pozo-
stawania poza wszelka instytucja religijng. Mimo to taki czlowiek
ma doswiadczanie absolutnej bliskosci Boga. Niemiecki teolog
nazywa je doswiadczeniem transcendentalnym. Podsumowujac
Rahnerowska koncepcje ,,anonimowego chrzescijanstwa’, trzeba

** Por. K. Walczyk, Wolfhart Pannenberg. Przedmiot ludzkich pragnieni, [w:] Lek-
sykon wielkich teologow XX/XXI wieku, t. 1, red. ]. Majewski, J. Makowski, War-
§zawa 2003, S. 237-246.
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powiedzie¢, ze zostala ona odrzucona przez Magisterium Kosciota
z kilku powodoéw. Pierwszy zarzut odnosit si¢ do przyzwolenia na
»anonimowos$¢” aktu wiary. Chrzescijanstwo nie jest abstrakcyjng
ideg, lecz wydarzeniem historycznym i personalnym, zwigzanym
z konkretng osoba Jezusa z Nazaretu, ktére ma znalez¢ swoje uj-
$cie zewnetrzne i spoteczne. Dlatego cechuje je wymiar widzialny,
uzewnetrzniajacy sie w Kosciele. Ponadto Rahnerowska koncepcja
wprowadza mocng relatywizacje aspektu eklezjalnego oraz sote-
riologicznego®.

Za teologie sekularyzacji we wlasciwym znaczeniu mozna
uzna¢ mysl Johanna Baptista Metza (ur. 1928), wyrazona w pojeciu
»Swieckie spoteczenstwo” W dziele pt. Zur Theologie der Welt na-
wigzat on do tez Gogartena oraz jego wizji proceséw zachodzacych
we wspolczesnym $wiecie. W ujeciu ks. Metza procesy sekulary-
zacji nalezy kwalifikowa¢ jako w pelni uprawomocniony rozwdj
chrzescijanstwa. Zaakcentowal on teologie wcielenia i stworzenia,
ujmujac wcielenie jako centralne wydarzenie w historii i zasade
przywracania autonomii §wiatu. Swiecki $wiat to rezultat histo-
rycznego procesu, ktdry rozwijat sie w czasach nowozytnych na
zachodzie Europy, a ktéry dokonuje sie i dzisiaj jako nurt statego
usamodzielniania sie $wiata. W zachodniej przestrzeni historycz-
nej proces ze$wiecczenia $wiata ma charakter sekularyzacji. Pelna
swiecko$¢ $wiata bedzie eschatologicznym dzietem suwerennego
Boga. Mimo uznania procesu zeswiecczenia za zjawisko w swojej
genezie chrzescijanskie, Metz przestrzegal, by nie utozsamiac no-
wozytnej sekularyzacji ze §wieckoscia $wiata umozliwiong w Chry-
stusie. Zdaniem katolickiego uczonego swiecki §wiat bedzie darem
suwerennego Boga. Novum wejdzie na $wiat wraz z Bogiem, ktory
stanie sie ,,wszystkim we wszystkich” (1 Kor 15, 25)°.

** Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji..., dz. cyt., s. 117-144.

¢ Por. J. B. Metz, Problem teologii politycznej a Koscidt jako instytucja reprezentu-
jgca wolnosé krytyki spotecznej, ,,Concilium” 1968 [Wybor artykuléw 1-10 (1965-
1966)], 5. 329-337.
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Metz dostrzegal zwiazek sekularyzacji rozwijajacej si¢ w po-
stoswieceniowym $wiecie z pojawieniem si¢ ideologii, uzasadnia-
jacych przemoc i zbrodnie. Ideologie te pojawily si¢ w $wiecie juz
nie calkiem chrzescijanskim, gdyz Europa byla ostabiona przez
oswieceniowg krytyke religii i naznaczona powazng utratg wia-
ry. Oswieceniowe mity i utopie przyniosly iluzje nowego $wiata,
rozpowszechnily przemoc i zbrodnie. Zdaniem katolickiego pro-
fesora postoswieceniowe mity zranity $wiecki $wiat, pozbawily
go odniesienia do Boga. Produkty o$wiecenia, takie jak na Za-
chodzie mieszczanski konsumpcjonizm, a na Wschodzie systemy
totalitarne, zrodzily beznadzieje i lekcewazenie cierpien innych.
Oswiecenie, ktore postawilo na autonomiczny rozum i wykluczyto
judeochrzescijaniskie Objawienie, wykreowato cztowieka pozba-
wionego pamieci i poczucia winy?’.

Trudny do oceny wkiad w teologie sekularyzacji wniost tak-
ze Eugen Drewermann (ur. 1940), ktdry interpretujac Ewangelie
w $wietle psychologii gtebi, nawolywat Koscidt hierarchiczny do
wiekszego otwarcia. Ten katolicki ksiadz w sposéb do$¢ nieodpo-
wiedzialny zredukowal przestanie Nowego Testamentu do warstwy
symbolicznej. W mysl tej koncepcji narodziny Boga z Dziewicy,
zmartwychwstanie czy wniebowstgpienie, czy inne prawdy wiary
nie maja wartosci faktow historycznych, a sg jedynie ponadczaso-
wym i ponadreligijnym ,,komunikatem egzystencjalnym”. Wedtug

*” Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji..., dz. cyt., s. 130-133. Teologia se-
kularyzacji Metza przyczynita si¢ do odbudowy podmiotowosci spoteczenstwa
niemieckiego lat szes¢dziesigtych, takze poprzez krytyke polityki i spoteczen-
stwa zapominajgcego o odpowiedzialnosci za spowodowane nieszczescia, a za-
grozonego przez pulapki materializmu i cywilizacji konsumpcji. Pytania stawiane
przez Metza, dotyczace niewykorzystania przez chrzescijan dynamizmu ukryte-
go w wierze, byly dla nich Zrédfem inspiracji i twérczego niepokoju. Duze zna-
czenie w tworczosci Metza ma refleksja nad ,teologia po Auschwitz”, w ktorej
domaga sie wrazliwosci na cierpienia innych. Promujac prorocki i ubogi Kosciét
ludu Bozego, postuluje teologiczne zaangazowanie na rzecz Koéciota §wiatowe-
go, wielokulturowego, zaangazowanego spolecznie i politycznie, uwrazliwione-
go na krzywde ubogich i cierpiacych.
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Drewermanna ewangeliczne przeslanie Chrystusa powinno by¢
odczytywane nie jako opis prawd historycznych, ktérych nie wol-
no odrzuci¢, lecz jako opowies¢ majgca sens symboliczny, tak jak
odczytuje sie mity czy utwory poetyckie. Prawdy Ewangelii traca
wtedy charakter prawd objawionych i staja si¢ symbolami wy-
magajacymi psychologicznej czy mitologicznej interpretacji. Do
osiggniecia tego rodzaju wolnosci potrzeba odrzucenia autorytetu
Urzedu Nauczycielskiego Kosciota. W ten sposéb ,,pozytywna”
sekularyzacja moze prowadzi¢, poprzez demitologizacje i subiek-
tywizm, do ,,chrzescijanskiego ateizmu”. Wedlug krytykow Dre-
wermanna, a zwlaszcza Manfreda Liitza, koncepcje te s3 wynikiem
niezbyt poglebionego rozeznania i braku wlasciwej metodologii,
a chwilowg popularnos¢ zapewnito mu wykorzystywanie obiego-
wych antykoscielnych stereotypow?®.

Odpowiedzialnag wizje sekularyzacji wypracowal na gruncie
amerykanskim katolicki filozof religii Louis Dupré (ur. 1926).
Najwazniejsze dziela profesora uniwersytetu z Yale to: Inny wy-
miar (Krakéw 1991), Glgbsze zycie (Krakdw 1994), Zycie ducho-
we i przetrwanie chrzescijaristwa w Swieckiej kulturze. Refleksje
na koniec tysigclecia ([w:] Czlowiek wobec religii, Krakow 1999).
Wedtug Dupré czas res publicae christianae - chrze$cijanstwa
w sensie pewnego obszaru kulturowego, panstwowego i geogra-
ficznego - przeminal bezpowrotnie. Nalezy wyciagna¢ wnioski
z konca ery konstantynskiej oraz pozegnac si¢ z obecna postacia
Kosciota. Obecnie kazdy jest odpowiedzialny za swojg postawe,
ktéra juz nie jest okredlana przez rodzing czy spoleczenstwo.
Wierzacy musi stac si¢ religijny samodzielnie, ,,od wewnatrz”
Jesli wspodlczesna kultura ma zosta¢ poddana procesowi rein-
tegracji, to musi sie to dokona¢ za sprawa osobistego wyboru.
Wiele bedzie zalezalo od nawrdcenia serc. Autentyczne zycie
duchowe musi oddzialywac na pozostate sfery zycia. Jakkolwiek

% Por. T. Zatorski, Heretyk czy apologeta. O teologii Eugena Drewermanna, ,No-
mos” (1995-1996) nr 12—13, S. 91-120.
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sekularyzacja i rewolucja medialna doprowadzily do uksztatto-
wania si¢ spoteczenstwa pluralistycznego, to jednak zaczynem
wzrostu w tym nowym, postnowoczesnym spoleczenstwie winna
by¢ wiara w obecnos¢ i dzialanie Ducha Swietego. Pomocnym
impulsem w tej religijnej reintegracji spoleczenstwa moze by¢
wykorzystanie wartosci duchowych innych kultur i tradycji.
Przykladem jest przejmowanie przez niektérych chrzescijan
praktyk modlitewnych badz medytacyjnych innych religii, ale
bez zdradzania wlasnej chrzescijanskiej tozsamosci. Zdaniem
Dupré we wspoélczesnej cywilizacji coraz trudniej o autentycz-
ne doswiadczenie wewnetrzne, ktéremu nie sprzyja dzisiejsza
$wiecka kultura. ,Emocjonalna pustka dzisiejszego $wiata jest
symptomem jego religijnej nedzy, lecz stanowi takze okazje do
poglebienia wlasnego zycia religijnego [...]. Taka pustka wlasnego
serca, uswiadomiona i doswiadczona w pelni, moze si¢ przerodzi¢
w dramatyczny krzyk do Jedynego, ktérego nie ma, nieobecnego
obecnego Jedynego” - zauwaza amerykanski uczony®’.

Generalnie wolno stwierdzi¢, Ze oficjalnie Kosciol katolicki
jak najbardziej przyjmuje autonomie doczesnych rzeczywistosci
i swoiscie rozumiany proces profanacji $wiata. Jednak to, ze roz-
ne sektory ziemskiego zycia rzadza si¢ swoimi, im wlasciwymi
prawami nie oznacza, ze rzeczy stworzone sa od Boga niezalezne
albo iz czlowiek moze nimi dysponowac dowolnie i bez relacji do
Stworcy®.

Powazny wktad w tak rozumiang teologie sekularyzacji wniesli
francuskojezyczni teologowie katoliccy. Nie mozna tu poming¢
milczeniem przemyslen takich teologdw, jak: Pierre Teilhard de
Chardin, Marie-Dominique Chenu, Jean Danielou, Gustaw Thils,
Christina Duquoc, Jacques Maritain, po czgsci rowniez Henri de
Lubac i Yves Congar, analizujacych problematyke constructio

* Por. L. Dupré, Refleksje na koniec tysigclecia, ,Tygodnik Powszechny” (1998) nr

29, 8. 1-4.
%% Por. J. Marianski, Sekularyzacja, dz. cyt., s. 1090.
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mundi i consecratio mundi®*. Niektdre przyczynki katolickich teo-
logéw odnosnie do zjawiska sekularyzacji weszly ostatecznie do
oficjalnego nauczania Ko$ciota®.

5. Sekularyzacja i sekularyzm w Polsce

Rekonstruujac zagadnienie sekularyzacji i sekularyzmu, nie wol-
no naturalnie pomina¢ odniesienia do sytuacji chrzescijanstwa
w Polsce. Nalezy zada¢ pytanie, dlaczego w Polsce nie wyksztalcita
sie my$l sekularyzacyjna? A takze, skad sie wzieta owa fala aroganc-
kiego i nietolerancyjnego sekularyzmu ostatnich kilkunastu lat?
Jesli uwzglednimy kontekst historyczny obecnej sytuacji w kraju
nad Odrg i Wisla, to do$¢ tatwo znajdziemy odpowiedz.

Najpierw nalezy przywola¢ oswieceniowg krytyke religii, ktora
dos¢ znaczaco uderzyta w struktury koscielne i tresci ewangeliczne.
Z jednej strony spoleczenstwa krajow Europy Zachodniej doznaly
zniszczenia swojej chrzescijanskiej tkanki, a z drugiej paradok-
salnie doszlo do usunigcia nadmiernie rozbudowanej koscielnej
instytucji. Z jednej strony katolicy tej czesci Starego Kontynentu
doswiadczyli swoistego oczyszczenia swojej wiary — niekiedy oku-
pujac to meczenska krwig, a z drugiej zarysowala si¢ wyrazniejsza
granica miedzy laickim panstwem a chrzescijanstwem.

Natomiast polski katolicyzm nie doznat tego rodzaju konfronta-
cji zideami o$wiecenia. To zmaganie sig, swoista separacja i dialog
z ideami sekularyzacji i sekularyzmu francuskiego, angielskiego
czy niemieckiego nie miato miejsca w Polsce, gdyz kraj nasz w tym

' Por. M. Graczyk, Francuska teologia rzeczywistosci ziemskich. Proba retrospekcji
i reinterpretacji, Warszawa 1992, s. 158-515.

Wigzalo sie to takze z dowarto$ciowaniem w naukach biblijnych metody Formge-
schichte (A. Bea, B. J. Alfrink, J. J. Weber) oraz postulatem wickszego uwzgled-
nienia egzystencjalnej interpretacji Nowego Testamentu. Przedmiotem dyskusji
byty kwestie demitologizacji jezyka biblijnego oraz oceny i rozumienia mitycz-
nego jezyka apokaliptyki zydowskie;j.

32
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czasie pozbawiony byt wlasnej panstwowosci. Trzeba nawet powie-
dzie¢ wiecej: okres zaboréw potegowat integracje polskosci wlasnie
w obszarze religijnosci. Jedynym (prawie) jej uniwersalnym no$ni-
kiem byto chrzescijanstwo (facinskie). Stad Koscidt dla Polakéow,
ktérzy nie posiadali niepodleglego panstwa, stawal sie drogocenna
i naturalng przestrzenig wolnosci.

Drugim momentem historycznym, pomagajacym zrozumiec¢
tlo i przebieg procesdw sekularyzacji i sekularyzmu, s wydarzenia
roku 1968, ktory przyniost Europie Zachodniej potezna rewolucje
obyczajowa i nadal zmianom spolecznym, moralnym, kultural-
nym, politycznym i gospodarczym niestychany impet. Narodzity
sie catkowicie nowe trendy w kulturze mlodziezowej, podwazajac
nie tylko dwczesne struktury burzuazyjnego spoteczenstwa, ale
powaznie kwestionujac chrzescijaniska moralnos¢. Ze wzgledu na
dos¢ szczelng poddwezas ,,zelazng kurtyne” prady te przeniknety
do Europy Srodkowej i Wschodniej w niewielkim tylko stopniu. Ta
cze$¢ Starego Kontynentu i tym razem poszta inng droga. Staneta
ona bowiem wobec innych wyzwan. Musiala si¢ zmagac z jedna
z bardziej okrutnych postaci sekularyzmu, jakim byla ideologia
marksistowska w wersji stalinowskiej. Przy tym nie miata ona je-
dynie postaci antyludzkiej i antychrzescijanskiej teorii, lecz przy-
bierata konkretng forme fizycznego ucisku i przesladowan, ktérym
towarzyszyl gospodarczy absurd. Represje stosowane przez rozbu-
dowany aparat milicyjny i tajng stuzbe bezpieczenstwa dotykaty
wszystkich, ktorzy wykazywali niepoprawnos¢ polityczng wobec
komunistycznego §wiatopogladu.

Wolno zatem skonstatowac, ze uwarunkowania polityczne, kul-
turalne, spoleczne i gospodarcze wymusily poniekad inny rozwdj
procesow rozumienia i przezywania chrzescijanistwa dla poszczegdl-
nych czesci Europy. Zamiast koncepcji sekularyzacyjnych Kosciot
w Polsce wypracowywat teologie narodu (ks. Czestaw Bartnik),
polska teologie wolnosci (ks. Franciszek Blachnicki), podejmowal
kwestie godnosci osoby ludzkiej, jej praw i przywilejow (kard. Ste-
fan Wyszynski, ks. Konstanty Michalski, kard. Karol Wojtyta, ks.
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Tadeusz Styczen). To z teologii narodu i z polskiej teologii wolnosci
zrodzit si¢ ostatecznie ruch ,,Solidarnosci’, wyrazajacy chrzeécijan-
ska wolnos¢ i moralno$¢ (ks. Jozef Tischner). Z kolei w plaszczyznie
sekularyzmu mozna dzi§ zauwazy¢ jego dos¢ znaczng intensyw-
no$¢, zupelnie nieprzystajaca do polskiego kontekstu. Absolutnie
nie do zaakceptowania s r6zne formy niesprawiedliwej krytyki czy
wrecz oszczerstw. Z jednej strony trudno oprzec si¢ wrazeniu, iz
sekularyzm jest sztucznie transponowany na grunt polskiego chrze-
$cijanstwa. Kosciol ma za soba niezwykle piekna historie, dlatego
przysluguje mu nalezny respekt i winien kroczy¢ wlasng droga.
A z drugiej strony widac¢ jasno, iz zaréwno hierarchia, jak i wierni
$wieccy sa nieprzygotowani do nowych form kooperacji i dialogu
w pluralistycznym spoleczenstwie demokratycznym. Dotkliwy jest
brak dialogu nie tylko miedzy Kosciolem a $wiatem, nie ma go tez
w samym Kosciele (np. miedzy wiernymi $wieckimi a duchowien-
stwem czy tez wérdd samych duchownych). Wielu duchownych
w Polsce okazuje nadmierng wrazliwo$¢, a wierni $§wieccy zacho-
wuja si¢ do$¢ pasywnie i nie poczuwaja sie do odpowiedzialnosci za
calos¢ koscielnego zycia. Ciagle jeszcze w Kosciele nad Wista mozna
obserwowac zbyt wiele postaw tryumfalistycznych czy obcigzonych
nadmiernym instytucjonalizmem.

Chrzescijanstwo w Polsce dysponuje poteznym i bogatym
potencjatem, ktérego nie wolno ani lekcewazy¢, ani tez biernie
trwoni¢. To jest wielkie dziedzictwo calej Europy (por. $w. Jan Pa-
wel II). Dlatego smuci biernos¢ i ,,ugrzecznienie” hierarchii, co jest
szczegolnie dostrzegalne w jej stosunku do $rodkéw masowego
przekazu. Razaca jest powolno$¢ konferencji Episkopatu czy tez
poszczegdlnych biskupow ordynariuszy w ustanawianiu struk-
tury ,,szybkiego reagowania” na obecne proby dyskredytowania
Kosciola jako niezbywalnego podmiotu Zycia spolecznego. Nie
bardzo wiadomo, dlaczego mamy pdj$¢ bledng droga Kosciota
katolickiego w niektérych krajach Europy Zachodniej? Dlaczego
przyzwalamy na coraz wieksze opustoszenie naszych §wigtyn? Dla-
czego urzedowy Kosciot nie podejmuje odpowiedzialnych krokow,
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aby zapobiegac coraz wigkszej marginalizacji chrzescijanskich war-
to$ci? Nie mozna przechodzi¢ obojetnie wobec faktu, iz coraz mniej
ludzi w Polsce publicznie i oficjalnie przyznaje si¢ do Kosciota,
cho¢ sa przeciez ochrzczeni!

W polskiej przestrzeni teologicznej warto takze zauwazy¢ rzad-
kie glosy teologow, ktorzy poswigcili swoja uwage zagadnieniom
sekularyzmu i sekularyzacji, jednakze nie przeprowadzili analizy
tych zjawisk w odniesieniu do sytuacji Kosciola w Polsce. Wy-
pada przypomnie¢ mysl ks. Alfonsa Skowronka (ur. 1928) i jego
ujecie sekularyzacji jako ,dziefa chrzescijanskiego” Nie negujac
funkecji oczyszczajacej sekularyzacji dla chrzescijanstwa, odnosi
ja Skowronek zwlaszcza do instytucji, do kultury, do organizacji
spolecznych, ale nie do osoby ludzkiej jako takiej i jej transcen-
dencji. Sekularyzacja jako fenomen znajduje si¢ miedzy religia
a ateizmem. Dlatego moze by¢ pewnym impulsem do rewizji za-
stanych i skostniatych form, ale moze tez wprowadza¢ destruk-
cje i niewiare, a nawet relatywizm i nihilizm®®. Prawdziwy Bog
objawienia judeochrzescijaniskiego wciaz jeszcze czeka na pelne
odkrycie. Zdaniem mysliciela z Piekar Slaskich, chociaz ,wsp6t-
czesne znamiona sekularyzacji sprowadzajg si¢ do trzech haset:
»odkoscielnienie« (Enkirchlichung), »odchrzescijanienie« (Entchri-
stlichung) i »odkonfesyjnienie« (Entkonfessionalisierung)”, to jednak
sekularyzacja nie tylko nie jest wymierzona przeciwko chrzesci-
janstwu, lecz w pewnym sensie jest nawet jego dzielem. Méwienie
o przeciwstawianiu si¢ Kosciota sekularyzacji, zdaniem profesora
teologii, jest niezrozumieniem istoty $wiecko$ci §wiata. Afirmacja
idei sekularyzacji dokonata sie jednak w teologii katolickiej naj-
pelniej w idei autonomii rzeczywistosci ziemskiej**.

Na krajowej mapie teologicznej jest takze do zauwazenia ks.
abp prof. Alfons Nossol, ktorego trudno w sensie $cistym zaliczy¢

** Por. J. Marianski, Sekularyzacja, dz. cyt., s. 1090.
> A. ). Skowronek, Sekularyzacja - wyzwanie dla Kosciota i teologéw, ,Przeglad
Powszechny” (2000) nr 10, s. 27-43.
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do nurtu teologii sekularyzacji, ale w jego dorobku znajduja si¢
postulaty zwigzane z tym kierunkiem myslenia. Najprawdopo-
dobniej jest to wynik duzego wplywu, jaki teologia Karla Bartha
wywarla na Nossola®.

Jedna z najnowszych pozycji, jakie prezentuja refleksje ze szcze-
goélnym uwzglednieniem sytuacji w Polsce, jest dzielo Sekularyza-
cja, desekularyzacja, nowa duchowos¢, ktére wyszto spod pidra ks.
prof. Janusza Marianskiego. Ksigzka ta prezentuje analize trzech
odrebnych proceséw przemian religijnosci europejskiej. W swoich
badaniach socjologicznych autor przyjmuje teze, ze religijnos¢ ba-
lansuje ,,dialektycznie” miedzy sekularyzacja i desekularyzacja, jak-
kolwiek ten pierwszy proces jest w Europie bardziej intensywny?°.

6. Wskazania Magisterium Kosciota

W konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspolcze-
snym Gaudium et spes znajdujemy pojecie autonomii absolutne;j
i autonomii relatywnej. Niezawistos¢ absolutna oznacza $wiat nie-
zalezny od Boga, natomiast niezawisto$¢ relatywna oznacza $wiat
i cztowieka okreslone w odniesieniu do Boga jako Stworcy i Zba-
wiciela. Autonomia rzeczywistosci ziemskich nie moze mie¢ cha-
rakteru absolutnego, gdyz winna realizowac si¢ z poszanowaniem
norm moralnych®’, z uznaniem Boga za sprawce i cel wszystkich
rzeczy’®. W przeciwienstwie do autonomii absolutnej ($wiat nie-
zalezny od Boga) autonomia relatywna rzeczywistosci doczesnej
polega na tym, ze $wiat zyskuje swoje transcendentne okreslenie
w odniesieniu do Boga Stworcy i Chrystusa jako Glowy poprzez

35

Zob. A. Nossol, Chrystologia Karola Bartha. Wpltyw na wspotczesng chrystologie
katolickg, Lublin 1979.

Por. J. Marianski, Sekularyzacja, desekularyzacja, nowa duchowos¢. Studium so-
cjologiczne, Krakow 2013, s. 23.

37 Por. KDK 36.

% Por. KDK 20.
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tajemnice Stworzenia i tajemnice Chrystusa. Tak rozumiana seku-
laryzacja jest zjawiskiem réznym od ateizmu. Podstawowa zasada
sekularyzacji zawiera sie w Pi$mie Swietym: ,Wszystko bowiem
jest wasze [...], czy to $wiat, czy zycie, czy $mier¢, czy to rzeczy
terazniejsze czy przyszle, wszystko jest wasze, wy za$ Chrystusa,
a Chrystus Boga” (1 Kor 3, 22).

Jakkolwiek Sobdér Watykanski II nie postuzyt sie pojeciem se-
kularyzacji, to jednak uksztaltowal nauke o wzglednej autonomii
rzeczywisto$ci doczesnej, ktéra moze by¢ interpretowana jako
teologiczny odpowiednik koncepcji sekularyzacji. Wedtug sobo-
rowego nauczania swiat i Kosciél muszg cieszy¢ sie swoja wlasna,
przynajmniej wzgledng autonomia. Z natury rzeczy cztowiekowi
przystuguje suwerennos¢. Kosciol zastrzega sobie jedynie wpltyw
na dziedzine moralnoéci. Dokumenty Soboru, méwiac o stusznej
autonomii rzeczywisto$ci doczesnej, dotyczacej czlowieka, Zycia
spolecznego, nauki*, wspolnoty politycznej*’, kultury*', podkresla-
ja jednoczesnie ich stuszny zakres. Autonomia rzeczywistosci ziem-
skich nie jest jednak absolutna, lecz musi realizowac si¢ z uznaniem
Boga za sprawce i cel wszystkich rzeczy*?, z przyjeciem norm prawa
Bozego™ i respektowaniem zasad moralnych**. Sob6r przeciwstawia
sekularyzacji proces uswiecania, ktory nie niszczac stusznej autono-
mii rzeczywisto$ci ziemskich, przywraca Bogu nalezne Mu miejsce
oraz uznaje Go za cel wszystkich rzeczy.

Czy teoria sekularyzacji — wobec tak zmasowanej agresji réznych
form sekularyzmu - jeszcze dodatkowo nie spycha sfery religijnej
poza obreb fundamentalnych spraw ludzkich? Czy oczekiwanie
na nadejscie petnego (duchowego) chrzescijanstwa nie jest propo-
zycja na podobienstwo eschatologicznej wizji Joachima da Fiore?

3% Por. KDK 36.
" Por. KDK 76.
! Por. KDK 56.
*2 Por. KDK 20.
4 Por. KDK 41.
** Por. KDK 36.
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W kazdej epoce dokonuje si¢ przemieszczanie sacrum i profanum,
nie mozna jednak sprowadza¢ tych proceséw do niwelacji sacrum.
By¢ moze jest to szansa na odkrywanie nowych form sacrum, ktére
ksztaltujg si¢ w obecnej fazie cywilizacji. Koncepcje sekularyzacji,
przynoszac wyjasnienie prawidlowosci pewnych zmian, procesow
uderzajacych we wspolczesna religijnos¢, moga przyczynic si¢ do
wypracowania pogtebionych form duszpasterskich*.

7. Ku nowej duchowosci postnowoczesnej Europy?

Z tymi pytaniami pdjdzmy jednak jeszcze dalej. Sprobujmy sie
zastanowic, czy procesy te mozna klasyfikowa¢ jako przyczynki do
duchowego rozwoju (sekularyzacja) czy raczej s3 one dowodem na
propagowanie postaw ateistycznych (sekularyzm)? Jak patrze¢ na
rézne postacie sekularyzmu, ktére wrecz niszcza nie tylko chrze-
$cijanstwo, lecz wszelkie przejawy religijnosci? Czy mozna przejs¢
obojetnie wobec ideologii gender? Jak klasyfikowac teologie seku-
laryzacji? Czy mozna widzie¢ w niej jedynie powazny zamach na
sakramentalno$¢ Kosciota? Czy nie stanowi ona kolejnej formy
protestantyzacji ortodoksji katolickiej? Czy jest jakas proba refor-
my Kosciota w ramach posoborowego odchodzenia od eklezjolo-
gii instytucjonalnej? Czy zmiany zachodzace w chrzescijanstwie,
zwlaszcza w krajach Europy Zachodniej, moga si¢ uprawomocnié
w ramach wielowiekowego procesu rozwoju Kosciota?

Czy te przeciwstawne nurty ideowe (sekularyzm i ewangelizacja),
zderzajace si¢ ze szczegdlng ostroscia na gruncie europejskim, nie
s3 poszukiwaniem i wypracowywaniem nowych form duchowosci
dla postnowoczesnego czlowieka? A moze jest to nieodpowiedzialna
interpretacja Jezusowego wskazania, ktére pojawia si¢ w rozmowie
z Samarytanka, ze nadchodzi godzina, owszem juz jest, aby Bog nie
byt wielbiony ani na tej gorze, ani w Jerozolimie. ,Bég jest duchem:

45 Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji..., dz. cyt., s. 134-138.
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trzeba wiec, aby Jego czciciele oddawali Mu cze$¢ w Duchu i praw-
dzie” (por. J 4, 21. 23). Jak wytlumaczy¢ to, co stalo si¢ w Québec,
gdzie w bardzo krétkim czasie doszlo do zamiany kanadyjskiego
katolicyzmu masowego w masowe zeswiecczenie? Czy chrzescijan-
stwo XXI wieku Zegna si¢ na naszych oczach z christianitas, osadzo-
na w mysli greckiej i metafizyce, probujac bardziej egzystencjalnie
(czytaj: postmetafizycznie) wyrazi¢ Dobra Nowine? Nie sposob
tu uciec od pytania o kulture, ktéra winna sta¢ si¢ wehikulem dla
Ewangelii. Nie mozna jednak zapominac, iz chrzescijanstwo nie jest
ludzkim poszukiwaniem metafizycznego Absolutu, lecz osobowym
doswiadczeniem Zywego Boga, ktory szuka czlowieka i udziela trud-
nych odpowiedzi na nietatwe ludzkie pytania*’.

Dlatego dzis$ wielu chrzeécijan - szczegdlnie z krajow zachodniej
cze$ci Europy - wyjezdza do Azji, gdzie szuka pokoju, ukojenia,
interioryzacji, medytacji i modlitwy. Ta ucieczka jest potwierdze-
niem, ze Ko$ciot w ich krajach zawierzyt bardziej temu, aby ,,dzia-
ta¢”, niz temu, aby ,,by¢”. Ortopraksja nie moze gérowac nad orto-
doksja. Wierni nasladowcy Chrystusa pokazujg takze wyraznie, ze
wazniejsze jest ,,by¢” nad ,dziata¢” czy ,mie¢”. Cztowiek wspolcze-
sny postrzega siebie nade wszystko jako osobe operatywna (homo
faber), jako kogo$, kto musi nieustannie dziata¢. Owa koncentracja
na pracoholizmie przenikneta naturalnie i do Kosciota. Trzeba
skrytykowa¢ 6w model, ktory narodzit si¢ juz dawno w Kosciele
ewangelickim, a ktory propagowala formuta autorstwa Bohnoef-
fera, ze Kosciot jest Kosciolem jedynie wowczas, gdy istnieje dla
drugich. Biskup ewangelicko-luteranski Brandenburgii Wolfgang
Huber trafnie zauwaza, iz Koscioly protestanckie zredukowaty swo-
je rozumienie chrze$cijanstwa jedynie do etyki i diakonii. Ta kon-
centracja Kosciotéw protestanckich w Europie Zachodniej jedynie
na etycznym wymiarze religii oraz praktycznej stuzbie potrzebuja-
cym doprowadzila do ich swoistej autosekularyzacji. Gléwna misja

S Wiecej na ten temat pisze odnoszac sie do komunijnej struktury Ko$ciota - por.
A. Napiorkowski, Rozwdj i reforma Kosciota, Krakéw 2013, s. 177-200.
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Kosciota nie jest jednak praktyczna realizacja krolestwa Bozego na
ziemi, lecz o wiele bardziej przepowiadanie krolestwa obiecanego
przez Chrystusa i wspdlpraca na rzecz jego przyjscia, aby powstata
wspolnota czltowieka z Bogiem. Autosekularyzacja wiary przez
nadmierng instytucjonalizacj¢ nie stuzy naszym siostrom i braciom
z Kosciolow protestanckich, ktérzy nosza w swoich sercach wcigz
nienasycone pragnienie transcendencji*’.

Z jednej strony sekularyzacja wywotata ,,odkoscielnienie’, ,,od-
chrzeécijanienie” i ,,odkonfesyjnienie”*®. Nalezy j3 zatem postrze-
gac takze jako wytwodr nadmiernej instytucjonalizacji i poszukiwa-
nia nowych form wiary. Sekularyzacja to obrona $wieckosci $wiata,
podejmowana po to, aby odstania¢ glebszg religijnos¢ i pozbywac
sie naiwnych, niekiedy wrecz magicznych form religii. Nie trze-
ba sekularyzacji widzie¢ koniecznie jako zamachu na poboznos¢
ludowa. Kosciol bez owej ludowej, prostej gleby poboznosci nie
zrodzi glebszej teologii. Jakkolwiek formy ludowych praktyk sa
fakultatywne, to jednak mimo wszystko sa one niezbywalne dla
rozwoju wiary. Afirmacja idei sekularyzacji dokonata sie czesciowo
w Kosciele poprzez wypracowanie przez teologie katolicka kon-
cepcji wzglednej autonomii rzeczywisto$ci ziemskich*’.

Z drugiej jednak strony teologia sekularyzacji postawita pod
znakiem zapytania instytucjonalny wymiar religijnosci i tym sa-
mym opowiedziala si¢ za swoistg ,kasacja” Kosciola. A przeciez
wiara chrzescijaniska nie jest rzeczywistoscig subiektywna, gdyz
wlasnie w obrebie instytucji podlega weryfikacji i historycznej
obiektywizacji. Instytucja Kosciola wigze si¢ z okreslonymi prawda-
mi wiary, z sakramentami i ich materialnymi znakami, z widzialng
spolecznoscig wierzacych. Musi by¢ wspolnotg konkretng i realna,

47 Por. K. Koch, Tempo di interiorita. Per una Chiesa che vive il mistero, Brescia

2011, s. 168-169 (D. Bonhoeffer: ,La chiesa & chiesa solo se e in quanto esiste
per gli altri”).

Por. A. . Skowronek, Sekularyzacja - wyzwanie dla Kosciota i teologow, dz. cyt.,
S. 27-43.

Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji..., dz. cyt., s. 138-139.

48

49
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a nie anonimowgy, gdyz to pozwala jej prowadzi¢ misj¢ gloszenia
wobec $wiata Ewangelii milosierdzia. Wlasnie zsekularyzowane
i pluralistyczne spoteczenstwo tym bardziej potrzebuje widzialnych
$wiadkow milosci Boga do cztowieka®.

W ostatnich latach mozna zaobserwowac, jak Kosciot w wiek-
szo$ci krajow Europy Zachodniej utracil charakter Ko$ciota ma-
sowego i ludowego (Volkskirche), a jednak nie stal si¢ wyizolowana
enklawg czy gettem, mimo ze wérdd katolikow coraz glosniej mowi
sie o0 tym zagrozeniu. Wzywanie do zakreslania wyraznych granic
miedzy chrzescijanstwem a $wiatem, charakterystyczne dla postaw
sekciarskich czy izolacyjnych, lub grozenie gettem, nie jest rzeczo-
wym argumentem i nie koresponduje z duchem Ewangelii. Kosciot
Jezusa Chrystusa, posiadajac postannictwo misyjne, musi odwaznie
wychodzi¢ do §wiata, aby to postannictwo wypetnia¢, dlatego nigdy
nie moze przybra¢ charakteru sekty czy enklawy. Nalezy zatem
zdecydowanie przestrzega¢ przed tendencjami obronnymi czy se-
paracyjnymi. Chociaz tylko niewielki procent wiernych utozsamia
sie w pelni z dogmatyczng i moralng doktryna swoich wspolnot reli-
gijnych, to jednak chrzescijanstwo ksztattuje rodzinne, ludowe i na-
rodowe tradycje. Fakt ten pozwala patrzec z nadzieja na obecno$¢
religii w przysztym, coraz bardziej zréznicowanym spoleczenstwie.

*® Jan Pawet II, adhort. apost. Christifideles laici, 4: ,,Jakze nie wspomnie¢ 0 upo-
rczywym rozszerzaniu si¢ zobojetnienia religijnego i ateizmu w jego rozmaitych
formach, a zwlaszcza w formie najbardziej dzi§ moze rozpowszechnionej, jaka
jest sekularyzm? Czlowiek, odurzony wspanialos$cig cudownych zdobyczy nie-
ustannego rozwoju naukowo-techniczego, a przede wszystkim zafascynowany
najdawniejsza, ale wcigz nowa pokusa zréwnania si¢ z Bogiem (por. Rdz 3, 5)
poprzez uzywanie wolnosci bez granic podcina istniejace w jego sercu korzenie
religijnoéci: zapomina o Bogu, utrzymuje, ze nie ma On dla jego zycia zadne-
go znaczenia, odrzuca Go, czynigc przedmiotem swego uwielbienia najrézniej-
sze «bozki». Zjawisko sekularyzmu jest dzi§ naprawde sprawa powazng. Doty-
czy ono nie tylko jednostek, ale w pewnym sensie takze catych wspélnot. Juz
Sobor zwracal uwage na to, ze «liczniejsze masy praktycznie odchodzg od reli-
gii». Ja sam niejednokrotnie przypominalem o zjawisku dechrystianizacji, kto-
re wystepuje w narodach o dawnej tradycji chrzescijanskiej i domaga sie bez-
zwlocznie nowej ewangelizacji”
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Kosciotowi nie wolno poddawac¢ si¢ marginalizacji czy zamykac¢
sie¢ w getcie, gdyz to oznaczaloby koncentracj¢ na samym sobie.
Cho¢ dobra zbawcze sg ztozone w Kosciele Chrystusowym, to
jednak sa dla calego $wiata. Nie wolno odbiera¢ uniwersalizmu
Ewangelii, ktorg Bog poprzez Kosciot kieruje do kazdego czlowieka
wszystkich kultur i czaséw. Chrzescijanie powinni podda¢ analizie
i pewnej afirmacji podstawowe wlasciwosci kultury XXI wieku,
w tym sekularyzacje i pluralizm. Wlasciwg postawa powinna by¢
madra i roztropna akceptacja pozytywnych cech kultury konca XX
i poczatkéw XXI wieku. Wilasnie w pluralistycznym spoleczenstwie
chrzescijanskie Koscioty moga w przysztosci odegra¢ wazna role,
o ile stang si¢ znakiem jedno$ci pomiedzy ludZmi i narodami®'.

Wypada pamieta¢, ze klasyczny paradoks ostatnich dziesigcio-
leci, wyrazajacy si¢ w sloganie ,,Chrystus tak, Kosciot nie”, prze-
ksztalcil sie¢ w nowy: , religia tak, B6g osobowy nie”. Ponadto coraz
bardziej wzrosta liczba ludzi, deklarujgcych sig jako ,,chrzescijanie
niepraktykujacy”. Utozsamili si¢ oni z hastem, ktére zdobylo znacz-
ng popularno$¢: ,Wierzy¢ bez przynaleznosci” (Believing without
belonging). Jest to owoc sekularyzacji naszego $wiata, pewnego
powrotu sacrum, pluralizmu miedzyreligijnego, narastajacej mar-
ginalizacji religijnosci koscielnej czy tez silnego dzisiaj indywi-
dualizmu, ktore to zjawiska prowadza do swego rodzaju ,dein-
stytucjonalizacji” religii chrzescijanskiej. Znaczny kryzys dotknat
standardowych modeli przekazywania wiary. Wzrosla takze nie-
ufno$¢ wobec doswiadczenia socjalizacji religijnej (parafii, szkoly,
stowarzyszen, ruchéw), co w znaczacy sposob prowadzi do kryzysu
przynaleznosci do Kosciota.

W Drugim Liscie do chrzescijan w Koryncie Pawet Apostot wy-
znaje: ,mam upodobanie w moich stabosciach, w obelgach, w niedo-
statkach, w przesladowaniach, w uciskach z powodu Chrystusa. Al-
bowiem ilekro¢ niedomagam, tylekro¢ jestem mocny” (2 Kor 12, 10).
Zbyt czesto zapominamy, ze chrzescijanstwo nie jest jedynie religia,

! Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzagji..., dz. cyt., s. 139-142.
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ale czyms$ wigcej. Zapominamy, iz dla ojcéw Ko$ciota wiara w Jezusa
Chrystusa nie byla religia, ale Stowem Boga, ktdre stalo si¢ cialem.
Chrzescijanstwo jest droga, prawda i Zyciem. Na drodze zas si¢ nie
stoi, ale caly czas pielgrzymuje. Przed teologia stoja sie wielkie wy-
zwania. Chodzi o to, aby stopniowo wyprowadza¢ chrzescijanstwo
z zawezen judaistycznych i hellenistycznych. Ten dynamizm chrze-
$cijanstwa podkreslal wielokrotnie Joseph Ratzinger. W ksigzce Sdl
ziemi wyznawal, iz substancja wiary chrzedcijanskiej nie jest teoria,
lecz wydarzenie®?. Z kolei juz jako papiez wylgczyt chrzescijanistwo
z kategorii religii ksiegi. Do dzi$ zresztg funkcjonuje, wlasciwie na-
gminnie, nie do konca poprawne przekonanie, ze istnieja trzy mo-
noteistyczne religie ksiegi: judaizm ze swoja Tora, chrzescijanistwo
z Biblig i islam z Koranem. To z kolei zawezenie narzucit nam islam.
W adhortacji apostolskiej Verbum Domini Benedykt XVI trafnie za-
kwestionowal rozumienie chrzescijanstwa jako religii ksiegi. Ojciec
Swiety odnotowat: ,W Koéciele otaczamy wielka czcig $wiete Pisma,
chociaz wiara chrzescijaniska nie jest «religia Ksiegi»: chrzescijanstwo
jest «religia ,,slowa” Bozego», nie «stowa spisanego i milczacego, ale
Stowa Wcielonego i zywego»”*.

Ostatecznie niech mi bedzie wolno stwierdzi¢ — nie wpisujac si¢ na
liste zadnego z rewolucyjnych manifestow - Ze trzeba ratowac Jezusa
przed ,koscidtkowatoscia’, rytuatem, obrzedowoscig, rutyna. Nie
nalezy uporczywie tkwi¢ w ,,metafizycznych kleszczach” Kosciota,
zredukowanego tylko do instytucji. Ko$cio! to wszyscy ochrzczeni,
przed ktérymi otwiera si¢ pigkna i dluga droga. Nie wolno tolero-
wa¢ redukcjonizmu, gdy wigkszos¢ wiernych swieckich, méwiac
o Kosciele, sprowadza go jedynie do duchowienstwa. Trzeba odwagi,
aby pozby¢ sie nostalgicznego konserwatyzmu i pokornie podazaé
ku nowemu. Trzeba pozwoli¢ Duchowi Bozemu, abysmy w naszym
pielgrzymowaniu zostali odnalezieni przez Chrystusa, ktéry powie-
dzial o sobie: ,,Ja jestem droga i prawda, i Zyciem” (J 14, 6).

2 Por. J. Ratzinger, Sdl ziemi, Krakow 2005, s. 17.
3 Benedykt XV, adhort. apost. Verbum Domini, 7.
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8. Jak ocenic sekularyzm, a jak teologie sekularyzaji?

Trudno jest podejmowac jakikolwiek dialog z réznymi postaciami
sekularyzmu, ktéry domaga si¢ — i cze$ciowo to realizuje - fizyczne-
go unicestwienia chrzescijanstwa. Nie sposob pozostawac naiwnym
wobec $wiadomego i zaplanowanego szerzenia idei ateistycznych.
Coraz glosniej stycha¢ glosy przedstawicieli sekularyzmu doma-
gajace si¢ usuniecia wszelkich przejawoéw religijnosci, a zwlaszcza
chrzescijanskiej, z zycia politycznego, spolecznego, gospodarczego,
kulturalnego i edukacyjnego. W mass mediach wrecz promuje si¢
wzorce ateistyczne. Glosnym echem odbila si¢ ksigzka Richarda
Dawkinsa pt. Urojony Bég, w ktdrej ten brytyjski biolog, prezentujac
napastliwy ateizm, glosi iluzje Boga®*. Zastanawiajace jest wspotcze-
sne nasilanie sie zjawiska ateizmu, ktéry obecnie pojawil si¢ w formie
ateizmu obojetnosci, domagajgcego sie likwidacji wszelkiej religii®”.
Ta ostatnia forma, bedaca konsekwencja naukowego fanatyzmu,
o tyle jest $mieszna i jednoczesnie niebezpieczna, iz jest zamknie-
ta na jakikolwiek dyskurs. O tym, jak gleboko posunat si¢ proces
ateizacji, $wiadczg publikacje, zwlaszcza na rynku frankofonskim,
proponujace pewng namiastke duchowosci dla os6b niewierzacych.
Paradoksalnie przedstawia si¢ dzis ateistom duchowos¢ bez Boga,

> Nie warto sie ta ksiazka szerzej zajmowa¢, gdyz zawiera az nazbyt wiele rze-
czowych bleddéw, jak np. ze autorem Listu do Hebrajczykow byt Pawel z Tarsu.
Doczekata sie ona kilku wartosciowych odpowiedzi z chrzescijaniskiego punk-
tu widzenia. Mozna tu wspomnie¢ pozycje pt. Bog nie jest urojeniem. Zludzenie
Dawkinsa (Alister McGrath i Joanna Collicutt McGrath).

5 Por. R. Schréder, Abschaffung der Religion? Wissenschaftlicher Fanatismus und die
Folgen. Freiburg-Basel-Wien-Freiburg im Br. 2011, s. 150-190. Ateizm jako ta-
ki, cho¢ oczywiscie w odmiennym ksztalcie, istnial juz w starozytnosci. Pojawit
sie tez w formie stawianego z pozycji politeistycznych zarzutu wobec chrzesci-
jan, wyznajacych wiare w jednego Boga. Interesujacg postaé ateizmu przedstawit
niderlandzki filozof Baruch Spinoza w XVII w. Nastepnie o§wiecenie wygenero-
walo tzw. religie rozumu jako forme ateizmu. Natomiast Feuerbach i Marks za-
truli swoja epoke ateizmem spekulatywnym. Nie tak dawno sadzilismy, Ze po-
zegnali$émy ateizm metodyczny.
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pewne formy doswiadczenia mistycznego z akcentem potozonym
na cisze, prostote, jednos¢, akceptacje, tzw. ,,uczucie oceaniczne”
oraz $mier¢ i wieczno$¢. To wszystko mozna znalez¢ np. w ksigzce
pt. Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowosci bez Boga,
ktora wyszta spod pidra André Comte’a-Sponvillea®®.

Jakkolwiek wszystkie postaci sekularyzmu, na czele ze wspot-
czesnym ateizmem, domagaja si¢ zréznicowanej i zindywidualizo-
wanej oceny, to jednak w ich genezie nalezy upatrywa¢ impulsow
i motywow dla tego, co nazywamy: wolnoscia cztowieka, sprawie-
dliwoscia spoleczna, protestem przeciwko ztu w $wiecie, krytyczna
reakcjg wobec religii, a zwlaszcza chrzescijanstwa, zgorszeniem
wynikajacym z naduzy¢ koscielnych i anty$§wiadectwem tak du-
chowienstwa, jak i wiernych $wieckich.

A moze tez sekularyzm i sekularyzacja sa przyczynkiem do
theologia negativa — ktora Sobor Watykanski IT calkiem pominat,
a ktora mowi o skrytosci Boga? W tej perspektywie ateizm moze
sie jawic jako ukryty teizm. Mimo ze sekularyzm widziany z pozy-
cji biblijnych i teologicznofundamentalnych jest ze swoja negacja
Boga nie do utrzymania, to jednak powinien stac si¢ przedmiotem
teologicznej refleksji. Chrzescijanistwo to nie tylko ratio pura, ale
i cor purum et purificandum®.

Natomiast sekularyzacja stwarza wieksze pole dla jej ambiwa-
lentnej klasyfikacji. Wedtug Heinricha Friesa, ,teologiczna inter-
pretacja sekularyzacji musi by¢ sadem zréznicowanym. Wiasciwym
sfowem nie jest tutaj ani czyste nie, ani bezkrytyczne tak. W tym
punkcie rozstrzyga¢ musi wyczucie dla tego, co chrzescijaniskie oraz
umiejetnos¢ rozrdzniania duchow”*®. Zastanawia jednak fakt, ze

%6 Zob. A. Comte-Sponville, Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie do duchowo-

sci bez Boga, Warszawa 2011, ss. 219.

Por. W. Kasper, B4g Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1996, s. 72—78. Zastanawiajac sie

nad pytaniem o Boga dzis, niemiecki teolog pokazuje bezradnos¢ teologii wo-

bec zjawiska ateizmu.

%% Por. U. Ruh, Sékularisierung, [w:] Enzyklopddische Bibliothek, t. 18. red. E Boc-
kle, E X. Kaufmann, K. Rahner, B. Walte, Freiburg im Br. 1982, s. 95.

57
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Jan Pawel II czesto moéwil o zsekularyzowanym $wiecie, o szerzeniu
sie niewiary i obojetnosci religijnej. Zdaniem papieza w krajach
poddanych sekularyzacji istnieje podatny grunt dla ideologii se-
kularyzmu: ,,U podstaw tego niepokojacego zjawiska lezy chec
narzucenia wizji ludzkos$ci bez Boga. Propaguje si¢ indywidualizm,
zrywa podstawowa wiez miedzy wolno$cig a prawda, niszczy opar-
te na zaufaniu relacje cechujgce autentyczne zycie spoteczne™’.

Sekularyzacja, prowadzac do uwolnienia si¢ z naiwnych i magicz-
nych element6w religijnosci poganskiej, pozwala na nowo i glebiej
postawi¢ pytanie o Boga, a tym samym dociera¢ do pelniejszej praw-
dy o czlowieku i otaczajacym go $wiecie. Ponadto generuje wigkszy
obszar religijnej wolnosci i poszukiwan transcendentnych. Seku-
laryzacja nie tylko nie zdezaktualizowala pytan o ostateczny sens
ludzkiej egzystencji, lecz poglebita ich znaczenie i niezbywalnos¢.
Cztowiek wcigz moze odnalez¢ odpowiedz w przestrzeni Kosciola,
ktéry wniost (i weigz to czyni) swdj wklad do powstania sytuacji
religijnej wolno$ci w zsekularyzowanym i pluralistycznym spofe-
czenstwie. Respekt dla decyzji sumienia wywotal po czesci indywi-
dualizacje religijno$ci. Uwolnienie si¢ Kosciota spod wplywoéw pan-
stwa wplyneto znaczaco i pozytywnie na i pafistwa uwolnienie go
od bezposrednich wptywéw koscielnych®®. Oba podmioty w swojej
samodzielnosci i autonomii, odkrywaja na nowo siebie same, zosta-
ja zmuszone do nowego samookreslenia i tym samym - szanujac
i respektujac swoje odrebnosci — moga lepiej stuzy¢ osobie ludzkiej
w jej poszukiwaniu dobra duchowego i materialnego.

*° Jan Pawel 11, Przemowienie do biskupéw australijskich przybytych z wizytg ad li-
mina Apostolorum 26 marca 2004 r. ,LOsservatore Romano’, wyd. pol. 25 (2004)
nr 6, s. 25.

® Por. W. Kulbat, Nowe koncepcje sekularyzacji..., dz. cyt., s. 142-144.






Rozdziat IX

Jednos¢ swiata i Kosciofa

1. Ku pojednanej réznorodnosci

Odstoniecie catego bogactwa jednosci Kosciota i $wiata prze-
kracza naturalnie ramy ponizszego szkicu teologicznego, ale juz
takie postawienie tematu wydaje sie¢ samo w sobie interesujace,
a ewentualne wyprowadzenie paru mysli moze sta¢ sie baza do
dalszych badan, a tym samym postuzy¢ przynajmniej ksztatto-
waniu klimatu dla wypracowywania wiekszego dobra cztowieka
i jednoczesnie dla calej rodziny ludzkie;j.

Uprzednio nalezy jednak podja¢ nietatwa probe okreélenia,
czym jest $wiat? Jak rozumie¢ Ko$ciol? Jakie sg relacje Kosciota do
swiata? Co dzieli, a co faczy te dwie rzeczywistosci, bedace przeciez
tak bardzo rdzne i odrebne, ze niekiedy sg ustawiane po dwoch
stronach barykady? Jaki jest zakres ich autonomii? Ponizszy wywéd
zostanie oczywiscie przeprowadzony z pozycji teologii katolickiej,
zwlaszcza za$ w oparciu o nowatorska w tym wzgledzie doktryne
Soboru Watykanskiego II.

Podejmujac si¢ zdefiniowania Ko$ciota, musimy zauwazy¢ juz
na wstepie, ze mamy do czynienia z tajemnica, misterium Ecclesiae.
Kosciol bowiem to kontynuacja osoby i dzieta Jezusa Chrystu-
sa. Odwieczny Syn Bozy w wydarzeniu wcielenia przyjal nature
ludzka, dlatego Ko$ciot posiada charakter ztozony, bosko-ludzki'.

' ,Jest on bowiem ludzki i jednoczeénie boski, widzialny i wyposazony w do-

bra niewidzialne, zarliwy w dzialaniu i oddany kontemplacji, obecny w $wiecie,
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Aby jeszcze bardziej uchwyci¢ 6w misteryjny charakter Kosciota,
ojcowie soborowi ogtosili konstytucje dogmatyczng catkowicie
poswiecong tematyce eklezjologicznej, gdzie opisujac Koscidt, od-
woluja sie do wydarzenia wcielenia Jezusa Chrystusa:

Wyposazona za$ w organa hierarchiczne spoteczno$¢ i zarazem
mistyczne Cialo Chrystusa, widzialne zrzeszenie i wspdlnota du-
chowa, Ko$ciot ziemski i Ko$ciot - bogaty w dary niebianskie — nie
moga by¢ pojmowane jako dwie rzeczy odrebne, przeciwnie, tworza
one jedng rzeczywisto$¢ zlozong, ktora zrasta sie z pierwiastka bo-
skiego i ludzkiego. Dlatego tez na zasadzie bliskiej analogii upodab-
nia si¢ ona do tajemnicy Stowa Wcielonego. Jak bowiem przybrana
natura ludzka stuzy Stowu Bozemu za zywe narzedzie zbawienia,
nierozerwalnie z Nim zjednoczone, nie inaczej tez spoteczny orga-
nizm Kosciota stuzy ozywiajacemu go Duchowi Chrystusowemu
ku wzrastaniu ciata (por. Ef 4, 16)*.

Ta podwdjna natura Kosciota wyraza si¢ zatem sakramentalnie,
czyli za pomoca widzialnych narzedzi przekazywane s3 niewidzial-
ne dobra zbawcze, i to nie tylko dla czlonkéw Kosciota, ale dla
wszystkich ludzi. ,,Kosciol jest w Chrystusie niejako sakramentem,
czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem
i jednosci catego rodzaju ludzkiego™. Kosciot jest uniwersal-
nym, czyli dostepnym dla wszystkich sakramentem zbawienia®.
Powszechna wola zbawcza Boga dzigki Kosciotowi ogarnia cale
stworzenie, czyli nie tylko kazdego czlowieka, ale wszystko, co

a jednak pielgrzymujacy. Wszystkie te wlasciwosci posiada w taki mianowicie
sposob, ze to, co ludzkie, jest podporzadkowane Bozemu i skierowane do Boze-
go, widzialne do niewidzialnego, Zycie czynne do kontemplacji, a to, co docze-
sne — do miasta przyszlego, ktérego szukamy”, KL 2; por. C. Scanzillo, La Chie-
sa. Sacramento di comunione. Commento teologico alla Lumen gentium, Roma*
1989, s. 39-83.

? KKs.

* KKoa.
Por. KK 48.
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w jakikolwiek sposéb istnieje. Ko$ciét w oparciu o misyjny na-
kaz Zmartwychwstalego: ,,Idzcie na caly $wiat i gloscie Ewangelie
wszelkiemu stworzeniu! Kto uwierzy i przyjmie chrzest, bedzie
zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie potepiony” (Mk 16, 15-16),
jest absolutnie zobligowany do swiadczenia o Chrystusie stowem
i czynem wobec wszystkich, stad — nie tracac wlasnej tozsamo-
$ci — musi przezwyciezac¢ dystans miedzy sobg a $wiatem. Inaczej
ani $wiat, ani Koscidt nie beda mogty wypelni¢ swojego zadania.

Sakramentalne rozumienie Kosciofa ujawnia nie tylko jego po-
dwdjna nature, lecz takze jego funkcje jednania z Bogiem zar6wno
tych, ktorzy sa w Kosciele, jak i tych, ktorzy sa poza Kosciotem, czyli
nie s3 wlaczeni przez chrzest w jego widzialny organizm. Ko$ciot
jako ,narzedzie wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci
calego rodzaju ludzkiego” trwa w glebokiej relacji tak do Boga, jak
i $wiata, wiecej nawet: jest czescia $wiata. Z jednej strony ci, ktorych
Ojciec niebieski dal Jezusowi, ,,nie s3 z tego $wiata’, podobnie jak
isam Jezus ,nie jest z tego $wiata” (] 17, 14). Ale z drugiej strony Jezus
»postal ich na $wiat”, podobnie jak i Ojciec ,,postal Go na $wiat”
(J 17,18). To ciagte napiecie migdzy Ko$ciotem a §wiatem wyraza za-
tem z jednej strony wspolnote i jednos¢, ale tez obco$¢ i odrebnosé.
W kazdej epoce istnialy w obrebie chrzescijanstwa rézne prady,
ktore bardziej lub mniej pozytywnie nastawialy do $wiata. Nalezy
zauwazyc, ze na ogol przewazata postawa nieufnosci czy wrecz wro-
gosci, a od renesansu doszlo jakby do pewnego rodzaju rozejscia
miedzy chrzescijanistwem a nowoczesnym spoleczenstwem. Jednak
rozwdj nauk humanistycznych, postep techniczny i zwigzane z nimi
poszukiwanie wlasciwej postawy wobec Boga i §wiata sprawily, ze
pytanie o warto$¢ religijng rzeczywistosci ziemskich pojawilo si¢
ze szczegdlng moca w okresie przedsoborowym. Sam za§ Sobor
Watykanski I (1962-1965) podjal udang probe wypracowania relacji
miedzy Kosciotem a $wiatem®.

5

Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele - dzisiaj, Katowice 1993,
s. 384.
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Ten swoisty rodzaj zaleznosci Ko$ciota i $wiata — ujmowany
dialektycznie, na zasadzie wzajemnie si¢ dopetniajacych przeci-
wienstw - trafnie wyraza List do Diogneta, pochodzacy z II wieku.
Czytamy tam:

Chrzescijanie bowiem ni ojczyzng, ni mowa, ni rodzajem zycia
nie rdznig si¢ od reszty ludzi. Nie zamieszkuja oni miast wtasnych,
nie postuguja si¢ osobnym dialektem, nie majg jakich$ oryginalnych
zwyczajow. Nie sg ani chorobliwymi marzycielami ani podniecony-
mi fanatykami, jesli za$ z uporem bronig swej nauki, to nie chodzi
im w tym wypadku o jakie$ ludzkie koncepcje. Rozsiani po krajach
greckich i barbarzynskich, jak komus z nich los zdarzyl, stosuja sie
wszedzie do miejscowych zwyczajow zaréwno w stroju, jak pozy-
wieniu i sposobie zycia. Tylko pod duchowym wzgledem stanowia
oni jaka$ odrebng spolecznosé, w ktorej obowigzujg wyjatkowe, dla
zwyczajnego czlowieka niezrozumiale prawa. Sg przywiazani do
rodzinnego miejsca, a zachowuja sie niby przechodnie. Posiadaja
prawa obywateli, a ponosza ci¢zary niby przybysze. Na obczyznie
czujg si¢ jak w ojczyznie, a w ojczyznie jak na obczyznie. Zawierajg
malzenstwa i majg dzieci jak wszyscy, lecz nie porzucaja niemowlat.
Uznajg wspoélnote stotu, lecz nie wspélnote toza. Zyja w ciele, lecz
nie podtug ciala. Zyja na ziemi, lecz uwazaja si¢ za obywateli nie-
ba. Sg postuszni prawom, lecz poziomem zycia wznosza si¢ ponad
wszelkie prawa. Wszystkich mitujg, a od wszystkich cierpig prze-
sladowanie. Gardzi si¢ nimi, skazuje sie¢ ich, nawet zabija, a wcigz
na nowo odzywajg. Zyja w biedzie, a drugich obsypuja bogactwami.
Wszystkiego im brakuje, a oplywaja we wszystko. Poniewiera sie
nimi, a oni dumnie podnosza gtowy. Obrzuca si¢ ich oszczerstwa-
mi, a nic zfego nie mozna im naprawd¢ udowodni¢. Przeklina si¢
ich, a oni blogostawig. Zniewaza sie ich, a oni odpowiadajg na to
szacunkiem. Starajg sie by¢ jak najlepsi, jako najlepszych uwaza sie
ich za zbrodniarzy. Karze sie ich, a oni ciesza si¢, jak gdyby dopiero
wtedy zy¢ zaczynali. Zydzi odnosza sie do nich wrogo niby do po-
gan, poganie rowniez ich przesladuja, a nikt wlasciwie nie potrafi
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uzasadni¢, dlaczego. Krotko méwiac: czym dusza dla ciata, tym
w $wiecie chrzescijanie. Dusza przenika wszystkie czlonki ciala,
chrzescijanie wszystkie miasta $wiata®.

2. Geneza Kosciota i Swiata

Jednos¢ Kosciola i §wiata ujawnia si¢ juz poprzez akt stwoérczy
Tréjjedynego Boga. Swiat (kosmos - porzadek, harmonia) zostal
powolany do istnienia wskutek nadmiaru mitosci Boga do czto-
wieka. ,,Spodobalo si¢ Bogu w swej dobroci i madrosci objawié
siebie samego i ujawni¢ nam tajemnice woli swojej (por. Ef1, 9),
dzieki ktorej przez Chrystusa, Sfowo Wcielone, ludzie maja dostep
do Ojca w Duchu Swietym i staja sie uczestnikami boskiej natury
(por. Ef2,18; 2 P 1, 4). Przez to zatem objawienie Bog niewidzialny
(por. Kol 1, 15; 1 Tm 1, 17) w nadmiarze swej milo$ci zwraca sie do
ludzi jak do przyjaciot (por. Wj 33, 115 ] 15, 14-15) i obcuje z nimi
(por. Bar 3, 38), aby ich zaprosi¢ do wspoélnoty z sobg i przyjac
ich do niej™”.

Kosciét réwniez zaistnial w akcie stworczym Boga Ojca, lecz
w formie preegzystencji. Juz przed wiekami odwieczny Ojciec w ta-
jemnicy swojej milosci powolal wszystkich nie tylko do istnienia,
ale takze do wspdlnoty z soba. Grzech pierwszych rodzicéw tego
zamiaru bynajmniej nie zniweczyl, ale odstonit jedynie spetnianie
si¢ Jego milosci, jaka skonkretyzowata si¢ nastepnie w Kosciele Jezu-
sa Chrystusa. On to, postany przez Ojca niebieskiego, przepowiadat
na ziemi tajemnice krolestwa Bozego. Boski Mistrz z Nazaretu po-
wolal w sobie wspolnote i w niej ztozyl dobra zbawcze, wystuzone
swoim postuszenstwem az do $mierci krzyzowej. W mocy Ducha
Swietego, ktory jest przeciez Duchem Jezusa, te dary sg udzielane

6

List do Diogneta, nr 5-6, [w:] M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej,
Warszawa 1975, t. 1, 5. 118-119.
7 KO2.
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wszystkim czlonkom tej wspolnoty wiary (Kosciol), a przez nig
calemu $wiatu. A zatem $wiat i Ko$ciél wywodzg si¢ z jednego i je-
dynego najglebszego Zrddta, jakim jest mitos¢ Tréjjedynego Boga,
inadal s nig ozywiani i umacniani. Bog nie tylko bowiem stworzyt
$wiat i wszystko, co istnieje, ale tez w kazdej sekundzie podtrzymuje
to w istnieniu (continua creatio)®.

Mozna tu odwolac sie do teologii rzeczywistosci ziemskich, spro-
wadzajac ja do dwdch, wzajemnie si¢ uzupelniajacych, imperatywow:
constructio mundi i consecratio mundi. Bog nie tylko stwarza kosmos,
ale poprzez Kosciét Chrystusa w Duchu Swietym dokonuje jego
uswiecenia, respektujgc naturalnie wolnos¢ stworzenia. Teologia rze-
czywistos$ci ziemskich — krzewiona zwlaszcza przez takich myglicieli
francuskich, jak Teilhard de Chardin, Chenu czy Thils - dowarto-
$ciowujac stworzenie, ogniskuje si¢ wokot trzech podstawowych te-
matow: Bog, cztowiek i $wiat. Pragnie ona pokaza¢, ze chrzescijanin,
zyjac w $wiecie, nie moze sie uchyli¢ od relacji z nim, nie moze ucie-
ka¢ w zaden rodzaj getta. Zwiazki chrzedcijanina ze §wiatem sg zbyt
potezne, aby kwestionowac je w jakikolwiek sposob. Idzie bardziej
o nazwanie i zdefiniowanie tych relacji w $wietle Ewangelii. Trudnym
zagadnieniem jawi si¢ nie tyle obecno$¢, co sposéb obecnosci i misji
chrzescijanina w obecnym $wiecie. W tej szerokiej problematyce
analizie sg zatem poddawane teologiczne zwiazki chrzescijanina
ze $wiatem pod katem stworzenia, §wiata materii w odniesieniu do
$wiata ludzkiego (ludzkosci) oraz wydarzenia wcielenia i zbawie-
nia. Zwlaszcza fakt wcielenia okazuje si¢ fundamentalnym punk-
tem wyjécia do ujecia wlasciwej natury zwigzkéw chrzescijanina ze
$wiatem, albowiem w tym historycznym wydarzeniu Bég w Jezusie
Chrystusie przemoznie wszedl w dzieje Swiata, przyjmujac w siebie
calg rzeczywisto$¢ ludzkiego uwarunkowania®.

Por. A. Napiorkowski, Geneza, natura i postanie Kosciota, [w:] Teologia funda-
mentalna. Kosciét Chrystusowy, t. 4, Krakow 2003, s. 73-76.

Por. M. Graczyk, Francuska teologia rzeczywistosci ziemskich. Préba retrospekcji
i reinterpretacji, Warszawa 1992, s. 314-363.
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Rzeczywistosci constructio i consecratio mundi nie sg jednak
sobie przeciwstawne, ale §cisle ze sobg powigzane i wzajemnie si¢
uzupelniajgce. Dla chrzescijanina nie istnieja bowiem dwie od-
rebne sfery: zycia §wieckiego i zycia wiary. Nie mozna autentycz-
nie budowac¢ $wiata, jesli jednoczesnie si¢ go nie uswieca. Owo
uswiecanie nie moze by¢ pod zadnym wzgledem zamachem na
autonomicznos$¢ $wieckosci, lecz winno sie sprowadza¢ do na-
sycania $wiata Duchem Chrystusa i prowadzenia go do jednosci
z Bogiem Ojcem. Dlatego zewnetrzna konstrukcja $wiata winna
przebiega¢ w harmonijnej facznosci z jego réownoczesnym dosko-
naleniem duchowym. Idzie o to, aby nie naruszajac samodzielnosci
i wolnosci rzeczywistosci ziemskiej, dokonywac jej uswigcenia,
ktére nie moze jednak by¢ jej sakralizacja czy ukoscielnieniem,
ale ma by¢ przepajaniem jej Duchem Chrystusa. Ostatecznie jest
to odslanianie najglebszych pokladow $wiata, ktore z pewnoscia
s3 tez duchowe. Bo duch Boga Ojca jako Stworcy jest tym samym
duchem, ktoéry idzie od Zmartwychwstalego jako Odnowiciela
calego stworzenia. Z jednej strony zatem uswiecanie $wiata jest
dokonywane przez Koscidt w jego aktach liturgicznych: w modli-
twie, liturgii, szafarstwie sakramentow, a takze dzigki dziatalno$ci
charytatywnej, edukacyjnej, naukowej, kulturowej, spoteczne;.
Jest to jednanie $wiata z Bogiem Ojcem w Duchu chwalebnego
Chrystusa. Z drugiej strony za$ to same poczynania $wiata, ktory
w swojej $wieckosci jest takze ogarniety Duchem Bozym, prowa-
dza po czedci rowniez do jego wlasnego uswiecenia, ktore jednak
nalezy ma charakter bierny. Zrodlem uwiecenia nie moze bowiem
by¢ swiat sam dla siebie, bowiem u$wigcanie to raczej odstanianie
i aktywowanie duchowych mocy Bozych.

W takim tez kierunku nalezy przeprowadza¢ interpretacje so-
borowych tekstéw, ktére méwig o budowaniu i uswiecaniu $wiata.
Konstytucja o Kosciele poucza, ze

Jezus Chrystus pragnac, aby Jego $wiadectwo i Jego postuga
trwaly nieprzerwanie takze za posrednictwem ludzi $wieckich,
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ozywia ich Duchem swoim i nieustannie zachgca do wszelkiego
dzieta szlachetnego i doskonalego. Tym bowiem, ktérych wiaze
$cidle z zyciem i postannictwem swoim, daje réwniez udzial w swej
funkeji kaptanskiej (munus sacerdotale) dla sprawowania kultu du-
chowego, aby Bog byl wielbiony, a ludzie zbawieni. Totez ludzie
$wieccy, jako poéwieceni Chrystusowi i namaszczeni Duchem Swie-
tym, w przedziwny sposob sa powolani i przygotowani do tego, aby
rodzily si¢ w nich zawsze coraz obfitsze owoce Ducha. Wszystkie
bowiem ich uczynki, modlitwy i apostolskie przedsiewziecia, zycie
malzenskie i rodzinne, codzienna praca, wypoczynek ducha i ciata,
jesli odbywaja si¢ w Duchu, a nawet utrapienia zycia, jesli cierpli-
wie sg znoszone, stajg si¢ duchowymi ofiarami, mitymi Bogu przez
Jezusa Chrystusa (por. 1 P 2, 5), ofiary te skladane sg zboznie Ojcu
w eucharystycznym obrzedzie wraz z ofiarg Ciala Panskiego. W ten
sposdb i ludzie $wieccy, jako zboznie dzialajacy wszedzie czciciele
Boga, sam $wiat Jemu pos$wiecajg*’.

To zaangazowanie swieckich w formie czy to budowania $wiata,
czy tez jego uswiecania ma ostatecznie prowadzi¢ do pojednania
calego stworzenia ze swoim Stworcg. Dlatego ,,norma aktywno-
$ci ludzkiej jest to, zeby zgodnie z planem Bozym i wola Boza
odpowiada¢ prawdziwemu dobru rodzaju ludzkiego i pozwoli¢
cztowiekowi na realizowanie i wypelnianie catkowicie swojego
powotania badz indywidualnie, badz spotecznie”*'.

19 KK 34. Warto takze zaznajomic¢ sie z tre$cig KK 48: ,,Kosciél, do ktérego w Je-
zusie Chrystusie jestesmy wszyscy powolani i w ktérym dzigki tasce Bozej
zdobywamy $wieto$¢, osiagnie petnie dopiero w chwale niebieskiej, gdy na-
dejdzie czas odnowienia wszystkiego (Dz 3, 21) i kiedy wraz z rodzajem ludz-
kim réwniez $wiat caly, gleboko zwigzany z czlowiekiem i przez niego zdaza-
jacy do swego celu, w sposob doskonaty odnowi sie¢ w Chrystusie (por. Ef 1, 10,
Kol 1, 20, 2 P 3,10-13)".

' KDK 3s.
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3. Wspdlne zadania i wyzwania

Misja Kosciota uwidacznia sie¢ wyraznie w nakazie misyjnym
Chrystusa Pana, aby i$¢ do wszystkich ludéw, czyni¢ ze wszyst-
kich ludzi Jego uczniéw, chrzci¢ ich i naucza¢ tego wszystkiego,
co On polecil (por. Mt 28, 19nn; MKk 16, 15). Poprzez swoje trzy
zasadnicze postugi: przepowiadanie (martyria), liturgie (leiturgia)
oraz braterska stuzbe (diakonia), Kosciot bierze udziat w potroj-
nym urzedzie Jezusa Chrystusa jako Proroka, Kaptana i Pasterza.
Dzieki temu Kosciét z Jezusem Chrystusem w Duchu Swietym
urzeczywistnia zbawienie Boze, ktore rozpoczelo si¢ juz ostatecznie
w historii. Zbawienie to nie polega w pierwszym rzedzie na po-
szczegdlnych darach zbawczych, lecz na udziale w samoudzielaniu
sie Boga przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym i w pierwszym
formach juz teraz tworzacej sie ostatecznej wspdlnoty z Bogiem'?.
To zbawienie rozcigga si¢ w tajemny sposdb na caly $wiat i przez
Koscidt ofiarowane jest wszystkim ludziom. Jakkolwiek Kosciot
zyje w $wiecie i historii oraz naznaczony jest przez ich grzeszne
struktury, to jednak odréznia si¢ od tego $wiata. Strzegac swojej
tozsamosci i odrebnosci, nie przestajac by¢ solg tej ziemi i Swiatlem
tego $wiata (por. Mt 5), Kosciot dla dobra kazdego pojedynczego
cztowieka wchodzi w relacje dialogowe i partnerskie ze §wiatem.
Dlatego postuga Kosciola wobec $§wiata stanowi integralna czes¢
jego stuzby zbawczej wobec jego wlasnych cztonkow??.

2 KO 2: ,Spodobalo sie Bogu w swej dobroci i madroéci objawic siebie samego
i ujawni¢ nam tajemnice woli swojej (por. Ef1, 9), dzieki ktorej przez Chrystusa,
Stowo Wcielone, ludzie majg dostep do Ojca w Duchu Swietym i stajq sie uczest-
nikami boskiej natury (por. Ef 2,18; 2 P 1, 4). Przez to zatem objawienie Bog nie-
widzialny (por. Kol 1, 15; 1 Tm 1, 17) w nadmiarze swej mito$ci zwraca si¢ do lu-
dzi jak do przyjacidt (por. Wj 33, 11; ] 15, 14-15) i obcuje z nimi (por. Bar 3, 38),
aby ich zaprosi¢ do wspdlnoty z sobg i przyjac ich do niej”

Por. W. Kasper, Kirche (Systematisch-theologisch), [w:] Lexikon fiirTheologie und
Kirche, Freiburg-Basel-Rom-Wien 1996, t. 5, k. 1471-1474; por. L. Sartori, La
»Lumen gentium”. Traccia di studio, Padova2 2003, s. 53-57.
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Zadania Ko$ciota i §wiata ogniskuja si¢ na poszanowaniu funda-
mentalnych praw osoby. Sobér w tym wzgledzie méwi o godnosci
osoby ludzkiej, wspdlnocie ludzi, gtebokim znaczeniu aktywnosci
ludzkiej. Te trzy plaszczyzny stanowig fundament stosunku mie-
dzy Kos$ciolem i swiatem, a takze baze ich wzajemnego dialogu,
ktéry winien nieustannie si¢ umacniac i poszerza¢. Ko$ciof stara
sie zatem przynosi¢ réznoraka pomoc calej rodzinie ludzkiej. Jego
postannictwo nie ma charakteru politycznego, gospodarczego czy
spolecznego, lecz jedynie charakter religijny. Te religijne motywacje
inspiruja powstawanie wielu uniwersalnych, réznorakich dziet,
jakimi sg dzieta mitosierdzia lub podobnego typu, przeznaczone
na postuge wszystkim bez wyjatku, zwlaszcza ubogim. Ponadto
sam Kosciol, ktdry nigdy nie pragnie wigza¢ sie z zadna szczegdl-
ng formga kultury albo systemem politycznym, gospodarczym czy
spolecznym, staje si¢ organizmem uniwersalnym i dzieki temu
pelni role najmocniejszej wiezi pomiedzy ludzkimi wspdlnotami
i narodami'. Z szerzonych przez niego ewangelicznych zasad
milosci i sprawiedliwosci oraz z wprowadzania ich w zycie spo-
teczne i polityczne rodzi si¢ pokoj — nie tylko w wymiarze jedne-
go panstwa, ale takze w wymiarze miedzynarodowym. Wszyscy
chrzescijanie powolani s3 do wspdtksztaltowania pokoju przez
modlitwe, milos¢, zrozumienie i wzajemne poszanowanie, a tak-
ze dzialalno$¢ w migdzynarodowych organizacjach pokojowych,
gdzie powinni dawa¢ $§wiadectwo wartosciom humanistycznym
i ewangelicznym. A pokéj prowadzi do jednosci wszystkich ludzi,
czyli $wiat doznaje w tym darze swojego uswiecenia'®.

Dokumenty soborowe wzywaja chrzescijan, ktorzy przeciez sa
obywatelami zaréwno spolecznosci ziemskiej, jak i eklezjalnej,

aby przykladali si¢ do wiernego wypelniania swych obowiagzkéw
ziemskich, kierujac sie w tym duchem Ewangelii. Odstepuja od

'* Por. KDK 40-42.
5 Por. KDK 78, 88-89.
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prawdy ci, ktérzy wiedzac, Ze nie mamy tu trwatego panstwa, lecz ze
poszukujemy przyszlego, mniemaja, iz moga wobec tego zaniedby-
wac swoje obowigzki ziemskie, nie baczac na to, ze na mocy samej
wiary bardziej s3 zobowigzani wypelnia¢ je wedtug powolania, jakie
kazdemu jest dane. Ale nie mniej bladzg ci, ktérzy na odwrét sadza,
ze mogga tak si¢ pograza¢ w interesach ziemskich, jakby one byly
catkiem obce zyciu religijnemu, poniewaz to ostatnie polega, wedle
ich mniemania, na samych aktach kultu i wypelniania pewnych
obowigzkéw moralnych. Roztam miedzy wiarg wyznawang a zyciem
codziennym, wystepujacy u wielu, trzeba zaliczy¢ do wazniejszych
bledéw naszych czasow'®.

Magisterium Kosciola wypowiada si¢ jednoznacznie przeciwko
falszywemu rozdzialowi czy tez nawet przeciwstawianiu czynno-
$ci zawodowych i spolecznych zyciu religijnemu. Jest to bowiem
jeden kosmos ($wiat), ktory pochodzi od Boga Ojca i ku Niemu
zdaza, mimo niekiedy ogromnego nietadu i jawnych dysproporcji,
wynikajacych ze skazenia grzechem. Dlatego chrzedcijanin zanie-
dbujacy swoje obowiazki doczesne, zaniedbuje tym samym swoje
obowigzki wobec blizniego, wigcej nawet: swoje powinnosci wobec
samego Boga, oraz naraza si¢ na niebezpieczenstwo utraty swojego
wiecznego zbawienia.

Sobor Watykanski II z catym przekonaniem ukazuje Ewangelie
jako $wiatlo rozjasniajace nie tylko wewnetrzne zycie Kosciota,
lecz takze nowga sytuacje ludzkosci pod koniec drugiego tysiacle-
cia i na progu trzeciego. Ewangeliczne prawdy daja podstawe do
okreslenia godnosci, jaka przystuguje osobie ludzkiej, jej zadan tak
indywidualnych, jak i spotecznych. Kosciot poprzez linie wytyczo-
ne przez Sobor - ze wzgledu na dobro kazdego cztowieka — pragnie
wspolnie z instytucjami §wieckimi nie tylko wypelnia¢ te zada-
nia, lecz takze sprosta¢ palacym, wspoélczesnym wyzwaniom. Do
nowych spraw, ktére wywoluja troske i niepokdj, nalezy zaliczy¢

¢ KDK 43.
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z pewnoscig problematyke malzenstwa i rodziny, kwestie kultury
ludzkiej, zycie gospodarczo-spoteczne oraz polityczne, solidarnosé
rodziny ludzkiej oraz zmaganie o pokdj. Podejmujac te trudne
wyzwania, Koscidl jest przekonany, iz - ze wzgledu na dobro wspol-
ne - krolestwo Boze na ziemi nalezy urzeczywistnia¢ w dialogu i we
wspolpracy z innymi ludzmi, takze z tymi, ktérzy nie przynaleza
do rodziny chrzeécijanskiej czy tez sa niewierzacy'’.

Kosciol zyje zatem w $wiecie i dla §wiata, a §wiat jest w samym
sercu Kosciota i dla Kosciofa; dla ujawnienia jego misji i spelnie-
nia. Spotkanie to nie tylko jest nieuniknione, ale i zamierzone
w odwiecznym powolaniu $wiata i Kosciola. Tylko wzajemny
dialog oraz pomoc Kosciota i §wiata pozwola na spelnianie si¢
tych dwoch rzeczywistosci i wyzwalanie potencjalu w nich za-
wartego, i tym samym na sprostanie wymogom, ktére niesie ze
sobg wspolczesnosé.

7 Por. KDK 46; por. S. Dianich, Una Chiesa dentro la storia, Milano 2004, s. 126-129.



Rozdziat X
Historia Swiata ubogaca Kosciot?

W niezafalszowanej $wiadomosci Kosciota istnialo od zawsze
zywe przekonanie, ze 0got chrzescijan jako eklezjalna spotecznosé
doznaje od $wiata swoistego ubogacenia. To przekonanie - tak
w historii, jak i dzisiaj - czgsto podlegardznego rodzaju aberracjom
wyplywajacym z niektorych koscielnych srodowisk, poczawszy od
tendencji fundamentalistycznych i sekciarskich, az po liberalizuja-
ce. Ostatecznie jednak znajdowalo swoich autentycznych obroncow
wsrod wszystkich warstw jednego ludu Bozego, tak wsrod wiernych
$wieckich, jak teologdw czy tez hierarchéw. Termin ubogacenie
wymaga jednak sprecyzowania, gdyz sam w sobie jest dosy¢ szeroki
i moze wywolywac szereg nieporozumien. Trudno jednak juz na
wstepie sztucznie zawezac pole semantyczne tego pojecia. Zdac sie
tu wypada na konicowe wnioski, ktére przyniesie ponizsza analiza
tak postawionego tematu.

1. Pawet Apostot na Areopagu

Jerozolimskie zebranie apostotéw, na ktérym doszlo do rozstrzy-
gniecia konfliktu miedzy Piotrem a Pawlem, okazalo si¢ decydu-
jace dla charakteru dalszej ewangelizacji, jakiej podejmowal sie
wowczas mlody Koscidl. Réznica zdan migdzy Piotrem a Pawlem,
okreslana czesto jako tzw. konflikt antiochenski (por. Ga 2, 1-14;
Dz 15) byta wywolana koegzystencja Zydow i pogan w jednym
i tym samym Kosciele chrzescijanskim. Antiochia — najwazniejszy
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po Jerozolimie Koscidl pierwotnego chrzescijanstwa — posiadata
prawdopodobnie najwigkszy posréd Koscioléw mieszanych od-
setek judeochrzescijan. W tej konfrontacji, sprowadzajacej sie do
wyboru miedzy Kosciotem tworzonym tylko przez judeochrzesci-
jan i Ko$ciotlem skupiajagcym takze etnochrzescijan, zwyciezyla
ostatecznie opcja Pawlowa. Apostol z Tarsu stal na stanowisku,
ze Ewangelia jest wolna od Prawa, czyli ze mozna przyjmowac do
Kosciota pogan bez zobowigzywania ich do zachowywania zydow-
skiego Prawa, w tym do obrzezania. Tym samym opowiedziano si¢
za dzialaniem misyjnym i jednoczesnie za Kosciotem otwartym
na $wiat'.

Jednakze Pawel i Piotr byli zbyt zainteresowani jednoscia Ko-
$ciola, aby nie mogli nie osiggna¢ konsensusu. Powierzona im
przez samego Boga misja gloszenia Ewangelii obrzezanym i nie-
obrzezanym zyskata teraz na sile, albowiem uznano wtasne do-
tychczasowe osiggniecia i postanowiono, iz Piotr skoncentruje si¢
na ewangelizacji Zydéw, a Pawel — pogan. To wyjscie Pawla do
$wiata — rozumianego jako religia, tradycja i kultura niejudaistycz-
na - przejawiajace si¢ w jego bogatej dziatalnosci misyjnej, znajduje
swoje klasyczne odzwierciedlenie w jego mowie na Areopagu (por.
Dz 17,16-34). Pawel glosil w Atenach Ewangelie i usilnie zabiegal
tam o zalozenie Ko$ciota. Zdawal sobie bowiem wyraznie sprawe
ze znaczenia tego miasta. Wprawdzie w epoce rzymskiej utracito
ono niemal catkowicie znaczenie polityczne, niemniej jednak bylo
liczacym sie nadal o$rodkiem kultury i zycia umystowego®.

[Pawel] burzyt sie wewnetrznie na widok miasta pelnego boz-
kéw. Rozprawial w synagodze z Zydami i z ,,bojacymi sie Boga”,
a na agorze codziennie z tymi, ktérych tam spotykal. Niektorzy
z filozoféw epikurejskich i stoickich rozmawiali z nim: ,,C6z chce

Por. J. Gnilka, Pawet z Tarsu, Krakéw 2001, s. 129-138; H. Langkammer, Nowy
Testament o Kosciele, Wroctaw 1995, s. 83-123.
Por. J. Gnilka, Pawet z Tarsu, dz. cyt., s. 117.

2
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powiedzie¢ ten nowinkarz?” - méwili jedni, a drudzy: - ,, Zdaje sie,
ze jest zwiastunem nowych bogéw” — bo glosit Jezusa i zmartwych-
wstanie (Dz 17, 16-18).

Apostol Narodow, gloszac swoja mowe na Areopagu, odwolal
sie do obrazow i kategorii wlagciwych mysleniu hellenistycznemu.
Wiecej nawet, zacytowal fragment hymnu Kleantesa do Zeusa oraz
poematu Aratosa z Soloi’.

Apostol z Tarsu zderzyl sie¢ w Atenach z wykrzywiona forma
ludzkiej madrosci. Jego wysilki, aby przekazaé prawde o Jezusie
Chrystusie jako Bogu objawienia, ktorego przeciwstawia material-
nym bozkom filozoféw, spelzly na niczym, i do zatozenia chrzesci-
janskiej gminy nie doszlo. Analizujac to Pawlowe przemoéwienie
inie tracac z oczu catosci jego teologii, nalezy stwierdzi¢, iz z jed-
nej strony prawdy, ktére on glosi, raczej nie doznaja tresciowego
ubogacenia przez $wiat. Natomiast z drugiej strony widac jasno, ze
6wczesna kultura ze swoim jezykiem stuzy za instrument przekazu
i wyjasniania prawd objawienia®.

Z takim nastawieniem Pawel idzie nawet dalej. Uwaza bowiem,
ze sam $wiat nie ma obecnie nic do zaoferowania. Swiat swoje
istnienie zawdziecza stwdérczemu aktowi Boga, jednakze na skutek
grzechu czlowieka i jego nastepstwa, czyli Smierci (por. Rz 5, 12),
cale stworzenie jako dobre dzieto uleglo zniszczeniu. Czlowiek
w miejsce Stwdrcy zaczal czci¢ stworzenie, zamiast Niewidzialne-
go — zrobiony przez siebie obraz. Zamiast chwaly nieprzemijajacego
Boga wybral obraz rzeczy przemijajacych, cztowieka i zwierzat.
Stad u Apostola ,,$wiat” (o kOOp0G) W pierwszym rzedzie ozna-
cza $wiat ludzi, ludzkos¢. W swej postawie wrogosci wobec Boga

3

Por. L. Legrand, The Areopagus Speech: its theological kerygma and its missiona-
ry significance, [w:] La Notion biblique de Dieu. Le Dieu de la Bible et le Dieu des
philosophes (BETL XLI), ed. . Coppens, Leuven 1997, s. 337-350.

Por. T. Jelonek, Wprowadzenie do Listow swigtego Pawta, Krakéw 1998, s. 103-
134; zob. L. Legrand, Lapotre des nations? Paul et la stratégie missionaire des Egli-
ses apostoliques (LD 184), Paris 2001.



198 Historia $wiata ubogaca Kosciét?

$wiat (czytaj: czlowiek) ustanowil sobie wlasne prawa i hierarchie
wartosci, swoj wlasny system madrosci i wladzy. Przed Bogiem nie
posiada to jakiegokolwiek znaczenia. Swiat pozostawiony sam sobie
jest skazany jedynie na znikomos$¢, niewole i $mier¢. Dlatego caly
stworzony $wiat potrzebuje odkupienia; jeczy i wzdycha, oczeku-
jac tej chwili (por. Rz 8, 19-23), kiedy nastanie nowe stworzenie,
nowy czlowiek, ktdry jest uczestnikiem Chrystusa (por. 2 Kor 5, 17;
Ga 6, 15). Historia $wiata staje sie jego historig zbawienia®.

2. 0d religii przesladowanej po wyznanie pafistwowe

Autorzy Ewangelii, z wyjatkiem $w. Jana, opierajac si¢ na juda-
istycznej protologii, nigdy nie mieli specjalnych trudnosci z kwa-
lifikacjg $wiata (kosmosu) jako czego$ dobrego i pozytywnego,
gdyz tkwilo w nich glebokie przekonanie, iz Bog jest Stworca
wszystkiego. Pisma Janowe, zwlaszcza Ewangelia i Apokalipsa, sa
ksiegami pisanymi ,w okopach”, w czasie, kiedy mlody Kosciot
doznaje pierwszych bezlitosnych przesladowan. Stad postrzeganie
$wiata ulega pewnej zmianie. Dla Autora czwartej Ewangelii $wiat
jest wyraznie podzielony na ztych i dobrych, czyli niewierzacych
i wierzacych w Jezusa. W takim $wiecie zyje Koscidl. Uczniowie po-
wolani przez Jezusa zostali przez to ,wyjeci z tego §wiata” (J 15, 19).
Jezus takze nie jest ,,z tego $wiata’, ale przyszed! do tego $wiata,
aby go zbawi¢. Podobnie uczniowie: maja ,,by¢” w $wiecie, aby
ocali¢ go od zta. Swiat jest zly, gdyz ludzie zyja w ciemno$ci, klam-
stwie i grzechuisg ,,martwi” (] 5, 25). Jednakze poszukuja $wiatla,
prawdy, wolnosci i zycia (por. ] 4, 15; 6, 31). Poniewaz uczniowie
uwierzyli w Jezusa, to musi spotkac ich przykry los. ,Wylacza was
z synagogi. Owszem, nadchodzi godzina, w ktérej kazdy, kto was

5

Por. J. Gnilka, Pawel z Tarsu, dz. cyt., s. 273-278; J. Kudasiewicz, Ewangelie sy-
noptyczne dzisiaj, Zabki 1999, s. 234—265.
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zabije, bedzie sadzil, Ze oddaje czes¢ Bogu. Beda tak czyni¢, bo nie
poznali ani Ojca, ani Mnie” (] 16, 2)°.

Postawe chrzescijan na podstawie przekazéw $w. Jana mozna
opisa¢ jednoznacznie. Uczniowie Chrystusa majg milowa¢ swiat
i wszystkich ludzi, ale tez majg by¢ niezalezni od wszelkich wpty-
wow niemieszczacych sie w kategoriach ewangelicznej nowiny
o zbawieniu. Dlatego absolutnie nie oczekujg oni jakiegos$ uboga-
cenia czy wiedzy, wyplywajacych spoza kategorii Chrystusowego
objawienia, gdyz Jezus sam nauczat o sobie: ,,Ja jestem $wiatlosciag
$wiata. Kto idzie za mng, nie bedzie chodzit w ciemno$ci, lecz be-
dzie mial §wiatto zycia” (J 8, 12). Jedynie bowiem Jezus jest ,,droga
i prawda, i zyciem” (J 14, 6).

Ewangeliczne przekonanie o mocach zbawczych tkwigcych jedy-
nie w osobie Jezusa Chrystusa znalazto swoj wyraz w wielu pismach
pierwotnego Kosciola, z ktérych przykladowo mozemy przywotaé
piekny tekst $w. Justyna (1 ok. 165) bedacy zapisem rozmoéw z ra-
binem Tryfonem. Ten jeden z najbardziej znaczacych chrzescijan-
skich apologetéw II wieku, filozof i meczennik, przekazal calej teo-
logii decydujace impulsy dzieki swojej $wiadomie przeprowadzonej
syntezie greckiej filozofii (platonizmu) i chrzescijanstwa. Z jego
pism wynika, iz nawrdcil si¢ on z poganstwa na chrzescijanstwo.
On sam zresztg opisuje swoja konwersje jako spelnienie poszukiwa-
nia prawdziwej filozofii. Ta prawda, zapowiedziana przez prorokow
w Duchu Swietym i wypetniona w Chrystusie, jest dla Justyna
najwyzsza, przekraczajacg platonizm filozofia. Za t¢ prawde ponosi
wraz z sze§cioma uczniami $mier¢ meczenska w Rzymie w czasie
rzadéw prefekta miasta Rustica (163-167). Smier¢ Justyna dowodzi,
z jakim mestwem trwal on w swoich przekonaniach. Wlasnie to
swoje zdecydowane przekonanie ujawnia w czasie dialogu z Try-
fonem, kiedy wykazuje ,,chrzescijanisko$¢” Starego Testamentu”.

H. Langkammer, Nowy Testament o Kosciele..., dz. cyt., s. 78-79.
Por. W. Beinert, Justin, [w:] Theologenlexikon. Von den Kirchenvitern bis zur Ge-
genwart, hrsg. von W. Hirle, H. Wagner, Miinchen 1987, s. 137-138.

7
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Sw. Justyn w czasie swojej polemiki z wyznawcg judaizmu wy-
kazuje spelnienie si¢ proroctw starotestamentalnych w Jezusie
Chrystusie. Obrazujac sytuacje mlodego chrzescijanstwa, akcentuje
jego rozpowszechnienie: ,,czy to wsrod barbarzyncow, czy wsrod
Grekow, czy nawet wérdéd bezdomnych koczownikéw lub pasterzy
mieszkajacych pod namiotami, znajduja sie tacy, ktérzy przez imie
ukrzyzowanego Jezusa wznoszg modly i dzigkczynienia do Ojca
i Stworcy wszechrzeczy”®. Jakkolwiek chrzedcijanstwo jest juz do$é
powszechne, to wcigz doznaje ucisku. Te krwawe przesladowania
Justyn interpretuje jednak w sposéb pozytywny, gdyz przymnazaja
one wyznawcow Jezusowi: ,,Lecz im bardziej nas sie przesladuje,
tym wiecej nam wiernych i poboznych przybywa przez Jezusa™.

Ten wybitny apologeta II wieku mimo niezwykle trudnej sy-
tuacji chrzescijanstwa potrafit dostrzec elementy pozytywne,
jakie wyznawcy Chrystusa czerpia z otaczajacego ich wrogiego
$wiata, nie ulegajac przy tym uludzie jakiejkolwiek relatywizacji
jedynosci i wyjatkowosci objawienia. Justyn wyraza przekonanie,
iz w plaszczyznie intelektualnej sa to kategorie myslowe, dzigki
ktorym mozliwa jest ekspresja i werbalizacja chrzescijaniskiego ob-
jawienia. W plaszczyznie za$ egzystencjalnego przezywania wiary
nienawis$¢ i fizyczny ucisk poteguja i umacniajg wiare w Chrystusa,
i to az do $wiadectwa krwi.

Rozszerzanie si¢ chrzescijanstwa odbywalo sie na Zachodzie
przez pierwsze dwa wieki dosy¢ opornie takze i z tego wzgledu,
iz bylo ono proklamowane w formie grecko-orientalnej zaréwno
zjezyka, jak i z ducha, zdobywajac wyznawcow przewaznie wéréd
ludnosci naptywowej pochodzenia wschodniego: Maloazjatow,
Grekow, Syryjczykow, Egipcjan. Liczba konwertytéw wérdd ludno-
$ci romanskiej lub zromanizowanej byta raczej znikoma. Zachod
nie mdgt konkurowac ze Wschodem ani pod wzgledem liczby

8

Justyn Meczennik, Dialog z Zydem Tryfonem, [w:] M. Michalski, Antologia lite-
ratury patrystycznej, Warszawa 1975, S. 109, nr 117.

°  Justyn, Dialogus cum Tryphone, 110, [w:] Patrologia Graeca 6, 729.
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koscielnych wspdlnot, ani ogélnej liczby wiernych'®. Przetom
wnosi ze soba Tertulian (zm. po 220), ktéry upowszechnia Ewan-
gelie w lacinskiej szacie jezykowej, adaptujac ja dla romanskie-
go ducha. Korzysta przy tym - jak zauwaza ks. Marian Michal-
ski - z praktycznego realizmu Zachodu, stoickiej filozofii wlasciwej
kulturze romanskiej oraz precyzji rzymskiego prawa''. Dostrzec
to mozna z tatwoscia w jego dzietach, takich jak: Apologetyk, Pre-
skrypcja przeciwko heretykom, Przeciwko Marcjonowi, O duszy,
O widowiskach, Przeciwko Prakseaszowi.

Relacje miedzy Ko$ciotem a panistwem ulegaja powaznej zmia-
nie, gdy chrzescijanstwo na mocy edyktu mediolanskiego (313)
cesarza Konstantyna uzyskuje wolno$¢, a za cesarza Teodozjusza
wiara w Chrystusa zostaje uznana jako religia paiistwowa (380).
Cesarz ten nakazuje wszystkim obywatelom wyznawac ,religie,
ktorej niegdys Apostot Piotr nauczal Rzymian i ktorej teraz trzy-
ma sie papiez Damazy”. Konsekwencje tych decyzji sg olbrzymie,
miedzy innymi — w zakresie nas tu interesujagcym — zmienia si¢
adresat i rodzaj apologii.

I tak $w. Augustyn z Hippony ewentualne korzysci plynace
z konfrontacji chrzescijanstwa ze $wiatem, w szczegélnosci zas
z poganstwem i herezjami, ujmuje od innej strony. Piszac w 390
roku rozprawe O wierze prawdziwej (De vera religione), docho-
dzi do przekonania, ze granice prawdy znajdujacej si¢ w Kosciele
katolickim zostaja wytyczone poprzez wszelkiego rodzaju btedne
nauki. Kazda nowa herezja, odcinajac si¢ od Kosciota, wyznacza
jednoczesnie granice prawdy katolickiej. Biskup Hippony zacheca:

Nie szukajmy wigc wiary ani w zamecie poganstwa, ani w plu-
gastwie herezji, ani w gnu$nosci schizmatykow, ani w zaslepieniu
Zydow, lecz jedynie u tych, ktorych nazywaja chrze$cijanami, ka-
tolikami lub prawowiernymi, u tych, ktdrzy strzega catoéci wiary

1% Por. M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej..., dz. cyt., s. 208.
' Por. tamze, s. 209.
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i postepuja prawa droga. Kosciot katolicki, szeroko i poteznie roz-
przestrzeniony po calym $wiecie, z wszelkich btedéw korzysta dla
wlasnego rozwoju i dla poprawy btadzacych, byleby tylko chcieli
by¢ czujni. [...]. Przyzywa wigc pogan, wyklucza heretykdw, pozo-
stawia na uboczu schizmatykow, wyprzedza Zydow, a wszystkim
daje moznos¢ uczestnictwa w tasce Bozej'?.

Wida¢ wigc, ze nie tylko pozytywny postep filozofii greckiej,
ale tez falszywe spojrzenie i bezpodstawne zarzuty ze strony plu-
ralistycznego spoleczenstwa w cesarstwie rzymskim, a w koncu
nawet i wypaczenia oraz bledne interpretacje w lonie samego
chrzescijanistwa stajg si¢ napedem i narzedziem nie tylko apologii
chrzescijanskiego objawienia, ale — co wigcej — wlasciwego rozwoju
jego rozumienia. Chrzedcijanstwo musi pamietac, ile otrzymalo
i wcigz otrzymuje od historii i ewolucji rodzaju ludzkiego, mimo iz
z pewnoscig nie jest to istotne ubogacenie tresci Ewangelii Jezusa
Chrystusa.

3. Epoka nowozytna i Sobdr Watykanski Il

Historia zbawienia splata si¢ nierozerwalnie z historig ludzka.
Kroczac tylko po sladach cywilizacji europejskiej, i tak nie sposob
w ramach krotkiej refleksji wyczerpujaco oméwic relacje Kosciot
a $wiat. Niemniej jednak warto wzmiankowa¢ tu wktad mysli XII
wieku, kiedy doszlo nie tylko do powstania uniwersytetow i wy-
ksztalcenia sie¢ teologii jako odrebnej dyscypliny nauki wiary, lecz
tez do ponownego odkrycia przyrody i rewaloryzacji ludzkiego
ciata. Sredniowieczne pojecie ars otrzymuje w odrodzeniu - a cat-
kiem wyraznie, kiedy powstajg akademie sztuk pigknych (francu-
ska akademia malarstwa i rzezby, 1648) — tres¢ artystyczna, gdyz

> Augustyn z Hippony, O wierze prawdziwej, V 9 1 V1 10, [w:] tenze, Dialogi i pi-
sma filozoficzne, t. 4, Warszawa 1954, s. 87.
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wykrystalizowata sie swiadomos¢, iz w sztuce wazna jest nie tyle
wiedza, co talent i smak. Tak zatem nauka, jak i sztuki plastyczne
(architektura, malarstwo, rzezba, grafika, rzemioslo artystyczne,
kino) stajg sie no$nikami treéci objawienia®’.

W $redniowieczu relacja Kosciota do $wiata zarysowuje sie jakby
w dwoch wymiarach. Z jednej strony dostrzegamy rozwdj postawy
misyjnej, ktdra wyraza si¢ zar6wno w autentycznych przedsiewzie-
ciach dotyczacych gloszenia Ewangelii oraz w podbojach $wiata
poganskiego otaczajacego chrzescijanstwo. Miesza sie tu czgsto
element polityczny z religijnym. Drugi wymiar odnosi sie do Zycia
spolecznego, ktore jakkolwiek ksztaltowane przez kulture chrze-
$cijanska, cechowalo napiecie miedzy zyciem zakonnym i $wiec-
kim. W zakonie realizuje si¢ wyzsza doskonalo$¢ ewangeliczna,
natomiast zycie §wieckie to zycie zwyklych ludzi. S to jednak
dwa $wiaty pod pewnymi wzgledami sobie przeciwstawne, cho¢
sie wzajemnie dopelniajace. Interesujaca sprawg jest to, ze linia
podziatu biegta nie migdzy duchownymi a $wieckimi, ale miedzy
zakonami a $wiatem'*.

Stanowisko afirmujace wktad §wiata do rzeczywistosci Kosciota
wyrazit Sobér Watykanski IT w konstytucji duszpasterskiej, gdzie
wyraznie stwierdzil:

Doséwiadczenie minionych stuleci, postep nauk, bogactwo zto-
zone w roznych formach kultury ludzkiej, w ktérych okazuje sie
pelniej natura samego cztowieka i otwieraja sie nowe drogi do praw-
dy, przynosza korzys$¢ takze i Kosciotowi. Sam bowiem Kosciot, od
poczatku swej historii, nauczyl sie wyraza¢ Nowine Chrystusowa
przy pomocy pojec i jezyka réznych ludoéw, a ponadto starat sie

Por. I. Sanna, Dalla parte delluomo. La Chiesa e i valori umani, Milano 1992,
S.134-160.
Por. ]. Majka, Wprowadzenie do konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie
wspotczesnym, [w:] Sobdr Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, dz.
cyt., s. 815.
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objasniac ja z pomocg madrosci filozoféw w tym celu, aby w miare
moznosci dostosowaé Ewangelie czy to do zdolnosci rozumienia
przez ogdl, czy tez do wymagan medrcéw. I to wlasnie dostosowy-
wanie si¢ w gltoszeniu objawionego sfowa powinno sta¢ si¢ prawi-
dlem wszelkiej ewangelizacji. Tym bowiem sposobem rozbudza
sie w kazdym narodzie zdolno$¢ wyrazania Chrystusowej Nowiny
po swojemu, a zarazem sprzyja sie zywemu obcowaniu Kosciota
z roznymi kulturami'®.

Koscidt zatem nie moze nigdy zamykac sie na swiat, na innych
ludzi - niechrzedcijan. Dialog okazuje si¢ tu macierzystym jezykiem
calej ludzkosci. Otwartos$¢ na $wiat umozliwia poznanie ,,pojecije-
zyka” innych i dzieki temu ewangelizacja staje si¢ mozliwa. Wyplywa
z tego pozytywne spojrzenie na $wiat nie tylko dlatego, ze jest stwo-
rzony przez Boga, ale jest miejscem Jego odstaniania sie. To wlasnie
na ziemi — w tajemnicy wcielenia — doszlo przeciez do hominizacji
Boga, ukierunkowanej w pierwszym rzedzie na deifikacje wszystkich
ludzi. Nie wolno traci¢ tu z oczu uniwersalizmu i powszechnosci zba-
wienia. Bg nawigzal bezposredni kontakt z kazdym czlowiekiem,
kiedy odwieczny Syn Bozy przyjal ludzka nature. I dlatego stat sie
czlowiekiem, aby$my stali si¢ ,bogami’, czyli: posiadali co$ z Jego bo-
skosci. Jest to owa przedziwna wymiana (admirabile commercium).
Bog stajac sie cztowiekiem, przyjmuje moje cialo, a mnie obdarza
swoim bostwem. Pigknie wyraza t¢ mysl zyjacy w IV wieku doktor
Kosciota, Grzegorz z Nazjanzu, gdy pisze: Bog przyjmuje ubdstwo
mojego ciala po to, zebym ja otrzymat bogactwo Jego bostwa. Bog
pragnie cztowieka usynowi¢, obdarzy¢ go swoja boska natura, i czyni
to w osobie Jezusa Chrystusa, ktory jest i Bogiem, i cztowiekiem.
Przez wcielenie dokonata si¢ zatem niezwykla promocja i podwyz-
szenie catego $wiata stworzonego'®.

15 KDK 44.
19 Por. A. Napidrkowski, O nowe teologiczno-pastoralne inspiracje dla duchowej jed-
nosci. Tydzierr Modlitw o Jednos¢ Chrzescijan, ,,Studia Oecumenica” (2003) 3, s. 45.
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Swiat okazuje si¢ areng dziejéw zbawienia, ostatecznie nie
tylko dla uznajacych Chrystusa, ale takze swoich wlasnych. We
wczesnej patrystyce historie zbawienia dzielono na trzy epoki: od
stworzenia, czyli ,,przed prawem” (ante legem), ,pisanego prawa
Mojzeszowego” (sub lege) oraz ,,epoke chrzescijansky” (sub gratia,
sub Christo). Natomiast teologowie ostatnich dziesigtkow lat,
jak przyktadowo Rahner, Congar, Schillebeeckx czy Kazimierz
Romaniuk rozrdzniaja raczej histori¢ zbawienia w znaczeniu
»specjalnym” (judeochrzescijaniskim) oraz ,,0gélnym”, zalicza-
jac do niej doswiadczenie zbawcze innych religii. Podzialy te
stanowia pewne kregi, ktore ostatecznie wzajemnie si¢ przepla-
taja i aktualnie dokonujg w czasie. Przedwieczny Ojciec objawia
stopniowo swodj odwieczny, peten milosci zamyst bycia razem
z czlowiekiem; ,wybral nas przed zalozeniem $wiata, aby$my
byli $wieci i nieskalani przed Jego obliczem” (Ef 1, 4). Ojciec
stwarzajac wszystko i zachowujac (por. J 1, 3), objawil siebie same-
go pierwszym rodzicom, obdarowat ich i powotal do wspoélnoty
z soba. Bog pragnie by¢ we wspdlnocie z kazdym cztowiekiem,
jest On bowiem Stworcg kazdego'’.

Dlatego owo odstanianie si¢ Boga ostatecznie musi si¢ niejako
odbywa¢ w $wiecie. Swiat jest jednym wielkim miejscem teolo-
gicznego czytania Boga. Ten najwigkszy locus theologicus znaj-
duje swoja kulminacj¢ i pelni¢ w objawieniu si¢ Boga w Jezusie
Chrystusie. Jakkolwiek wielokrotnie i na rézne sposoby moéwit
Bdg, to ,,na koniec w tych czasach przeméwil do nas przez Syna”
(por. Hbr 1, 1-2).

Zestal bowiem Syna swego, czyli Stowo odwieczne, oswiecaja-
cego wszystkich ludzi, by zamieszkal wiréd ludzi i opowiedzial im
tajemnice Boze (por. J 1, 1-18). Jezus Chrystus wiec, Stowo Wcie-
lone, ,,cztowiek do ludzi postany’, ,,glosi stowa Boze” (por. J 3, 34)

7 Por. W. Lydka, Historia zbawienia, [w:] Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier,
Katowice 1998, s. 198-199.
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i dopelnia dzieta zbawienia, ktére Ojciec powierzyl Mu do wykona-
nia (por.J 5,36; 17, 4). Dlatego Ten, ktérego gdy ktos widzi, widzi tez
i Ojca (por. ] 14, 9), przez cala swoja obecno$¢ i okazanie si¢ przez
stowa i czyny, przez znaki i cuda, zwlaszcza za$ przez §mier¢ swoja
i pelne chwaly zmartwychwstanie, a wreszcie przez zestanie Ducha
prawdy, objawienie doprowadzil do konca i do doskonatosci [...].
Ekonomia wiec chrzescijanska, jako nowe i ostateczne przymierze,
nigdy nie ustanie i nie nalezy sie juz spodziewa¢ zadnego nowego
objawienia publicznego przed chwalebnym ukazaniem si¢ Pana
naszego Jezusa Chrystusa (por. 1 Tm 6, 14 i Tyt 2, 13)"*.

To objawienie si¢ Boga w $§wiecie i na §wiecie, Jego samoudzie-
lanie, przez Chrystusa doznalo swojej eklezjalnej koncentracji.
W przestrzeni Kosciota katolickiego znajduje si¢ pelnia taski
i prawdy.

Petni¢ bowiem zbawczych $rodkéw osiggna¢ mozna jedynie
w katolickim Kosciele Chrystusowym, ktéry stanowi powszechna
pomoc do zbawienia. Wierzymy mianowicie - jak wyznaja ojcowie
soborowi - ze jednemu Kolegium apostolskiemu, ktéremu prze-
wodzi Piotr, powierzyt Pan wszystkie dobra Nowego Przymierza
celem utworzenia jednego Ciata Chrystusowego na ziemi, z ktérym
powinni zjednoczy¢ sie calkowicie wszyscy, juz w jaki$ sposob przy-
nalezacy do ludu Bozego™.

Pelnia taski i prawdy zawarta w Kosciele katolickim jest od-
krywana przy pomocy i zaangazowaniu takze innych chrzescijan,
niekoniecznie zwigzanych z Ko$ciolem rzymskokatolickim. Eku-
menizm staje si¢ tu imperatywem wlasciwego, to znaczy bardziej
pelnego zglebiania bogactwa objawienia. Katolicy musza

18 KO 4.
¥ DE3.
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zradoscia uznac i oceni¢ dobra naprawde chrzescijanskie ptynace
ze wspdlnej ojcowizny, ktére sie znajduja u braci od nas odlaczo-
nych. Stuszng i zbawienna jest rzeczg uzna¢ Chrystusowe bogactwa
i cnotliwe postepowanie w zyciu drugich, ktorzy daja $wiadectwo
Chrystusowi, czasem az do przelania krwi. B6g bowiem w swych
dzielach jest zawsze podziwu godny i nalezy Go w nich podziwiac.
Nie mozna tez przeoczy¢ faktu, Ze cokolwiek sprawia faska Ducha
Swietego w odtaczonych braciach, moze réwniez nam poshuzy¢ ku
zbudowaniu. Wszystko, co szczerze chrzescijanskie, nigdy nie stoi
w sprzecznosci z prawdziwymi dobrami wiary, owszem, zawsze
moze postuzy¢ ku doskonalszemu wniknieciu w sama tajemnice
Chrystusa i Kosciola. Rozbicie miedzy chrze$cijanami jest jednak
dla Kosciota zapora na drodze do urzeczywistnienia wlasciwej mu
pelni katolickosci w tych dzieciach, ktére przez chrzest wprawdzie do
niego przynalezg, ale odfaczyly sie od pelnej wspolnoty (communio)
z nim. Owszem, nawet samemu Kosciolowi utrudnia to w konkret-
nym zyciu uwypuklenie pelni katolickosci pod kazdym wzgledem®.

Nie stawiajac pod znakiem zapytania istniejacej petni objawienia
w Kosciele katolickim oraz wlasciwego i pogtebionego odczyty-
wania daru objawienia przez cale chrzescijanstwo, nie mozna tez
przeoczy¢ faktu, ze Duch Swiety dziata ponadto w innych kregach
0s0b, jako$ przyporzadkowanych do szeroko rozumianego ludu
Bozego. Ow caly lud Bozy pochodzi przeciez od jednego Stwércy
ikazdy z jego cztonkéw wiaczony jest w powszechng wole zbawcza
jednego i jedynego Odkupiciela. To, co wzbudza Duch w $wiecie,
moze z pewnoscig postuzy¢ wszystkim wierzagcym w Chrystusa,
aby dar objawienia zawarty w Kosciele lepiej odczytywali i wierniej
nim zyli, stajac si¢ autentycznymi §wiadkami Chrystusowej wiary.
»Do nowego ludu Bozego powolani sg wszyscy ludzie. Totez lud
ten, pozostajac ciagle jednym i jedynym, winien si¢ rozszerza¢ na
$wiat caly i przez wszystkie wieki, aby spetnit si¢ zamiar woli Boga,

2 DE 4.
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ktory nature ludzka stworzyt na poczatku jedna i syndéw swoich,
ktorzy byli rozproszeni, postanowit w koncu w jedno zgromadzié

(por.J 11, 52)*".

4. Soborowy model stosunku Kosciota i Swiata

To soborowe nauczanie, szkicowo zaprezentowane powyzej, oka-
zalo sie by¢ dla Kosciota wielkim, epokowym przetomem. Spirytu-
alizacja Kosciota i mondializacja §wiata jako wynik reformacyjnej
koncepcji Marcina Lutra o dwdch kroélestwach otworzyty ogromne
horyzonty kulturalne, w obrebie ktérych przewazyly subiektywizm
iindywidualizm, dajac podstawe do rozwoju proceséw sekularyza-
cyjnych®?. Nie sposéb tu unikng¢ trudnego pytania, na ile Ko$ciot
winien i moze si¢ otwiera¢, aby z jednej strony dokonywala si¢
wiarygodna interpretacja objawienia, a z drugiej aby nie stracit
swojej tozsamosci.

Albowiem

do dalszego rozwoju tej wymiany Ko$ciol, szczegolnie w naszych
czasach, kiedy rzeczywisto$¢ bardzo szybko ulega przemianom,
a sposoby myslenia bardzo si¢ réznicuja, potrzebuje osobliwie
pomocy tych, ktérzy zyjac w $wiecie, znaja rozne jego instytu-
cje i systemy oraz pojmuja ich wewnetrzny sens, obojetnie czy sa
oni wierzacymi, czy niewierzacymi. Sprawg catego Ludu Bozego,
zwlaszcza duszpasterzy i teologdw, jest wstuchiwac sie z pomoca
Ducha Swietego w rézne glosy wspétczesnosci, rozrézniaé je i thu-
maczy¢ oraz osadzaé w $wietle stowa Bozego, aby Prawda objawiona
mogla by¢ ciagle coraz glebiej odczuwana, lepiej rozumiana i sto-
sowniej przedstawiana®.

21 KK 13.
*? Por. L. Sanna, Dalla parte delluomo. La Chiesa e i valori umani, dz. cyt., s. 192.
? KDK 44.
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Obecno$¢, spelnianie si¢ oraz postanie Kosciota w $wiecie, a wiec
w rzeczywistosci ludzkiej, podlegajacej réznym zmiennym uwa-
runkowaniom, stawialy przed nim zawsze, i tak dzieje si¢ rdwniez
obecnie, problem jego stosunku do $wiata. Ten stosunek - szki-
cowo zarysowywany w powyzszym przedlozeniu — precyzyjnie
ujela soborowa doktryna. Autorzy Konstytucji o Kosciele w $wiecie
wspolczesnym mowigc o tej problematyce, glosza potrojng tacz-
no$¢: 1. Kosciota ze $wiatem, ktéry winien dostgpi¢ zbawienia;
2. natury duchowej z naturg materialng, ktore razem sie uzupelniaja
w doskonaleniu cztowieka; 3. cztowieka z Bogiem przez Chrystu-
sa’*. A wiec nie przeciwstawia si¢ juz $wiata Kosciotowi, ale stoi sie
na stanowisku ich wzajemnej facznosci, i to tacznosci w pewnym
sensie niezbywalnej, jakkolwiek kazda z tych rzeczywistosci musi
zachowa¢ swoja autonomie.

Zmiana nastawienia Kosciota do $wiata, postrzeganego dotad
zbyt czesto jako co$ przeciwnego Chrystusowi i Jego nauce, pozo-
stajacego pod wladza Szatana (por. Mt 13, 22; Lk 12,30 ] 7, 45 7, 7
12, 31) na pozytywne, a mianowicie uznajace $wiat za stworzone
dobro i calg ludzko$¢, a wige wszystkich ludzi wszystkich czasow
za odkupionych przez Chrystusa, nie dokonata sie gwaltownie,
ale zostala powoli i mozolnie wypracowana. Z tym myslowym
przeobrazeniem wigza si¢ nowe modele hermeneutyczne i nazwi-
ska wielu teologéw. Przykltadowo nalezy tu wskaza¢ na tematyke
ozywienia wspolczesnego chrzescijanstwa zaproponowang przez
Jacques'a Maritaina, teologie rzeczywistosci ziemskich broniona
przez Gustawa Thilsa czy rozwdj antropologii teologicznej zaini-
cjowany przez Karla Rahnera. Nie ma watpliwosci, ze te nowe
fermenty chrzescijanskiej kultury teologicznej daty podstawy do
tworzenia nowych wymiaréw eklezjalnego zycia i tym samym
wspolksztaltowaly na nowo stosunek Kosciota i $wiata. To z ich
przestanek narodzit si¢ 6w przetomowy charakter Gaudium et
spes i pozytywne spojrzenie na $wiat, ktore niosg ze sobg pewne

24 Por. KDK 40-4s.
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warto$ci, zwlaszcza w zakresie narzedzi odczytywania i przekazu
ewangelicznego oredzia®®.

Poniewaz Ko$cidl posiada widzialng strukture spoleczng, ktéra
jest znakiem jego jednosci w Chrystusie, moze on tez wzbogaca¢
sie, i faktycznie sie wzbogaca, dzigki ewolucji ludzkiego zycia spo-
tecznego nie w tym znaczeniu, jakoby brakowato czegos w ustroju
nadanym mu przez Chrystusa, lecz Ze ustrdj ten mozna glebiej
poznad, lepiej okresli¢ i szczesliwiej dostosowaé do naszych cza-
séw. Kosciot dostrzega z wdzigcznoscia, ze zaréwno w swej zbio-
rowosci, jak i w poszczegélnych swych synach otrzymuje rézne
pomoce od ludzi wszelkiego stanu i pozycji spolecznej. Wszyscy
bowiem, ktorzy przyczyniajg si¢ do rozwoju wspdlnoty ludzkiej
na plaszczyznie rodzinnej, kulturalnej, gospodarczej, spoleczne;j
i politycznej, zaréwno w wymiarze krajowym, jak i miedzynarodo-
wym, zgodnie z planem Bozym wy$wiadczajg niemala pomoc takze
i spotecznosci Kosciota w tym, w czym zalezy ona od zewnetrznych
warunkow. Co wigcej, Kosciodt przyznaje, ze wiele skorzystal i moze
korzysta¢ nawet z opozycji tych, ktérzy mu sie sprzeciwiajg lub go
przesladujg®®.

W ramach koncowych wnioskéw mozemy juz préobowa¢ daé
odpowiedz, cho¢ bedzie ona jeszcze fragmentaryczna, na po-
stawione w tytule artykulu pytanie. Powyzsza analiza wymagala
najpierw refleksji nad zagadnieniem relacji Kosciota do $wiata
i przypomnienia nowatorskiej w tym wzgledzie soborowej dok-
tryny, wyrazonej w konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes.
Ostatecznie wolno stwierdzi¢, iz §wiat rozumiany jako arena roz-
grywajacych sie dynamicznie dziejow zbawienia jest sam w sobie
czyms$ pozytywnym, niejako umozliwiajacym spelnianie si¢ i od-
czytywanie objawienia. Z kolei $wiat pojmowany jako ludzkos¢

25

Por. I. Sanna, Dalla parte delluomo..., dz. cyt., s. 196-197; por. M. Graczyk, Fran-
cuska teologia rzeczywistosci ziemskich. Proba retrospekcji i reinterpretacji, War-
szawa 1992, S. 158—514.

26 KDK 44.
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tym bardziej trudno klasyfikowa¢ negatywnie, gdyz adresatem
zbawienia sg przeciez wszyscy ludzie, niezaleznie od ich jed-
nostkowej decyzji w kwestii opowiedzenia si¢ czy zanegowania
Jezusa jako Chrystusa. Postep cywilizacyjny, a z nim i wspdlcze-
sny cztowiek nie wzbogacajg tresci objawienia, milosnej oferty
zbawienia, jakg Bég kieruje do kazdego, ale umozliwiaja Koscio-
fowi przekaz tych ewangelicznych tresci i dostosowanie ich do
mentalnosci kazdej ludzkiej generacji wszech czaséw, odpowia-
dajac ludziom na ich odwieczne pytania dotyczgce sensu zycia
obecnego i przysztego®’.

*7 Por. KDK 4.






Rozdziat XI

(zego oczekuje ponowoczesny swiat
od Kosciota?

1. Pozegnanie wielkich utopii ponowoczesnosci?

Od lat 70. ubiegtego wieku filozofowie coraz czgsciej mowia
o kryzysie wspolczesnosci. Jeden z jej renomowanych niemiecko-
jezycznych wyznawcow, Jiirgen Habermas, widzi nawet w tym jej
ceche charakterystyczng. Wedlug niego rozwdj wspoélczesnosci
spelnia si¢ prawie wylacznie w kryzysach. Stad do wzrastajacej,
rozumnej mocy zarzadzania wspdlczesnego cztowieka przynalezy
wzbierajaca zdolno$¢ uczenia sie¢ i elastyczno$ci w momentach
kryzysowych. Dzigki temu potencjal ratunkowy wspdtczesnosci
wydaje sie wystarczajaco duzy, aby przezwyciezy¢ kryzys bezsensu,
nihilizmu, odczlowieczenia i uciskajacej wladzy.

Trudno przyjac¢ powyzsze — dos¢ optymistyczne — prognozy za
realne, jesli si¢ krytycznie spojrzy na wydarzenia XX wieku. Az dziw
bierze, ze wielu podobnych Habermasowi teoretykow juz zdazylo
zapomnie¢ o czterech groznych utopiach, ktore naznaczyly wiek XX
nieopisanym ogromem nieszcze$¢. Radziecki marksizm, niemiecki
faszyzm, postep naukowo-techniczny bez duchowych odniesien
i ateistyczny humanizm kosztowaly ludzkos¢ zbyt wiele, aby na
poczatku XXI wieku dac¢ si¢ uwies¢ kolejnej utopii, a mianowicie
iluzji wiary w ludzki rozsadek i parlamentarng demokracje. Czy
bogactwo Bozego Objawienia, ktérego straznikiem jest Kosciol,
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pomoze wydostac si¢ cywilizacji euroatlantyckiej z tej kolejnej nie-
racjonalnosci? Czy chrzedcijanie podzielg si¢ ze $wiatem owymi
duchowymi skarbami, jakie Bog zawarl w ich Kosciele?

Pozegnalismy ideologie marksizmu, ktdry zostawit po sobie nie
tylko zrujnowane ekonomicznie gospodarki krajow, w ktérych byt
krzewiony, ale takze duchowq degradacje czlowieka. A nie wol-
no zapomnie¢ o milionach ofiar mordowanych, torturowanych
i przesladowanych czy tez o milionach, ktérych okradziono z wielu
podstawowych praw i godnodci, jakie przystuguja osobie ludz-
kiej z prawa naturalnego. Wsréd wielu odmian faszyzmu przede
wszystkim nalezy napietnowac faszyzm hitlerowski, ktéry — krze-
wiac rasistowska ide¢ wyzszosci jednej rasy nad innymi - w spo-
sOb systematyczny wymordowat wiele miliondw istnien ludzkich,
kierujgc ostrze swojej nienawiéci przeciw Zydom, Polakom czy
Romom. Odeszlismy od iluzji postepu naukowo-technicznego, kto-
ry doprowadzil nas do wyczerpania zasobéw surowcowych globu,
zdegradowal srodowisko naturalne, zniszczyt delikatng réwnowage
przyrody i klimatu, wykreowal niekorzystna demografie ze spad-
kiem liczby oséb w wieku produkcyjnym, poglebil réznice roz-
wojowe miedzy regionami, tak ze bogaci stali si¢ bogatsi, a biedni
jeszcze bardziej ubodzy. I wreszcie czwarta utopia mieszczanskiej
wspolczesnosci, ateistyczny humanizm, wycofuje si¢ dzi§ powoli
przed pragmatyzmem doznan i daje coraz wigksze pole praktyce
beztroskiego uzywania zycia'.

Nie bardzo wiadomo, dlaczego tak mocno pragnie si¢ wymazaé
chrzescijanskie zasady wiary, nadziei i miloéci, a w ich miejsce
wprowadza skompromitowane rozumienie wolnosci, rownosci
i braterstwa? Dlaczego Europa XXI wieku tak bardzo boi si¢ chrze-
$cijanstwa? Jakiego skarbu poszukuja dzi§ mieszkancy Starego
Kontynentu? Co im moze zaproponowac chrzescijanstwo? Czy
naprawde ludzie pragna tylko towaréw z hipermarketow wielkich

! Por. E. Mode, Fundamentaltheologie in postmoderner Zeit. Ein anthropologisscher

Entwurf, Miinchen 1894, s. 18-19.
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sieci handlowych i sportowych rozgrywek, a zwlaszcza meczéw
pitki noznej?

Moze nalezy odwotac si¢ do szerszej perspektywy i odnies¢ sie
do Kosciota z pozycji nie tylko europejskich? W ten sposéb unik-
neloby sie bledu zawezenia, jaki czesto — nawet nieswiadomie - po-
wtarzaja europejscy teologowie, sprowadzajac problemy koscielne
tylko do Starego Kontynentu lub projektujac europejskie kwestie
eklezjalne na caty $§wiat chrzescijanski. Wydaje sie, ze ujecie Koécio-
ta z globalnego punktu widzenia bedzie bardziej odpowiedzialne,
bo przeciez juz ze swojej natury jest on powszechny.

2. Imieniajacy sie Kosciot. . .

W swojej interesujacej ksigzce Nowa twarz Kosciota. Przysztos¢
katolicyzmu?® amerykanski dziennikarz John L. Allen wyszczegdlnia
10 najwiekszych trendéw, ktére wedtug niego opisuja ,,skad” i ,,do-
kad” zmierza Kosciot (1. a world church, 2. evangelical catholicism,
3. islam, 4. the new demography, 5. expanding lay role, 6. the biotech
revolution, 7. globalization, 8. ecology, 9. multipolarism, 10. pente-
costalism).

Pierwsza tendencja we wspodlczesnym Kosciele, ktora zaznacza
sie coraz bardziej, jest wychodzenie Kosciota z Europy i przecho-
dzenie w Kosciot swiatowy. Idzie tu nie tylko o to, ze kazdego roku
milion Chinczykéw przyjmuje chrzest, ale tez o pomniejszanie sie
koscielnej obecnosci w Europie. Juz trzeci z ostatnich papiezy nie
jest Wlochem, wigcej nawet: papiez Franciszek nie jest Europej-
czykiem (to Argentynczyk). Wigksza czes¢ wiernych mieszka dzis
na polkuli potudniowej, a koscielna hierarchia (biskupi i kardy-
nalowie) rekrutuje sie coraz czgsciej z Azji, Afryki czy Ameryki

> Zob.]. L. Allen, The future Church: how ten trends are revolutionizing the Catho-
lic Church, New York 2009, ss. 469. Niemieckie ttumaczenie: Das neue Gesicht
der Kirche. Die Zukunft des Katholizismus, Giitersloh2o11, ss. 496.
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Lacinskiej. Wazne jest jednak pytanie, jaka rola przypada w tej
zmieniajgcej si¢ konstelacji Kosciotowi w Europie, ktdry jak dotad,
ze swoimi trzema konfesjami: katolickg, prawostawna i protestanc-
ka, odegral najwieksza role w dziejach chrzescijanstwa?

Drugi trend zawiera w sobie napiecie miedzy tradycja a unowo-
cze$nieniem (aggiornamento). Wydaje si¢, ze modelem przysztosci
dla katolicyzmu bedzie ,,katolicyzm ewangeliczny”. Z jednej strony
bedzie bliski protestanckiemu ewangelikalizmowi w plaszczyznie
nowoczesnych metod i mediéw pastoralnych, a z drugiej daleki
i konserwatywny w plaszczyznie seksualnej moralnosci i stosun-
kow piciowych. W ten model wpisuja si¢ wydarzenia i dziatalnos¢
nowej ewangelizacji, wspolnot - baz, Koscioléw domowych, no-
wych ruchéw odnowy koscielnej. Trudno tu podzieli¢ stanowisko
Johna Allena, ktéry odmawia Kosciotowi w Europie znaczacego
wkladu w tym wzgledzie. Wydaje si¢, ze wlasnie mtode Koscioty
Azji, Afryki czy Ameryki Lacinskiej musza skorzysta¢ z doswiad-
czenia chrzedcijan Starego Kontynentu i otworzy¢ sie na ich ducha
wolnosci, emancypacji i rozumu.

Trzeci trend - konfrontacja z islamem. Wigze si¢ on z dialo-
giem miedzyreligijnym. Jakkolwiek usuwanie uprzedzen i ztych
nawykdéw wobec inaczej wierzacych jest wyzwaniem dla Europej-
czykow, to jednak z tymi problemami konfrontujg si¢ na co dzien
chrzescijanie spoza Europy. Idzie tu szczegolnie o dialog chrzesci-
janstwa z judaizmem i islamem. Jednakze nie wolno zapomina¢
o $wiecie innych religii, a zwlaszcza neohinduizmie, buddyzmie,
konfucjanizmie, szintoizmie czy taoizmie. To chrzescijanie, zwlasz-
cza w krajach pozaeuropejskich, gdzie stanowig niekiedy lokalne
mniejszosci, znajdujg sie wobec powaznych wyzwan dotyczacych
pokojowego i kulturowego wspoétzycia z przedstawicielami innych
religii i $wiatopogladow.

Jako czwarty trend, ktory wspottworzy zmiany we wspodlcze-
snym Kosciele, amerykanski watykanista wymienia obnizanie si¢
w Europie wskaznikéw demograficznych. Dla Kosciota katolickiego
Starego Kontynentu jest to pytanie o jego postuge kaznodziejska,
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pastoralng i charytatywna w starzejacym si¢ spoleczenstwie, wobec
0s0b osiagajacych coraz wyzszy wiek. Jednoczesnie dla Kosciota
potkuli potudniowej konieczne jest wypracowanie nowej postawy
wobec dynamicznego przyrostu ludnosci. W tamtej czesci $wiata
potrzeba madrego obchodzenia si¢ z seksualnoscia, ptodnoscia
i naturalng kontrolg poczeé.

Piaty trend jest zwigzany z wiernymi §wieckimi. Wzmaga sie¢
on szczegolnie od dowarto$ciowania przez Sobér Watykanski II
ich miejsca i zadan w Kosciele. Wigze sie to nie tylko z faktem, ze
w calym Kosciele powszechnym, nie tylko w Europie, jest coraz
mniej 0s6b duchownych do spelniania postugi sakramentalnej. Jest
to pytanie o sakramentalnos¢ urzedu koscielnego. Urzad diakona
(stalego), prezbitera i biskupa istnieje przeciez dla postugi. Ordy-
nowanie ($wiecenia) ma uzdolni¢ do spetniania okreslonych zadan
w porzadku zbawczym. Nie idzie zatem o przenoszenie okreslo-
nych zadan i postug na $wieckich, ale o warunki dopuszczenia do
przyjmowania sakramentalnych $wiecen. Jakkolwiek sa rézne dary
i postugiwania, to jednak jeden Duch Bozy kieruje wszystkimi dla
duchowego dobra catego Kosciota (por. 1 Kor 12).

Wedlug amerykanskiego pisarza szdsty trend, zmieniajacy obec-
nie Koscidl, stanowia wyzwania natury technicznej, a zwlaszcza
rewolucja biotechnologiczna. Chrzescijanska etyka staje przed
niemalym wyzwaniem, jaki niosg ze soba badania na komérkach
embrionalnych, klonowanie ludzi, technika genowa czy tez eutana-
zja. Ludzie - ktérzy moga dzisiaj wybiera¢ swéj wyglad zewnetrzny,
swoja ple¢, jak i sposob $mierci, ktérych zycie przebiega coraz bar-
dziej w cybernetycznej przestrzeni — potrzebuja nowych orientacji.
Koscidt, zwlaszcza w spoteczenstwach wysoko rozwinietych, nie
moze dac si¢ zdominowacani przez handlowy rynek, ani przez
medialnego ducha czasu.

Kolejny trend: globalizacja. Doswiadczamy jej skutkéw po-
przez wrecz drastycznie zmieniajace si¢ struktury spoteczne
i przemystowe. Efekty globalizacji sg dzi$ nie do opisania. Swia-
towy przeptyw kapitatu bez kontroli i odpowiedzialnosci skutkuje
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smutnym faktem, Ze bogatsi staja si¢ coraz bardziej zamozni,
a biednych ogarnia drastyczne ubdstwo. Stare spoteczno-etyczne
wzory czy tez kierunki rozwoju juz nie obejmuja nowych struk-
tur gospodarczych. Niestychany wspodtczesny rozwdj techniczny
nie idzie niestety w parze z rozwojem duchowym. Wydaje sie,
ze wing nalezy obarczy¢ tak $wiat, jak i Kosciol. Czyz nie na-
stal czas, aby - po tych dwdch bolesnych i trudnych wiekach
sztucznego oddalenia - szanujac wypracowang takim wielkim
kosztem niezawislo$¢ i autonomie - podja¢ wspolny trud nie
tyle objecia ,,rzadu dusz’, co autentycznej stuzby zagubionemu
wspoélczesnemu czlowiekowi?

Przeobrazenia wspoélczesnego Kosciota nie wynikajg jednak
tylko z kwestii socjalno-ekonomicznych, ale sg takze wynikiem
ekologii, ktora stanowi kolejne pole bitwy. To na nim rozstrzy-
gnie sie przyszto$¢ naszej planety. Teologowie poswiecaja coraz
wiecej uwagi katolickiej doktrynie stworzenia, teologii procesu
czy ekoteologii.

Dziewigtym trendem naznaczajacym zycie chrzescijan na
$wiecie jest nadmierny pluralizm instytucji i mentalno$ci, religii
i $wiatopogladow, medialnych §wiatéw i lokalnych przekonan.
Kto, jak nie wtasnie Kosciot katolicki poprzez swoja uniwersal-
nos$¢ moze si¢ sta¢ czynnikiem jednoczacym i integrujacym?
Afirmacji pozytywnych elementéw wielo$ci coraz wyrazniej to-
warzyszy tendencja do unifikacji: jedno$¢ w wielosci. Jest to jakby
glos tesknoty za nowym uniwersalizmem potaczonym z wieloscia
centréw. W europejskim kregu kulturowym taka role odgrywato
kiedy$ miasto Rzym. Czy Ko$cidl jest w stanie wypracowac i za-
proponowac na wspodlczesnej cybernetycznej scenie taki osrodek
humanistycznej jednosci?

Ostatni trend, jaki odciska si¢ na obliczu wspotczesnego Ko-
$ciota, to nowa rzeczywisto$¢ wyznaniowa. Z jednej strony mamy
ruch ekumeniczny z jego niewatpliwymi zastugami w zakresie
jednoczenia wyznawcow Jezusa, a z drugiej mnozg sie przerdz-
ne ugrupowania pentekostalne i wolne wspdlnoty, niechcace
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si¢ identyfikowa¢ z zadng koscielno$cig. Demokratyzacja zy-
cia spotecznego z poteznym zadaniem egalitaryzmu skutkuje
obecnie kwestionowaniem wszelkiej instytucjonalnosci. Stad
ludzie, takze chrzescijanie o niepoglebionej duchowosci, chetnie
grupuja si¢ w wolnych wspolnotach o charakterze wspoéiczesnej
popkultury?.

Trudno do konca zgodzi¢ si¢ z amerykanskim myslicielem, kto-
ry - mimo wyliczenia dziesieciu trendéw przeobrazajacych wspot-
czesny Kosciot - pominat kilka istotnych czynnikow. Trzeba jeszcze
przywola¢ ruch monastyczny i instytuty zycia konsekrowanego,
ktdre sg bardzo istotng czescig Kosciota. Dalej, trend wigkszego
zaangazowania wiernych $wieckich nalezy rozbudowac o miejsce
i zadania kobiet. Swoja prezentacj¢ John Allen zredukowal zanad-
to do aspektow widzialnych i tym samym popadl paradoksalnie
w eklezjologie instytucjonalng, przed ktorg tak probowat sie bro-
ni¢. Nie zbuduje si¢ integralnej wizji Kosciola, jesli pominie si¢
jego wymiar niewidzialny i duchowy. Nalezy zwréci¢ uwage na
coraz wigksze odkrywanie roli Biblii w zyciu chrzescijan, na prak-
tykowanie zycia sakramentalnego, na poszukiwanie wytrawnych
i doswiadczonych spowiednikéw i kierownikéw duchowych, na
ksztaltowanie si¢ nowych form modlitwy, jak np. ¢wiczen ducho-
wych, rekolekeji otwartych dla réznych grup specjalistycznych, na
turystyke religijng czy ruch pielgrzymkowy, a zwlaszcza pielgrzym-
ki piesze, i geografie sanktuariow, na podejmowang coraz szerzej
nowg ewangelizacje, na odnowe charyzmatyczng. Nie wolno pisaé
o Kosciele i zapominac o blogostawionych i §wietych, o meczen-
nikach. A c6z to za méwienie o Kosciele z pominieciem Matki
Jezusa, ktdra jest tez Matka Kosciofa?

Mimo powyzszych brakéw spojrzenie na zmieniajacy sie
Kosciol i wspolczesny $wiat oczyma amerykanskiego katoli-
ka pomaga opusci¢ europejskie podwdrko i spojrze¢ znacznie

> Por. K. Ruhstofer, Glaube im Aufbruch. Katholische Perspektiven, Paderborn-
Miinchen-Wien-Ziirich 2013, s. 18-26.
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szerzej, i tym samym bardziej kompetentnie postawi¢ diagnoze
i przepisac lekarstwo na choroby wspoétczesnego cztowieka. Po
pierwsze, problem niereligijnosci wydaje si¢ przede wszystkim
problemem europejskim. Trudno poza Starym Kontynentem
spotkac osoby niewierzace. Podobnie jest z demografig. Wymiera
ludnos¢ Europy, podczas gdy liczba ludnos$ci na Ziemi sukce-
sywnie wzrasta. Takze liczba chrzescijan zmniejsza si¢ jedynie
w Europie, natomiast in genere ro$nie. Podobnych kwestii jest
znacznie wiecej.

3. Niepotrzebna kontradykgja: Swiat a Ko$ciot

Ta szkicowa i niekompletna prezentacja przeobrazen, jakie
cechujg wspolczesny Kosciol powszechny, z jednej strony niesie
zatrwozenie, ale z drugiej — budzi nadziej¢. Ostatecznie moze
by¢ dla nas pomocg w odkrywaniu catych przestrzeni ludzkie-
go zycia i aktywnosci, do ktérych jako chrzescijanie winni§my
dotrze¢. Zrozumienie aktualnej, tak szybko zmieniajacej si¢ sy-
tuacji Kosciola jest niezbednym warunkiem zajecia wlasciwe;j
postawy misji i Swiadectwa, ktdrymi musi owocowac nasza wiara
w Chrystusa.

Niestety wciaz jeszcze w koscielnym rozumieniu i przepowia-
daniu wiele jest demonizowania wspolczesnego swiata. Od czasu
do czasu nawet tezeje owo starozytne echo, bedace owocem men-
talnosci neoplatonskiej i manichejskiej. Jak bumerang powraca
gnostyckie podejscie, wyznajace dualizm sfery duchowej (aniel-
skiej i dobrej) i materialnej (zltej i grzesznej). Oczywiscie nie bez
podstaw wierzacy dostrzegaja nieprawo$¢ ludzi niewierzacych
i calych systemow zla oraz ze wzgledu na swoja wiare w Chrystusa
doswiadczaja ogromu przesladowania, az po $mier¢ meczenska.
A przy tym trzeba pamigtac, ze ,,zto nie ma naprawde innej sity,
jak tylko niemoc dobra” - jak trafnie zauwaza Gertrud von Le Fort.
Negacja swiata przez Ko$ciol wynika réwniez z braku rozréznienia
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miedzy sekularyzmem a sekularyzacja*. A niezaleznie od glebokiej
odnowy soborowej i otwartosci Kosciola stuszng sprawa jest takze
ukazanie granic dialogu po to, aby nie utraci¢ wlasnej tozsamosci®.

Swiat sam w sobie nie jest czym$ ztym, nie jest tez wrogiem
Ko$ciota. Swiat jawi sie nade wszystko jako stworzenie Boze. Jest
takze miejscem judeochrzescijanskiego objawienia. Ponadto jest
miejscem dramatu zbawienia: sceng petnego napiec¢ dialogu miedzy
darowujacym sie Bogiem i wolng osobg ludzka. Wszyscy ludzie ze
swoimi uwarunkowaniami czasoprzestrzennymi, ze swojg historig
i kulturg sg adresatami absolutnej Bozej milosci. To samoudzie-
lanie si¢ Boga wciaz trwa; ma wlasciwg sobie dynamike w Duchu
Swietym, a konkretyzuje si¢ w sakramentach Kosciota.

Swiat nie jest przez Boga tylko stworzony, lecz réwniez odkupio-
ny. A zatem zostal powolany do istnienia ze wzgledu na czlowieka,
aby mogt sie on spotka¢ z Tréjjedynym Bogiem. Dlatego gloszac
najwigksze powolanie cztowieka, Sobdr

oferuje rodzajowi ludzkiemu szczera wspoélprace Kosciota w celu
ustanowienia takiego braterstwa wszystkich, ktére odpowiadaloby
temu powolaniu. Ko$ciol nie kieruje sie Zadng ziemska ambicja, lecz
dazy tylko do jednego celu, aby mianowicie pod przewodnictwem
Ducha Pocieszyciela kontynuowa¢ dzieto samego Chrystusa, ktéry
przyszedl na $wiat, aby da¢ $wiadectwo prawdzie, aby zbawia¢, nie
za$, aby potepial, aby stuzy¢, nie za$, by Jemu stuzono®.

Mimo otwartosci i wychodzenia chrzescijan do $wiata, mnoza
sie w Europie nie tylko postawy sekularyzacji czy sekularyzmu, ale
takze ostatnio coraz wigcej wrogiego i napastliwego ateizmu. Zima

Wzglednie obszernie traktuje o tym artykul: A. Napidrkowski, Wspéiczesny se-
kularyzm a teologia sekularyzacji jako wyzwania wiary, ,Teologia Praktyczna”
14 (2013), 8. 17-39.

Por. J. Ratzinger, Granice dialogu, Krakéw 2000, ss. 139.

¢ KDK3.
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2008 roku brytyjska moderatorka telewizyjna i dziennikarka Aria-
ne Sherine razem z Brytyjskim Towarzystwem Humanistycznym
(British Humanist Association) rozpoczela na wielkg skale kampa-
nie nowego agresywnego ateizmu. Akcja ta zostala wsparta przez
dziennikarke Polly Toynbee i oksfordzkiego profesora biologii Ri-
charda Dawkinsa, ktéry w 2004 roku opublikowat ateistyczny pa-
mflet Bég urojony (The God Delusion). Na londynskich autobusach
pojawit si¢ slogan ,,Probably there’s no god. Now stop worrying and
enjoy your life” (,,Najprawdopodobniej nie ma boga. Przestan si¢
martwi¢. Ciesz si¢ zyciem”). Ten prad nowego ateizmu ma swoich
przedstawicieli, do ktorych zalicza si¢ znany fizyk Stephen Hawking
czy dziennikarz Christopher Hitchens z wptywowego tygodnika
»The New Yorker”. Hitchens dat si¢ juz wczesniej pozna¢ poprzez
swoja ironiczng ksiazke God is not great. How religion poisons every-
thing. Twelve Books. Rowniez Polska ma swoich reprezentantow ate-
izmu, tak indywidualnych, jak i grupowych. Medialnie w te scenerig
wpisuje si¢ Ruch Janusza Palikota, Magdalena Sroda czy Joanna
Senyszyn, ktérzy deklaruja si¢ jako znawcy tej tematyki, a niestety
niewiele maja wspdlnego z trudng rzeczywistodcig ateizmu czy
agnostycyzmu. W 2012 roku niewierzacy zamiescili w 25 miastach
billboardy z ogloszeniem: ,Nie kradne, nie zabijam, nie wierzg”
Wedlug badan CBOS z 2012 roku liczba oséb deklarujacych ate-
izm, agnostycyzm lub bezwyznaniowo$¢ wynosita w naszym kraju
4,2%, a niewiare 6%. A przeciez, ze wzgledu na wolno$¢ sumienia
i wyznania, ateista ma takie samo prawo do swoich przekonan jak
osoba wierzaca do swojej wiary. Trudnosci z samookresleniem si¢
niewierzacych mozna dostrzec w armii holenderskiej, gdzie obok
protestanckich pastoréw i islamskich imamoéw zatrudnionych jest
takze dwoch ,,reprezentantéw humanistycznych”. Czyzby ksiagdz dla
ateistow? Jak zatem Zeglowa¢ miedzy Scylla radykalizujacego sie
obecnie ateizmu, a Charybda religijnego fanatyzmu i podejmowa¢
uczciwy dialog? Nie istnieje jedynie fundamentalny islam. Row-
niez chrzescijanski fundamentalizm wzmaga sie coraz bardziej na
amerykanskim gruncie.
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4. (zy Swiat potrzebuje czegos od Kosciota katolickiego?

Trzeba uczciwie wyznaé, ze w czasach miedzy XVI a XX stule-
ciem malo wyszlo inspirujacych impulséw z przestrzeni Kosciota.
W péznym antyku i $redniowieczu wygladato to inaczej. Niestety
w okresie Soboru Trydenckiego (1545-1563), skadinad genialnego
w swoich doktrynalnych rozstrzygnieciach, teologia spadla jedynie do
roli narzedzia Urzedu Nauczycielskiego Ko$ciota. Tomasz z Akwinu
(1225-1274), ktdry w kontekscie Sredniowiecznej nauki awansowal na
wiodacy glos, stal sie wzorcowym teologiem Kosciota pojmujacego sie
coraz bardziej jako panstwo. Sposrod bogatego koncertu scholastycz-
nej mysli przywolajmy chocby kilku teologicznych geniuszy, jak: Piotr
Damiani, Anzelm z Canterbury, Bernard z Clairvaux, Abelard, Piotr
Lombard, Wiktoryn Bonawentura, Mistrz Eckhart, Jan Duns Szkot,
Mikotaj Kabasilas, Mikotaj Kuzanczyk. To w tym czasie pojecie ,,hie-
rarchia” zostaje wyraznie wprowadzone do dyskursu na temat wladzy
w Kosciele (Congar). A przy tym stara komplementarnos¢ miedzy
teologia (cathedra magistralis) a Urzedem Nauczycielskim (cathe-
dra pastoralis) zostaje usunigta. Wielka teologia augustiansko-tomi-
styczna zostaje zredukowana zaledwie do czysto koscielnej funkcji.
Podczas gdy Augustyn czy Tomasz byli innowacyjnymi myslicielami
o randze $wiatowej, to na prézno by$my szukali odpowiadajacych im
postaci w nowozytnym katolicyzmie’.

Co sie stalo? Kiedy przegladamy pobieznie oficjalne doku-
menty Kosciota i zadajemy sobie pytanie, na czym opiera swoja
argumentacje aktualny Urzad Nauczycielski, to stwierdzamy, ze
obok Pisma Swietego i pism ojcéw Kosciota korzysta on po czesci
ze $redniowiecznych scholastykow. Takze Katechizm Kosciota
katolickiego, ktéry Kongregacja Nauki Wiary w swojej Nocie za-
wierajgcej wskazania duszpasterskie na Rok Wiary® z 2012 roku

7

Por. K. Ruhstofer, Glaube im Aufbruch. Katholische Perspektiven, dz. cyt., s. 160.
® W tejze Nocie jest mowa o Katechizmie przynajmniej w kilkunastu numerach.
Zacytujmy tylko dwa z czesci I: ,,Rzeczg uzyteczng bedzie wsparcie wznowienia
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czyni oficjalnym kryterium wiary, cytuje prawie wylacznie au-
torytety z pierwszych pietnastu wiekéw historii Koséciota. Stad
niestusznie odnosimy wrazenie, ze w urzedowej budowli Kosciota
katolickiego od tego czasu zaszly zaledwie kosmetyczne zmiany,
a ona sama ma charakter wylacznie zachowawczy, by nie stwier-
dzi¢ fundamentalistyczny. Czy ten hierarchiczno-doktrynalny
gorset instytucjonalnej eklezjologii od pieciu wiekéw skutecznie
blokuje wszelka dynamike czaséw wspdtczesnych? Uwzgledniajac
nawet dzielo i ducha Soboru Watykanskiego II, nalezy pokornie
wyznaé, ze w XX wieku zbyt mato wyszlo z Kosciota katolickiego
poruszajacych $wiat impulsow.

Nie trzeba by¢ bezkrytycznym wielbicielem protestanckiej kul-
tury myslenia, aby rzeczowo i uczciwie orzec, ze w ramach kato-
lickiej teologii i Kosciola nie wydarzyl si¢ postep nowozytnosci.
Oczywiscie, dla calosci obrazu nalezy przywota¢ kilka faktow.
Pierwsze impulsy do wyksztalcenia si¢ nowozytnosci winno sie¢
bezwzglednie odnalez¢ w tradycji katolickiej. Dalej, trzeba przy-
wolaé niemieckq mistyke, via moderna teologéw franciszkanskich
(Ockham), wloski i niderlandzki humanizm. Nie wolno zapomnieé¢
o wielkiej kulturze renesansu, w ktéra swoj wktad wniesli takze
polscy mysliciele. Wystarczy tu przywota¢ kanonika Mikotaja Ko-
pernika (1473-1543) z jego praca O obrotach sfer niebieskich czy
tez wielkich teologéw polskich (Jakuba z Paradyza, Pawta z Wor-
czyna, Stanistawa ze Skarbimierza, Pawta Wlodkowica, Andrzeja

publikacji dokumentéw Soboru Watykanskiego II, Katechizmu Kosciota Kato-
lickiego i jego Kompendium, takze w formie wydan kieszonkowych i tanich, jak
tez szersze ich rozpowszechnianie za pomocg narzedzi elektronicznych i nowo-
czesnych technologii” (nr 2). ,Pozadane jest odnowienie zaangazowania, aby
dokumenty Soboru Watykanskiego II i Katechizm Kosciota Katolickiego zosta-
ty przetozone na jezyki, w ktorych ich przeklady jeszcze nie istnieja. Zacheca
sie do podejmowania inicjatyw charytatywnych majacych na celu finansowa-
nie tlumaczen na jezyki lokalne krajow na terenach misyjnych, gdzie Koscio-
ty lokalne nie sa w stanie pokry¢ zwigzanych z tym wydatkow. Inicjatywy tego
typu powinny by¢ podejmowane pod kierunkiem Kongregacji ds. Ewangeliza-
¢ji Narodow” (nr 3).
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Laskarza), ktérych studia z dziedziny etyki prawa i teorii panstwa
zyskaly rozgtos w calej renesansowej Europie. Prawdziwy jednak
laur teologiczny na przelomie XIV i XV wieku zdobyl Mateusz
z Krakowa, a to dzigki zdecydowanej obronie idei koncyliaryzmu
w rozprawie Rationale operum divinorum®. Nie godzi sie rowniez
poming¢ poteznego ruchu katolickich reform. Jednakze dalsze
inspiracje pochodzg juz od Koscioléw reformacyjnych, z poza-
koscielnego o$wiecenia, z kulturowych i politycznych rewolucji.
Niesprawiedliwe byloby réwniez pominiecie zastug edukacyjnych
jezuitow i kultury baroku.

Natomiast chetnie zapominamy, ze wiekszos$¢ osiggniec ludzko-
$ci zostata wypracowana w twardych zmaganiach uczonych z kato-
lickim Urzedem Nauczycielskim Kosciofa. Do naszego katolickiego
samozadowolenia nie bardzo pasuje stwierdzenie, Ze powstawanie
demokracji swoje najwigksze impulsy otrzymato z pozakatolickich
kregéw rewolucyjnej Francji, Wielkiej Brytanii czy Stanéw Zjed-
noczonych Ameryki PéInocnej. Odnosne osiagniecia sa rzeczywi-
$cie konkretne: indywidualna wolnos¢, autonomia, suwerennos¢
narodu, prawa cztowieka, wolno$¢ religijna, wolnos¢ prasy, wolny
rozwdj nauki, literatury, sztuki, duchowos¢, filozofia i teologia.
Powtdrzmy zatem jeszcze raz tytulowe pytanie: co Kosciot katolicki
jest w stanie zaproponowac dzisiejszemu $wiatu, wcigz poszuku-
jacemu swojego rozwoju?

5. Co Kosciot katolicki proponuje poszukujacemu Swiatu?
Nieustanna budowa i reforma porzadku spotecznego, poli-

tycznego i ekonomicznego nie jest gléwnym zadaniem Kosciola.
W tych procesach Kosciét winien mie¢ swéj udziat o tyle, o ile stuzy

9

Por. M. Bogucka, Dzieje kultury polskiej, Wroctaw—Warszawa-Krakow-Gdansk—
16d71987, s. 46-139; por. B. Suchodolski, Dzieje kultury polskiej, Warszawa 1980,
S. 45-355; por. Zarys historii Polski, red. J. Tazbir, Warszawa 1980, s. 362—407.
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to zbawieniu czlowieka. Wiecej nawet: Kosciél musi sie bezwzgled-
nie przeciwstawia¢ nieustannej instrumentalizacji i dyktatorskim
zapedom panstw, na terenie ktérych rozwija swoja ewangeliczna
dziatalnos¢. Przyjmujac z odpowiedzialnoscig i powagg historyczna
postac i autonomie tego $wiata, chrzescijanom nie wolno nigdy
odejs¢ od wymiaréw eschatologicznych. W dokumencie Postep
ludzki i zbawienie chrzescijariskie Migdzynarodowa Komisja Teo-
logiczna zauwaza:

Kladac nacisk na znaczenie tego, co Kosciol reprezentuje dla
$wiata, podkresla si¢ rownoczesnie, ze wspolnota koscielna jest
zawsze usytuowana w okreslonych konkretnych warunkach, w kté-
rych zostaly juz podjete pewne wybory polityczne. Kosciél moze
oczywiscie stanowi¢ wspdlnote szczegdlnego typu; nie moze on
nigdy zapomnie¢, ze stale Zyje na takiej arenie, na ktorej ubiegaja
sie o wladze rézni kandydaci lub na ktdrej wladza jest faktycznie
sprawowana w taki czy inny konkretny sposéb, na ktérej panuja
ideologie, ktore sg z nig zwiazane. Z powodu swojego poczatku,
swojego charakteru nadprzyrodzonego i swojego postania religijne-
go, jak réwniez swojej nadziei eschatologicznej Kosécidt ,,nie wigze
sie w sposob wylaczny i nierozdzielny z zadna rasg czy narodem,
z zadnym partykularnym ukladem obyczajéw, zadnym dawnym
czy nowym zwyczajem’ '’

Kosciol zostal utworzony, aby kontynuowac nie tyle historycz-
ne istnienie Jezusa, co duchowa obecnos¢ zmartwychwstalego
Pana. Z tej duchowej mocy, jaka zostala udzielona Kos$ciotowi,
a ktorg jest sama osoba Boskiego Zbawiciela, jest on zdolny
przekazywa¢ duchowe dobra tak wierzacym w Chrystusa, jak
i calemu stworzeniu. Teologowie zostali zaszczyceni powotaniem

* Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Postep ludzki i zbawienie chrzescijar-
skie, nr 4¢, [w:] Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teo-
logicznej 1969-1996, Krakéw 2000, s. 71-88, tu s. 8.
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do interpretacji objawienia, jakie Bog przez Kosciot przekazuje
wszystkim ludziom. Epokowa Konstytucja o Kosciele Soboru
Watykanskiego II juz w pierwszym numerze ukazata Kosciot
jako tajemnice Boga i cztowieka. Natura Kosciota zostala okre-
slona pojeciem ,,misterium”. Wcigz pozostaje tajemnica jedno-
czenie si¢ rzeczywistosci Boskiej i ludzkiej, duchowosci i mate-
rialnosci, taski i grzechu, charyzmatu i instytucji. Jak bowiem
wypowiedzie¢ rzeczywiste, realne i substancjalne udzielanie
si¢ Boga grzesznemu i stabemu czlowiekowi? Przedstawienie
Kosciola jako tajemnicy zabezpiecza i podkresla pewne auten-
tyczne rysy jego rzeczywistosci, jakie doktryna katolicka - nie
tylko w ostatnich wiekach - niekiedy pomija lub ostabia. Idzie
tu szczegdlnie o przesunigcie akcentu z aspektu zewnetrznego,
instytucjonalnego i jurydycznego, Kosciota na jego aspekt we-
wnetrzny, pneumatyczno-dynamiczny lub wydarzeniowy. Dzisiaj
mamy do czynienia z rozpoczetym juz procesem odchodzenia
od eklezjologii instytucjonalnej, a przechodzenia do rozumienia
i wspoltworzenia Kosciota - wspdlnoty (communio)*'.

A zatem nie z wymystu chrzedcijan, ale z Boskiego samoudziela-
nia si¢ w Kosciele wynikaja owe nadprzyrodzone skarby, do ktorych
trzeba zaliczy¢ przede wszystkim samego Jezusa Chrystusa i Jego
nieogarniong milos¢ do kazdego czlowieka. Benedykt X VI trafnie
zauwazyl, ze najwigkszym darem, jaki Jezus przynidst na ziemie,
jest Bog. Odwieczny Syn Bozy w ludzkiej naturze ofiarowal i od-
stonil samego Boga. Odtad ludzkos¢ nie bladzi juz po omacku i nie
musi czci¢ idoli czy bozkéw wlasnego pomystu, ale prawdziwego
i jedynego Boga.

Skarb Kosciota tworzg ksiegi Starego i Nowego Testamentu,
ktdre zawierajg stowa Boga skierowane do cztowieka. Mamy tam

' Por. A. Napidrkowski, Bosko-ludzka wspélnota. Podstawy katolickiej eklezjologii
integralnej, dz. cyt., s. 205-216, s. 232—-234; por. Y. Congar, Koscidt jako Lud Bo-
2y, ,Concilum” 1-10 (1965-66), s. 13-27; por. A. Stomkowski, Prawda o Duchu
Swigtym na Soborze Watykatiskim II, ,, Ateneum Kaplanskie” 384 (1973), s. sonn.
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zatem nauke, jak rozumie¢ samych siebie, jakie jest powotanie
czlowieka i sens jego zycia. Biblia objawia nam antropologie, czyli
prawde o stworzeniu czlowieka na obraz i podobienstwo Boze.
W tym fakcie zakotwiczone sa prawa i obowigzki osoby ludzkiej,
wiedza o jego wolnosci i godnosci.

Bog pouczyt nas takze o moralnosci, ktérej najdonioslejszym
przykazaniem jest milos¢ Boga i bliznich, a bliznimi sg wszyscy
ludzie. Nie da si¢ prowadzi¢ szczgsliwego zycia bez wartosci. Wy-
raziste moralne standardy s3 niezbedne w zyciu jednostkowym, ale
jeszcze bardziej w zyciu spotecznym. Wiara chrze$cijaniska podaje
zasady postepowania, ktérymi sg nie tylko idealne ogdlniki, ale
konkretne egzystencjalne wskazania. To dzigki swojej moralno-
$ci chrzescijanie zawsze , poczynajac juz od $wiata antycznego,
odrozniali si¢ od innych. Chrzescijanistwo, ktore glositoby ideaty
starozytnych Grekéw lub Rzymian, nie bytoby zadng nowoscia; nie
byloby naukg Jezusa Chrystusa. Zglebiajac coraz bardziej Ewan-
gelie, Kosciol musi ciagle na nowo czynic¢ widzialng moralng tres¢
wiary. Dzisiaj bardziej niz kiedykolwiek kwestia moralna staje si¢
niezbednym warunkiem dalszego przezycia ludzkosci. W cywiliza-
cji jednostronnie scjentystycznej wczesniejsze pewniki moralne, na
ktorych opieraly sie do tej pory wielkie kultury, w duzym stopniu
zostaly zburzone. Dzi$ bardziej niz kiedy indziej $wiat potrzebuje
norm etycznych.

Jak bardzo $wiat potrzebuje ewangelicznego oredzia, ktérego
depozytariuszem jest Kosciol, uzmystawia wspolczesna sztuka.
Brak odniesien transcendentalnych odbija si¢ na jej aktualnej
kondycji wprost katastrofalnie. Wystarczy przejs¢ sie po muzeach
sztuki wspodlczesnej. Ekspresjonizm, kubizm, futuryzm, rosyjska
awangarda, dadaizm, surrealizm i sztuka pop stanowig w catosci
swoich wysitkéw dramatyczng probe odnalezienia przez malarstwo
nowego jezyka dla ponowoczesnosci. Podobnie jest z teatrem, fil-
mem, grafika, rzezbg, muzyka, literaturg i innymi artystycznymi
przejawami dzialalnosci cztowieka, ktérym tak bardzo brak tran-
scendentalnych inspiracji.
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Koscidt to wielkie bogactwo daréw duchowych i charyzmatow.
W swoim Pierwszym Liscie do chrzescijan w Koryncie Pawet Apo-
stol tak nauczat:

Rézne sg dary faski, lecz ten sam Duch; rézne tez sa rodzaje po-
stugiwania, ale jeden Pan; rézne sg wreszcie dzialania, lecz ten sam
Bog, sprawca wszystkiego we wszystkich. Wszystkim za$ objawia sie
Duch dla [wspdlnego] dobra. Jednemu dany jest przez Ducha dar
madroéci stowa, drugiemu umiejetno$¢ poznawania wedlug tego
samego Ducha, innemu jeszcze dar wiary w tymze Duchu, innemu
taska uzdrawiania w jednym Duchu, innemu dar czynienia cudéw,
innemu proroctwo, innemu rozpoznawanie duchéw, innemu dar
jezykow 1 wreszcie innemu taska ttumaczenia jezykow. Wszyst-
ko za$ sprawia jeden i ten sam Duch, udzielajac kazdemu tak, jak
chee [...]. Wy przeto jeste$cie Cialem Chrystusa i poszczegdlnymi
czlonkami. I tak ustanowit Bog w Kosciele najprzdd apostotéw, po
wtdre prorokow, po trzecie nauczycieli, a nastepnie tych, co maja dar
czynienia cudéw, wspierania pomocs, rzadzenia oraz przemawiania
rozmaitymi jezykami. Czyz wszyscy sa apostotami? Czy wszyscy
prorokuja? Czy wszyscy sg nauczycielami? Czy wszyscy majg dar
czynienia cudéw? Czy wszyscy posiadajg taske uzdrawiania? Czy
wszyscy przemawiaja jezykami? Czy wszyscy potrafia je thumaczy¢?
(1 Kor 12, 4-11. 27-30).

Wiele nadziei budzg ruchy odnowy koscielnej. Mozna tu nawig-
za¢ do drugiego trendu, jaki zaobserwowat amerykanski watykani-
sta, a mianowicie ,,katolicyzmu ewangelicznego”, ktory akcentuje
odnowe w Duchu Swietym. Duch Swiety bedacy dusza i ozywczym
zrodlem dla wspdlnoty Kosciota, nie zaciesnia swego wptywu jedy-
nie do indywidualnego czy zbiorowego ujawnienia charyzmatdéw.
Skuteczno$¢ Jego oddzialywania, Jego uswigcajaca moc przejawia
sie rowniez za posrednictwem sakramentéw, ktore winny stale
towarzyszy¢ chrzescijaninowi. Poprzez sakramenty obecnos¢
Ducha trwa w samym sercu tajemnicy Kosciota. Zaniedbywanie
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lub ograniczanie kontaktu z postuga sakramentalng Kosciota jest
pozbawieniem si¢ podstawowego i normalnego zrddta zycia. Kaz-
dy sakrament jest udzielany po to, aby Jezus moégt w nas dopet-
ni¢ swego dzieta, udzieli¢ owocoéw swej zbawczej meki i tworzy¢
nowy ludzkos¢, ktora chee ofiarowaé Bogu. W mysl dokumentow
na temat odnowy charyzmatycznej, zredagowanych w Malines,
odnowa charyzmatyczna opiera si¢ na odnowieniu uczestnictwa
poszczegdlnych wiernych w Kosciele. Chodzi o zglebienie istoty
przyjetych lub tez przyjmowanych sakramentéw. Dotyczy to glow-
nie chrztu, bierzmowania i Eucharystii, ale nie tylko. Odkrycie
roli i znaczenia Ducha Swietego ma w teologii wielka przysztos¢.
Réwniez kwestia doswiadczenia Ducha Swietego przez chrzecijan
tak indywidualnie i bezpos$rednio, jak zespolowo i posrednio czeka
na swoje wielkie jutro'?.

Wspolczesne duszpasterstwo niestety naduzywa sakramen-
talnosci i z nig przesadza, a zaniedbuje inne sposoby duchowej
formacji. Jedna z gtéwnych przyczyn odsuwania si¢ mlodziezy
czy tez osob o niepoglebionej formacji od Kosciola i jego zycia
sakramentalnego i szukania wsparcia w ezoterycznych sektach
jest zbyt formalistyczny sposob przezywania Eucharystii i innych
sakramentow. Nalezy przede wszystkim przywrdci¢ gteboki sens
adoracji, dzigkczynieniu, uwielbieniu, modlitwie wybaczajacej oraz
braterskiej jednosci. Sprawowanie sakramentéw ma sens, jesli wia-
ra juz zostala wzbudzona. Znaki sakramentalne skutkuja dopiero
po przepowiadaniu. Z kolei udzielanie si¢ Ducha Swietego w Jego
doswiadczaniu i charyzmatach jest uprzednie. Dar proroctwa i po-
zostate charyzmaty wzbudzajg zywa wiare. To one stuza celom
misyjnym, ewangelizacji czy tez reewangelizacji.

Nalezy zapyta¢, dlaczego te boskie skarby Kosciét tak stabo
ujawnia czy tez je wrecz zaciemnia? To pytanie postawil Pawel VI
w czasie audiencji generalnej w 1966 roku. Mowit wtedy:

12 Dokument z Malines nr 1, Dokument z Malines nr 2, Dokument z Malines nr 3,
Dokument z Malines nr 4.
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Ale jakze sie to dzieje, ze ta przejrzystos¢ przejawia sie tak rzad-
ko? Jak sie to dzieje, ze tylu ludzi widzi w Kosciele jaka$ przeszkode,
jaka$ zapore, by nie rzec jakies znieksztalcenie Chrystusa? Wiadomo
takze, iz wielu ludziom z trudno$cig przychodzi w tych konkretnych
ksztattach, w jakich si¢ Koscidt przedstawia, odkry¢ jakies rozja-
$niajace i pocieche przynoszace promieniowanie. Czytajmy takie
wspolczesne nam $wiadectwo: ,,...Te plaskie praktyki dewocyjne, to
czué bylo... «plesnig» zatechtych, niewietrzonych kosciotéw. Wresz-
cie ten zewnetrzny przepych, zamilowanie do pokazu zewnetrznego,
do ceremonii, do nabozenstw do $wigtych... Na pare tygodni przed
moim chrztem wydawalo mi si¢ jeszcze jaka$ rzeczg niestychanie
trudng wejécie do tak réznorodnej wspdlnoty, ponoszacej w cia-
gu dziejow tak ciezka odpowiedzialnosé... Znatem tylu katolikéw
lichych, bez oblicza, obojetnych na dokonujaca si¢ na ich oczach
niesprawiedliwo$¢..” (por. La vie spirituelle, listopad 1965, s. 602).

Ilez to mozna by przytoczy¢ podobnych oskarzen!?

6. Nowe drogi Kosciota powszechnego

Jesli mowimy o drodze, to zapytajmy , dokad podazamy? Staty
ruch oznacza takze ciagla weryfikacje tozsamosci. Musimy wiec
postawic kolejne pytanie: kim jestesmy? Przyszlos¢ wiaze si¢ z prze-
sztoscig. Udana przyszlo$¢ nie moze by¢ rewolucyjnym zerwaniem
z tradycja. Dlatego nie wolno unikna¢ trzeciego pytania, ktére musi
okresli¢ stosunek przysztosci do przesztosci. Jest to odniesienie
sie do wlasnych korzeni. Ostatecznie stajemy wobec trzech nieta-
twych, lecz zasadniczych pytan: skgd idziemy?, kim tak naprawde
jestesmy? i dokgd podgzamy? Zapytajmy o nowe drogi dla Ko$ciola
powszechnego, ktory poprzez zmartwychwstalego Pana i wierza-
cych w Niego, rozproszonych po calym globie ziemskim, wytrwale

* Pawet VI, Widzialne pigkno Kosciola. Przeméwienie podczas Audiencji general-
nej, Watykan, 19 X 1966.
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pielgrzymuje ku swojemu ostatecznemu spetnieniu. Chrzescijan-
stwo musi si¢ na nowo odkry¢ jako droga. Jezus przeciez sam tak
wlasnie sie definiuje: ,,Ja jestem droga, prawda i zyciem” (] 14, 6).
Trzeba odejs¢ od rozumienia chrzescijanstwa tylko jako religii.
Wiara w Jezusa Chrystusa jest czyms wigcej niz kontynuacja zy-
dowskiego Prawa'*.

Dynamizm chrzescijanstwa trafnie oddaje pojecie ,,drogi”, za
pomoca ktérego juz na samym poczatku samookredlili si¢ wy-
znawcy Jezusa z Nazaretu. Co najmniej sze$¢ razy znajdujemy
w Dziejach Apostolskich takie wlasnie okreslenie, informujace
o pierwszej fazie rozwoju chrzescijanstwa. ,,Szawet ciagle jeszcze
sial groze i dyszal zadza zabijania uczniéw Panskich. Udat sie do
arcykaplana i poprosit go o listy do synagog w Damaszku, aby
mogl uwiezi¢ i przyprowadzi¢ do Jerozolimy mezczyzn i kobiety,
zwolennikow tej drogi, jesliby jakichs znalazl” (Dz 9, 1-2). PoZniej
tenze sam Pawel z Tarsu w swojej mowie do Zydéw w przedsionku
$wigtyni wyzna, iz dreczyl te ,,droge”, pragnac da¢ do zrozumienia,
ze przesladowal chrzescijan:

* Wiecej na ten temat juz pisalem w pracy Reforma i rozwdj Kosciota. Duch Bozy i in-
stytucja, Krakow 2012, s. 202-206. Na uwage zastuguje passus: ,,Chrze$cijanstwo
z wielu powodéw nie jest tylko religia. Przede wszystkim dlatego, Ze istotg chrze-
$cijanskiej teologii i przedmiotem kerygmatu nie s3 idee, zasady czy tez ko$ciel-
ne struktury i urzedy, ale Osoba. Jest nig Jezus Chrystus, Zywy i Zmartwychwsta-
ty. Kryzys, ktdry dotyka aktualnie niektére Koscioly partykularne w Europie, jest
w ostatecznym odniesieniu kryzysem chrystologicznym. Nie mozna odkry¢ i do-
trze¢ do Chrystusa, odwiecznego Syna Bozego, ktdry przyjat ludzka nature, bez
bycia w Jego Kosciele. Holdowanie sloganowi «Chrystus - tak, Ko$ciot — nie» za-
myka skutecznie droge do prawdziwego Jezusa z Nazaretu. Jezus Chrystus to nie
informacja ani jakas tre$¢ dla ludzkiej §wiadomosci, lecz Kto$ prawdziwie, real-
nie i substancjalnie istniejgcy. Chrzescijanstwo z jednej strony jest przede wszyst-
kim Osobg, a z drugiej droga. Jak to rozumie¢? W sensie osobowym jest ono zy-
wg obecnoscig Jezusa Chrystusa. «Na poczatku bylo Stowo, a Stowo byto u Boga,
i Bogiem bylo Stowo. [...] A Stowo stalo si¢ cialem i zamieszkato wérdd nas. I ogla-
dalismy Jego chwale, chwale, jaka Jednorodzony otrzymuje od Ojca, pelen laski
i prawdy» (] 1, 1.14). A zatem jest ono Stowem, ktore stato si¢ cialem. Natomiast
chrzescijanstwo jako droga odnosi si¢ do nasladowcow Jezusa z Nazaretu, ktory
tak sam o sobie powiedzial, ze jest droga, prawda i Zyciem”; tamze, s. 204-205.



6. Nowe drogi Kosciota powszechnego 233

Przesladowatem te droge, gtosujac nawet za kara $mierci, wigzac
i wtracajac do wigzienia mezczyzn i kobiety, co moze po$wiadczy¢
zaréwno arcykaptan, jak cala starszyzna. Od nich otrzymalem tez
listy do braci i udalem si¢ do Damaszku z zamiarem uwigzienia tych,
ktorzy tam byli, i przyprowadzenia do Jerozolimy dla wymierzenia
kary (Dz 22, 4-5).

Po swoim nawré6ceniu Pawet odwoluje si¢ do stéw psalmisty:
»Dates mi pozna¢ drogi zycia i napelnisz mnie radoscig przed
obliczem Twoim” (Dz 2, 28). Tenze Apostot Narodéw, postawio-
ny przed sagdem prokuratora Feliksa, takze bedzie uzywal nazwy
»droga’: ,To jednak wyznaj¢ przed toba: Wedtug drogi, nazywanej
przez nich [arcykaplanow] sekta, stuz¢ Bogu moich ojcow, wierzac
we wszystko, co napisane zostalo w Prawie i u Prorokéw [...]. Feliks
odroczyt ich sprawe, znajac dokladnie te droge” (Dz 24, 15. 22).

Réwniez dziatalnos¢ Apollosa, ktory stat sie chrzescijaninem,
oddana jest przez pojecie ,,drogi”

Pewien Zyd, imieniem Apollos, rodem z Aleksandrii, cztowiek
uczony i znajacy $wietnie Pisma, przybyt do Efezu. Znatl on juz
droge Panska, przemawial z wielkim zapalem i nauczal doktad-
nie tego, co dotyczylo Jezusa, znajac tylko chrzest Janowy. Zaczat
on odwaznie przemawia¢ w synagodze. Gdy go Pryscylla i Akwila
ustyszeli, zabrali go z soba i wylozyli mu doktadnie droge Boza
(Dz 18, 24-25).

Z kolei cech zlotnikéw w Macedonii pod przywdédztwem Deme-
triusza, w obawie przed utrata swoich wplywow, zawigzuje bunt
przeciwko wyznawcom Chrystusa, co Dzieje Apostolskie opisuja
podobnie, stosujac pojecie ,,drogi”: ,W tym wlasnie czasie powstat
niemaly rozruch z powodu drogi” (19, 23).

Jesli chrzescijanstwo jest nazywane droga, to oznacza to, ze przede
wszystkim wskazuje ono okreslony sposob postepowania. Wiara
to nie czysta teoria, ale to przede wszystkim praktyka — wcielanie
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wskazan Jezusa w indywidualne i spoleczne zycie chrzescijan. Na
drodze si¢ nie stoi, ale kroczy sie nig naprzdéd. Stad chrzescija-
nie nieustannie pielgrzymuja za swoim Mistrzem, ktéry dzis jako
paschalny Pan prowadzi ich po ziemskich drogach ku wiecznemu
zyciu. A zatem Kosciét ma swoja niezbywalng dynamike, ktéra
stanowi jego cenny skarb.

Przed teologia fundamentalng i dogmatyka staja dzi§ nowe wy-
zwania. Rysuje si¢ wielka szansa dla chrzeécijanstwa, aby wykorzy-
sta¢ nowe trendy i zaswiadczy¢ w $wiezy sposob o Zmartwychwsta-
tym Panu. ,,Jezus Chrystus wczoraj i dzis, ten sam takze na wieki”
(Hbr 13, 8). W latach go. ubiegtego wieku dokonat si¢ w filozofii
przelom teologiczny, ktory zwigzany jest z takimi nazwiskami jak:
Emmanuel Levinas, Paul Ricoeur, Michel Henry, Jacques Derrida
i Jean-Marc Marion. W ich pismiennictwie znajdujemy powrot
Boga jako temat filozofii. W nowy, konstruktywny sposéb Bog
staje si¢ gtéwng figura ich myslenia. Ukazuje sie jako calkiem Inny,
ktory zostawit swoj slad na twarzy kazdego innego. Gianni Vattimo
posuwa si¢ nawet jeden krok dalej, gdyz oprdcz religijnego powrotu
moéwi wyraznie o odkryciu chrzeécijanstwa'®. Moze nadchodzi
czas teologicznego przelomu w teologii? Czy wydostaniemy si¢
z przerostu hierarchiczno$ci? Czy porzucimy gorset instytucji — nie
niszczac przy tym koscielnosci i sakramentalnosci - aby odetchnaé
pelna piersia wolnosci i autentycznym duchem Ewangelii?

* Por. K. Ruhstofer, Glaube im Aufbruch. Katholische Perspektiven, dz. cyt., s. 37-40.



Rozdziat XII

Hermeneutyka zmiany substancjalne;

Miedzy soborowa ciggtoscia
a zerwaniem z Tradycja

1. Rézne nurty interpretacyjne

Kwestie interpretacji objawienia, jakie zawarte jest w Pismie
Swietym i Tradycji, stanowig potezne wyzwanie dla wspotczesnej
teologii. Tendencje te nasilily si¢ zwlaszcza w ostatnich dziesigt-
kach lat w zwigzku z réznorodnym rozumieniem litery i ducha
Soboru Watykanskiego II. Z jednej strony bowiem wyksztalcily sie
srodowiska stojgce na stanowisku, iz Soboér w swych reformator-
skich dazeniach poszed! za daleko. A z drugiej — do glosu doszly
réwniez kregi, wskazujgce na potowicznos¢ reform i wzywajace
do zwotania kolejnego soboru. Hermeneutyka katolicka znala-
zfa sie¢ w o wiele trudniejszym polozeniu niz protestancka, ktora
odnosila si¢ przede wszystkim do tekstow biblijnych. Katolicka
interpretacja zobowigzana jest bowiem uwzglednia¢ tez norma-
tywna Tradycje Kosciota. W dobie posoborowej mozna zatem
wyroznic trzy nurty interpretacyjne: 1. fundamentalistyczny — glo-
szacy bezwzgledng ciaglo$c¢, 2. umiarkowanej reformy — po czesci
zachowawczy i po cze$ci reformatorski oraz 3. radykalny — postu-
lujacy zerwanie z dotychczasowym sposobem tlumaczenia. Czy
nie potrzeba nurtu czwartego?



26 Hermeneutyka zmiany substancjalnej

2. Z historii rozwoju badan interpretacyjnych

Problematyka hermeneutyki nie jest kwestig nowa, ale towarzy-
szy refleksji chrzescijanskiej juz od czaséw samego Jezusa z Na-
zaretu. Pierwszym interpretatorem tajemnic krélestwa Bozego
byl zreszta sam Jezus. Z trudnym wezwaniem do odczytywania
i wyja$niania objawienia Bozego, jakie pozostawit po sobie zmar-
twychwstaly Pan, musial zmierzy¢ sie pierwotny Kosciol. Powsta-
waly szkoly egzegetyczne (jak np. aleksandryjska, antiochenska,
rzymska), zwotywano synody i sobory, potezng prace wykonywali
ojcowie Kosciola, teologowie, katechisci, misjonarze, kaznodzieje.
Rekonstruujac historie chrzescijanskiej hermeneutyki, nietrudno
wskazac zaréwno wiele bledow (herezje, schizmy) w interpretacji
revelatio Dei, jak i wspanialych osiagnie¢. Ztota scholastyka od-
kryta sens filozoficzny i dogmatyczny jako podstawy prakseologii
etycznej, moralnej i pastoralnej Kosciota. W hermeneutycznym
postepowaniu wyodrebniono cztery etapy poznania i dzialania
(lectio, questio, disputatio, applicatio)*.

Po pewnym okresie zastoju w czasach pdznego sredniowiecza,
baroku i o$§wiecenia teologowie wieku XX na nowo podjeli z pasja
problem rozumienia i wyktadni tekstow objawionych. Narodziny
nowozytnych filozofii, wprowadzenie kategorii historii do teologii,
rozwoj nauk biblijnych wyznaczyty nowe zadania nie tylko dla
hermeneutyki biblijnej, ale réwniez dla hermeneutyki teologicznej,
interpretujacej symbole wiary i doktrynalne orzeczenia Urz¢du
Nauczycielskiego Kosciota.

Pokazny wklad w rozwoéj wspoélczesnej hermeneutyki naj-
pierw wniesli teologowie ewangeliccy i filozofowie, tacy jak:
Friedrich Schleiermacher, David E Strauss, Johann Droysen, Jo-
hann Ch. K. von Hofmann, Martin Kdhler, Martin Heidegger,

! Por. K. Klauza, Hermeneutyka teologiczna, [w:] Leksykon teologii fundamental-

nej, red. M. Rusecki, K. Kaucha, I. S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakéw 2002,
S. 475-484.
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Rudolf Bultmann, Karl Barth, Ernst Fuchs, Gerhard Ebeling,
Wilhelm Dilthey, Hans-Georg Gadamer, Ernst Kdsemann, Giin-
ther Bornkamm, Hans Conzelmann, Herbert Braun. U podstaw
tych wrecz rewolucyjnych zmian w obecnej hermeneutyce legly
przede wszystkim prace Bultmanna (1884-1976). Podstawowe
zalozenia demitologizacji, wysuniete przez tego protestanckiego
teologa, s dos¢ znane i doczekaly sie poglebienia przez jego
zwolennikéw, dlatego nie ma tu potrzeby przytaczania ich w calej
rozcigglodci. Uczony z Marburga domagat sie¢ demitologizacji
tekstow Nowego Testamentu, aby mdc bardziej uwiarygodnié
oredzie Jezusa z Nazaretu. Dostrzegal wyrazny konflikt miedzy
tym, co subiektywne, i tym, co obiektywne, dlatego pragnat
przedlozy¢ egzystencjalne rozumienie Biblii bardziej dostepne dla
wspolczesnego cztowieka. Wprowadzajac histori¢ do interpretacji
objawienia i positkujgc sie postulatami filozofii egzystencjalnej
Heideggera, Bultmann dokonal krytyki tekstéw biblijnych, aby
ulatwic¢ zrozumienie chrzescijanskiego kerygmatu w zmienionych
warunkach czaséw nowozytnych.

Na rozwoj hermeneutyki wplynely rowniez studia z filozofii
mowy i w dziedzinie lingwistyki. Niekt6rzy z teologéw koncentruja
sie na budowie jezyka chrzescijanskiego, inni na rozumieniu
teologicznym, a jeszcze inni na relacjach miedzy sensem
a prawda. Strukturalizm (Jacques Derrida) i filozofia analityczna
zaproponowaly, aby mowe ograniczy¢ do niej samej. Sporo wyjasnien
do probleméw interpretacyjnych wniesli Emil Benveniste (1902
1976) i Paul Ricceur (1913-2005), ktéry zaakcentowal jezykowy
i historyczny charakter ludzkiego bytu w $wiecie. Hermeneutyka
przyjmuje, ze w chrzescijanstwie jezykiem konstytutywnym jest
jezyk objawienia (jako fakt i jego kontynuacja), zapo$redniczony
w Pi$mie Swietym i Tradycji, a ostatecznie w Kosciele.

Z kolei w katolickim $wiecie hermeneutyka przezywata
w tym czasie swoistg stagnacje, wynikajaca przede wszystkim
z odmiennego rozumienia zrédet objawienia. W przeciwienstwie
do hermeneutyki protestanckiej, odnoszacej si¢ przede wszystkim
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do tekstow biblijnych, opiera si¢ ona mocno na regule tradycji.
Podkresla prymat zywego przekazu i Tradycji, ktére s uprzednie
w stosunku do spisanego stowa Bozego. Dlatego teologowie
katoliccy znajdowali sie w sytuacji o wiele bardziej zlozonej, gdyz
oprécz Pisma Swietego musieli dokonywa¢ wyktadni Tradycji
i Magisterium Kosciota.

Dodatkowo Pierwszy Sobér Watykanski (1869-1870) potwierdzit
obowigzujace wowczas reguly hermeneutyczne: sensus ecclesiae,
analogia fidei, nexus mysteriorum i finis ultimus, oraz podkreslit
regule prymacjalng®. Dopiero w poczatkach XX wieku nowg postac
hermeneutyki zaczeta formowac szkola teologiczna w Tybindze.
Katolicka nauka interpretacyjna sprowadzala si¢ przede
wszystkim do rekonstrukeji procesu rozumienia (Verstindnis),
z uwzglednieniem historii, autorytetu i Tradycji poszukiwano
transcendentalnych warunkéw rozumienia i jego poprawnosci.

Pierwszym magisterialnym dokumentem prezentujagcym
stanowisko rzymskiego Kosciota wobec historyczno-krytycznej
egzegezy biblijnej byta encyklika Providentissimus Deus papieza
Leona XIII z 1893 roku. Znalazly si¢ w niej wazne, metodyczno-
-dogmatyczne wskazania dla calego procesu wyktadni Biblii, kon-
centrujace si¢ wokol nastepujagcych zagadnien: problem alegorii,
funkcja nauk pomocniczych oraz nauka o inspiracji i nieomylnosci
Pisma Swietego.

Niestety Drugi Sobdr Watykanski w konstytucji dogmatycznej
Verbum Dei z 1965 roku potwierdzit tradycyjna nauke Ko$ciota
rzymskiego o zrédlach objawienia. Jakkolwiek zachecono wier-
nych do indywidualnej lektury Pisma Swigtego (KO 21-25), to
przypomniano, aby kierujac si¢ zmyslem wiary (sensus fidelium),
rozumiec i interpretowa¢ Biblie w duchu koscielnej tradycji (KO
7-10). W konstytucji (KO 4-16) ojcowie soborowi przedtozyli
nastepujace reguly hermeneutyczne: eklezjalny charakter Pisma
Swietego, charyzmat prawdy w Kosciele, intelektualny charakter

2 Por. DS 1016.
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rozumienia teologii, zwigzek do$wiadczenia wiary z procesem
hermeneutycznym, historyczno$¢ jezyka koscielnego, wcielenie
stowa Bozego w stowo ludzkie, rozwoj rozumienia wiary i teologii
ku pelni prawdy Bozej, koniecznos¢ uwzgledniania calosci jezy-
ka (Biblii) i jego wewnetrznej jednosci, prymat prawd zbawczych
przed doczesnymi. W tym $wietle katolicka hermeneutyka biblijna
jest nie tylko posrodku miedzy objawieniem a wiarg (jak u prote-
stantoéw), lecz takze miedzy wiarg a rozumem; staje si¢ ona forma
komunikacji zbawczej i eklezjalnej’.

Ze wzgledu na przedmiot i metody badan hermeneutyka przyje-
ta wiele postaci. Wyrézniamy hermeneutyke fundamentalna i po-
mocnicza, eksplikatywng i normatywna, ogélng i szczegétows.
Mozna méwic tez o hermeneutyce apologetycznej, dogmatycznej,
biblijnej, moralnej, katechetycznej, liturgicznej, kanonistycznej czy
artystycznej. Do katolickich przedstawicieli hermeneutyki zaliczaja
sie: Joachim Wach, Johann Jakob Rambach, Enrico Castelli, Henri
Bouillard, Claude Geffré, Franz Mussner, Oswald Loretz, Wal-
ter Strolz, Heinz-Giinter Stobbe, Edward Schillebeeckx, Czestaw
Bartnik, Heinrich Pesch, Paul Neuner, Hermann Josef Pottmeyer,
Avery Dulles, Max Seckler, Walter Kasper, Walter Kern, Hans Urs
von Balthasar, Karl Rahner, Claude Geffré, Andrzej Zuberbier,
Andrzej Bronk.

Hermeneutyka ma by¢ relacjg z rzeczywisto$cia, pozwalajac
tej rzeczywistosci wyrazic i zrealizowac swoj sens. Celem her-
meneutyki jest pomoc stowu Bozemu, aby stalo sie stowem ak-
tualnym, nadajacym sens terazniejszosci i ukierunkowujacym
je ku przyszlosci. Pomiedzy swiadectwem nowotestamentalnym
a wydarzeniami, do jakich si¢ ono odnosi, istnieje dystans, ktory
nalezy wzig¢ pod uwage. Teksty przekazujace nam stowo Boze sa
zapisami juz interpretujagcymi doswiadczenie religijne. Dlatego
wspoélczesna hermeneutyka musi wypracowywaé nowa teologie

3

Por. Cz. Bartnik, Hermeneutyka katolicka, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 6, red.
J. Walkusz i in., Lublin 1993, k. 775-776.
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biblijng, bedaca wynikiem napiecia i dialogu miedzy egzegeta-
mi i teologami. Podobne zadanie czeka hermeneutyke w zakresie
relacji miedzy teologig i ideologia. Teologia zbyt czesto ochrania
tradycje i instytucjonalno$¢ Kosciota, odbierajac stowu Bozemu
jego dynamizm, a niekiedy glosi niestety pewng forme ideologii
zamiast Ewangelii. A z kolei Urzad Nauczycielski bardziej sankc-
jonujac, niz kreujac nowy przekaz objawienia, ostania najczesciej
zachowawczg i spolegliwg teologie®.

3. Hermeneutyka ciagtosci gwarancjq reformy i rozwoju Kosciota?

Potezne wyzwania wobec hermeneutyki w obrebie Kosciota ka-
tolickiego pojawialy sie ze szczegélnym natezeniem po Soborze
Watykanskim II (1962-1965), w zwigzku z pytaniami o wlasciwy
posoborowy kurs Kosciota. Wezwanie do reform, jakie wynikto
z ogloszenia 16 soborowych dokumentdéw, zostalo podjete w roz-
nym zakresie i z r6zng glebia. Jak wiele reform planowat Sobdr
i jak daleko zamierzal z nimi pdjs¢? Czy zgodne jest z literg i du-
chem Soboru caltkowite odcigcie si¢ od Tradycji, az po zerwanie
z nig (Traditionsbruch)? Czy tez jego postanowienia nalezy czytaé
i rozumie¢ w ramach ciaglosci (Kontinuitdt) tylko w nurcie do-
tychczasowej historii teologii? Czy raczej nalezy si¢ opowiedzie¢
za nurtem wskazanym przez Benedykta XVI, ktéry zamierza faczy¢
w sobie cigglos¢ z odnowa? A moze nalezy siegna¢ do hermeneu-
tyki, ktéra uwzglednia zmiane substancjalng, ale nienaruszajaca
istoty cigglosci z Tradycja?

W posoborowej teologii katolickiej, zwlaszcza w odniesieniu
do tekstow Vaticanum II, uksztaltowaly si¢ dwie przeciwstaw-
ne hermeneutyki interpretacji. Z jednej strony pojawita sie her-
meneutyka nieciaglosci i zerwania Ko$ciota przedsoborowego
z Kosciotem soborowym, a z drugiej - hermeneutyka ciaglosci

*  Por. R. Winling, Teologia wspétczesna, Krakow 1990, s. 326-330.
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i reformy, dazaca do zachowania ciaglosci wspoélczesnego Koscio-
ta z Koséciolem apostolskim. Pierwsza radykalizuje doktrynalny
przetom i traci istotng prawde o tozsamosci jednego i catego Ko-
$ciola. Problemy z interpretacja, a nastepnie z recepcja i aplikacja
soborowych uchwal w zyciu Kosciola wziety sie stad, ze doszto do
niepotrzebnej konfrontacji i przeciwstawienia sobie tych dwoch
sprzecznych hermeneutyk. Jedna wywotala dezorientacje i niepo-
rzadek, druga za$ - jak si¢ wydaje - jednak przynosi stopniowo
pewne owoce.

Hermeneutyka zerwania z przeszloscig - mocno naglasniana
i niekiedy tez bezkrytycznie promowana - jest nie do przyjecia,
gdyz w koscielnym Zyciu i doktrynie istnieje niezbywalna ciggtos¢
miedzy ,,starym” i ,nowym”. Wiara tak w swoim aspekcie przed-
miotowym, jak i podmiotowym musi by¢ kos$cielna (die Kirchlich-
keit des Glaubens). Bardziej poprawna jest hermeneutyka ciggto-
$ci i polowicznej reformy, gdyz zachowuje ona mimo wszystko
ciaglos¢ jedynego podmiotu — Kosciola. Podmiot ten w miare
uplywu czasu rosnie i rozwija si¢ — zauwaza papiez — podlega-
jac reformie, i mimo to pozostaje ten sam. Ciaglo$¢ to jedyne
i autorytatywne kryterium, na ktérego mocy mozna poprawnie
interpretowaé tajemnice Chrystusowego Kosciota, a zwlaszcza
dokumenty soborowe. Wedtug Benedykta XVI uprawniona jest
jedynie taka interpretacja Soboru, ktéra zachowujac doktrynalna
ciaglosc¢ i tozsamos¢ Kosciola przesztosci i terazniejszosci, zakta-
da rozwoj i poglebienie doktryny. Niekiedy dopuszcza ,,rewizje”
czy ,korekte pewnych decyzji z przesztosci’, ale nie si¢gaja one
do tego, co najglebsze. Innymi stowy, hermeneutyka ciagtosci
i reformy - jak slusznie twierdzi amerykanski teolog Richard
R. Gaillardetz - nie przyjmuje zalozenia, ze Vaticanum II doko-
nalo istotnej substancjalnej zmiany ko$cielnego nauczania. Ale
czy tak jest rzeczywiscie?

W ramach debat z kregiem swoich uczniéw Benedykt XVI
opowiedzial si¢ za hermeneutyka reformy (Hermeneutik der Re-
form), ktéra sposobem rozumienia i znaczenia z jednej strony
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odcina si¢ od hermeneutyki ztamanej dyskontynuacji (bruch-
hafter Diskontinuitdt) — czego domagaja sie radykalni reformato-
rzy - a, a z drugiej strony, co postuluja tradycjonalisci, odzegnuje
sie od hermeneutyki ahistorycznej kontynuacji (ungeschichtlicher
Kontinuitiit)®.

Opowiadajac si¢ za koncepcja Ratzingera, Kurt Koch wskazu-
je w soborowej teologii na nowo odkryte elementy, jakie istnialy
juz w Kosciele, ale ich znaczenie zostalo pomniejszone i uleglty
zapomnieniu. Przykladowo odwoluje sie¢ do wolnosci religijnej
i teologii urzedu, ktére przeciez Tradycja Kos$ciota znata wcze-
$niej®. Za wiekszym dopuszczeniem Tradycji do glosu w obecnym
nurcie posoborowych reform Koch opowiada si¢ m.in. w swoich
artykule na temat liturgii. Szwajcarski kardynat skrupulatnie roz-
réznia nauczanie konstytucji o liturgii od liturgicznych reform
posoborowych. Dlatego z jednej strony wyjasnia powody, jakie
przemawiaja za ponownym dopuszczeniem Mszy trydenckiej,
a z drugiej - proponuje impulsy do odnowy liturgii’.

Zagadnieniem zerwania i reform w tacznosci z Tradycja zaj-
muje si¢ takze praca zbiorowa pod redakcja Jana-Heinera Tiicka,
bedaca zapisem naukowej konferencji na Wydziale Teologicz-
nym w Wiedniu. Wobec rzymskich staran o pojednanie z trady-
cjonalistami Tiick opowiada si¢ za jasng hermeneutyka reformy
(Hermeneutik der Reform), ktéra jednak powinna is¢ dalej, niz
moéwi Benedykt XVI. Austriacki profesor dogmatyki wzywa do

®  Por. Benedikt XVI, Zur Hermeneutik und Rezeption des Zweiten Vatikanischen

Konzils, [w:] Papst Benedikt XVI und seine Schulkreis, K. Koch, Das Zweite Va-
tikanische Konzil. Die Hermeneutik der Reform, Augsburg 2012, s. 9-19.

Por. K. Koch, Das Zweite Vatikanische Konzil zwischen Innovation und Tradition,
[w:] Papst Benedikt XVI und seine Schulkreis, K. Koch, Das Zweite Vatikanische
Konzil, dz. cyt., s. 22-50.

Por. tenze, Die Konstitution iiber die Heilige Liturgie und die nachkonziliare Li-
turgiereform. Innovation und Kontinuitdt im Licht der Hermeneutik der Reform,
[w:] Papst Benedikt XVI und seine Schulkreis, K. Koch, Das Zweite Vatikani-
sche Konzil, dz. cyt., s. 70-98.



4. Dlaczego nowa hermeneutyka? 243

zmiany koscielnej perspektywy, poszerzenia pojecia objawienia,
rozciggniecia $wiadectwa Ewangelii poza koscielng przestrzen,
przyznania prawa do wolnosci religijnej i sumienia oraz do po-
szukiwania prawdy®.

W te tematyke poszerzenia rozumienia soborowych refom wpi-
suje sie ksiazka Im Sprung gehemmt. Was mir nach dem Konzil noch
alles fehlt Helmuta Kritzla. Autentyczne mozliwosci rozwoju Kosci-
ofa ten biskup pomocniczy Wiednia, byly stenograf Soboru, widzi
we wzmocnieniu wspotodpowiedzialnosci biskupéw wzglednie
wzmocnieniu roli konferencji biskupéw w kierowaniu Kosciolem
powszechnym, dalszej rozbudowie elementéw synodalnych, od-
czytywaniu sensu wiary, kontynuacji soborowego pozytywnego
ujecia matzenstwa i seksualnosci, odnowie liturgii. Z ogélnego
dziedzictwa Soboru Kritzl wyprowadza takie duchowe impulsy,
jak: lektura Pisma Swietego i biblijna medytacja, rachunek sumie-
nia, odnowienie sakramentu chrztu - to wszystko, co tworzy nasza
$wiadomos¢ bycia Kosciotem”.

4. Dlaczego nowa hermeneutyka?

Wydaje sie, ze interpretacja tekstow objawienia nie jest zado-
walajaca, jesli dokonuje sie jej w swietle hermeneutyki bezwzgled-
nej ciagtoéci. Podobnie krytycznie nalezy réwniez odnie$¢ sie
do hermeneutyki zerwania. Trzeba zauwazy¢, ze oba te sposoby
interpretacji tre$ci objawienia i Magisterium roszcza sobie pre-
tensje do miana reformy. Rowniez nie do zaakceptowania jest
hermeneutyka tradycjonalistow, absolutnie uwarunkowana tra-
dycja. Stad w ostatnich latach pojawily si¢ préby wypracowania

8 Zob.].-H. Tiick, Erinnerung an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil, Frei-
burg 2012.

Zob. H. Kritzl, Im Sprung gehemmt. Was mir nach dem Konzil noch alles fehlt,
Modling 1998.
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czwartego rodzaju hermeneutyki. Poczynmy zatem pare uwag na
temat takiego sposobu interpretacji tekstow magisterialnych, ktory
nie bylby radykalnym zerwaniem z Tradycjg Kosciota, a réwno-
cze$nie jawilby sie jako adekwatne narzedzie do wyjasnienia tego,
co Bog mowi do wspdlczesnego czlowieka, a co zostalo zapisane
2000 lat temu.

Zasadnicze tresci chrzescijanskiego objawienia nigdy nie traca
swojej prawdziwosci. Niemniej jednak te prawdy nigdy tez nie sa
sformutowane definitywnie. Formuly, symbole i dogmaty wiary
s3 w swej zewnetrznej formie historyczne, czyli z uptywem histo-
rii stajg si¢ anachroniczne. Natomiast istota (rdzen) orzeczenia
dogmatycznego nie ulega zmianie, gdyz pochodzi z Boskiego ob-
jawienia i jest przez wierzacego doswiadczana osobiscie. Funda-
mentalna podstawa wiary tkwi zatem w wydarzeniu objawienia,
czyli w samoudzielaniu si¢ Boga w Jezusie Chrystusie. Objawienie
nalezy pojmowac tutaj nie jako twierdzenie prawdy, ale jako wyda-
rzenie prawdy. Jezus Chrystus jako taki jest wydarzeniem prawdy.
A zatem jezyk i sposob przekazu musi by¢ ciagle weryfikowany
i uwspolczesniany. Natomiast prawda pozostaje na zawsze nie do
konica uchwycona.

Jak kazde twierdzenie ludzkie, rowniez orzeczenia dogmatyczne
s3 uwarunkowane przez czas, a wzigwszy pod uwage fakt ludzkiej
grzesznosci, te orzeczenia moga by¢ ograniczone przez ludzka
sktonnos¢ do grzechu. W ten sposéb Kosciol i teologia musza
nieustannie, dopdoki wspdlnota chrzescijanska jest w drodze do
krolestwa Bozego, szuka¢ najodpowiedniejszego sposobu wy-
razania wiary chrzescijanskiej i nieustannie oczyszczac jej sfor-
mutowania z wszelkiego $ladu grzechu. Jak daleko zatem moze
posuwac sie proces demitologizacji chrzescijanskiego objawienia?
Przeciez kulturowe zmiany ksztaltujace jezyk, za ktérego pomoca
wypowiadane s tresci objawienia, podlegaja kolejnym zmianom.
Czy zatem wolno pozostawic¢ jezyk i kategorie hermeneutyczne
subiektywnemu odbiorowi? Jak daleko mozna si¢ posuna¢ przy in-
terpretacji tekstu, odejs¢ od historycznego sposobu jego przekazu
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w dazeniu do tego, aby prawda stala si¢ dostepna czlowiekowi
ponowoczesnej epoki?

Czy jednak rzeczywiscie soborowy przetom ogranicza si¢ tylko
do takiej niesubstancjalnej zmiany, rewizji czy korekty? Przeciez
w niektérych punktach Sobdr rzeczywiscie poszed! dalej i zmienit
substancje doktrynalng, jak np. w nauce na temat ekumenizmu,
judaizmu czy relacji do innych religii. Przeciez w epoce przedsobo-
rowej byly to tematy kwalifikowane jednoznacznie negatywnie! Czy
w zwigzku z tym nie potrzeba dzi§ hermeneutyki zmiany substan-
cjalnej, dopuszczajacej zerwanie ciggltosci w pewnych punktach,
i mimo to nieburzacej tozsamosci wiary?

W doktrynalnym rozwoju Kosciota znajduja sie przykiady na-
uczania gloszonego przez dlugie wieki, z ktérymi pozegnano sig¢
juz ostatecznie. Historia jest petna przykladow nieprzerwanej tra-
dycji, ktora ulegata przerwaniu na skutek wzrostu moralnej wraz-
liwosci wierzacych, krytycznej intuicji teologow, powsciagliwych
badan Urzedu Nauczycielskiego, odpowiednio do zmian kontek-
stu kulturowego - pisze amerykanska teolog Elizabeth A. John-
son'’. Byt czas, iz Ko$ciot nauczal, ze malzonkowie wspétzyjacy
seksualnie dla przyjemnosci postepuja bezprawnie; Ze zabijanie
niewiernych jest droga do zbawienia; ze zysk za pozyczke jest za-
kazany; ze niewolnictwo jest dozwolone; ze dyskryminacja narodu
zydowskiego jest uprawniona; ze biblistom nie wolno stosowa¢
w badaniu Pisma Swietego metody historyczno-krytycznej. Dzi$
w nauce Kosciota nie ma $ladu po tych doktrynach. Mamy tu do
czynienia z czyms wigcej niz jedynie z rozwojem rozumienia danej
doktryny. Ko$ciét zdecydowanie od nich po prostu odszedt. Juz
nie s3 odosobnione wezwania do konstruowania czwartej formy
hermeneutyki, bardziej adekwatnej i lepiej przystajacej do niekto-
rych czesci nauczania Soboru Watykanskiego II, np. w dziedzinie
liturgii, gdyz ich interpretacja nie daje si¢ obja¢ ani hermeneutyka

19 Zob. E. A. Johnson, Quest for the Living God: Mapping Frontiers in the Theology
of God, London 2007.
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nieciaglosci i zerwania, ani tez hermeneutyka ciaglosci i reformy,
ani tym bardziej fundamentalistyczng hermeneutyka bezwzgled-
nej kontynuacji.

Skonstruowanie nowej hermeneutyki, ktora nie bylaby jednak
nieodpowiedzialng probg zerwania z Tradycja Kosciola, mogto-
by ozywi¢ teologi¢. Prowadzenie badan teologicznych w oparciu
o wyznaczniki nowej interpretacji datoby impulsy do krytyki ide-
ologii koscielnej, statoby sie wyrazniejszym odchodzeniem od
teologii spekulatywnej, a odkrywaniem teologii biblijnej i egzy-
stencjalnej. Z pewnoscig jest wiele do zrobienia w obszarze ekle-
zjologii, gdyz wcigz znajdujemy si¢ jeszcze w okowach eklezjologii
instytucjonalnej.

Wydaje si¢, ze jednym z gléwnych wyznacznikéw nowej
chrzescijanskiej hermeneutyki winno by¢ zdecydowanie wigksze
uwzglednianie duchowosci. Nalezy odchodzi¢ od postrzegania wia-
ry w Jezusa jako tylko religii. Wiara w Chrystusa jest czyms wiecej
niz kontynuacja zydowskiego Prawa''. Chrzeécijaristwa nie mozna
zawezac tylko do religii z jej instytucjonalnymi formami. Jest ono
przede wszystkim Stowem, ktore stalo si¢ cialem. Jest tez i droga,
ktéra nalezy rozumie¢ dwojako. Najpierw w sensie Jezusa — Jego
osoby, stow i czyndw, a nastepnie w sensie Jego nasladowania.
Chrzescijanstwo to proces nawracania si¢ i wchodzenia na droge
chwalebnego Pana, ktory w rozmowie ze swoimi uczniami, Filipem
i Tomaszem, zapewnial, iz ,,jest droga i prawda, i Zyciem. Nikt nie
przychodzi od Ojca jak tylko przeze Mnie. Jedli Mnie poznalidcie,
bedziecie réwniez zna¢ mego Ojca” (] 14, 6-7). Ten, kto zachowu-
je przykazania Dekalogu, nie jest jeszcze chrzescijaninem. Pawet
Apostot proponuje inny model zycia dla nasladowcéw Chrystusa
(por. Ga 5, 16 i 18). ,Majac zycie od Ducha, postepujmy wedlug
Ducha!” (Ga s, 25)"%

' Por. A. Napiorkowski, Reforma i rozwdj Kosciota, dz. cyt., s. 202-206.
> Dynamike chrzescijanstwa trafnie oddaje pojecie ,drogi”, ktorym juz na sa-
mym poczatku tak si¢ samookreslili wyznawcy Jezusa z Nazaretu. Co najmniej
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Dobra Nowina o wyzwoleniu czlowieka wcigz zbyt mocno osa-
dzona jest w kategoriach judaistycznych nakazoéw, greckiej filo-
zofii i rzymskiego prawa. Niestety zbyt malo wydobywamy z niej
Chrystusa, a zbyt duzo doktrynalnej prawdy. Dat temu wyraz
Ignace de La Potterie w ksigzce La verité dans Saint Jean, trafnie
sygnalizujac, iz nazbyt cze¢sto koncentrujemy w Kosciele uwage na
doktrynie katolickiej, a nie na osobowej prawdzie, jaka jest Jezus
Chrystus. Zezwalamy na przeksztalcenie Ewangelii w system mniej
lub bardziej niezalezny, w ktérym dochodzi do przestoniecia Bo-
skiego zrédla prawdy o odkupieniu cztowieka i $wiata. W swojej
Ewangelii - jak zauwaza de La Potterie — §w. Jan utozsamia praw-
de z Chrystusem Objawicielem, dlatego nalega na konieczno$¢
noszenia przez wierzacego prawdy w glebi duszy (,prawda trwa
w nas’, 2 ] 2)'*. Nadmierna koncentracja uwagi na teoretycznych
prawdach dogmatycznych prowadzi do utraty fascynacji zyciem
i osobg Jezusa z Nazaretu.

Jednak dla calo$ci obrazu trzeba dopowiedzie¢, ze im mniej
w kim$ Ducha Bozego, tym bardziej potrzebuje on elementarza
Prawa, jaki zostal wyryty na kamiennych tablicach. I aby ducho-
wos¢ znajdowala si¢ w ciggtym dynamiczny rozwoju, musi po-
zostawac w relacji do instytucjonalnego wymiaru Kosciofa. ,,Nie
moze by¢ — twierdzi Balthasar — prawdziwej §wigtosci w Kosciele,
w ktorym nie byloby pelnego oddania sie¢ Chrystusowi w Jego
Bostwie i Cztowieczenstwie, w sakramentach i w hierarchii”**.
Szwajcarski teolog moéwi tu o tzw. Kosciele obiektywnym, czyli
takim, bez ktérego niemozliwa jest wieto$¢. Prawdziwa swigto$é
jest tylko w takim Kosciele, w ktorym istnieje pelne oddanie sie

sze$¢ razy znajdujemy w Dziejach Apostolskich to wlasnie okreslenie, informu-
jace o pierwszej fazie rozwoju chrzeécijanstwa: Dz 9, 1-2; Dz 22, 4-5; Dz 2, 28;
Dz 24, 15. 22; Dz 18, 24-25; Dz 19, 23.

13 Por. I. de la Potterie, La verité dans Saint Jean, Roma 1977, s. 106.

* H. Urs von Balthasar, Wywiad udzielony Renato Farmie, ,,Die Tagespost”,
27.11.1986.
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Chrystusowi, i to réwniez w hierarchii Kosciofa. Dla niego ,,Kosciot
obiektywny” to ten, w ktérym zawiera si¢ instytucja, natomiast
»Kosciot subiektywny” to ten, ktory rodzi si¢ we wspdlnocie mi-
tosci. Jest to mozliwe, poniewaz Kosciél posiada w sobie Ducha
Swietego, ktory jest zaréwno obiektywny, jak i subiektywny. Duch
Swiety domaga sie dla Ko$ciota pewnej struktury i widzialnosci,
ktore porzadkowalyby i oczyszczaty charyzmat.

Dlatego odwazne, ale i odpowiedzialne konstruowanie herme-
neutyki zmiany substancjalnej musi nies¢ ze sobg znaczacy poten-
cjal duchowosci i jednoczesnie pozostawaé w obszarze koscielno-
$ci, co zabezpieczy tozsamos¢ chrzesdcijanskiej wiary.



Rozdziat XIlI

Inna Europa wobec
innego chrzescijanstwa?

1. Nasz wspétczesny Swiat:
odnowa Europy czy pochwata niespéjnosci?

31 maja 2003 roku Jiirgen Habermas opublikowal artykut
Nach dem Krieg: Die Wiedergeburt Europas (Po wojnie: ponow-
ne narodziny Europy), ktéry wzbudzit wowczas wiele emocji
i komentarzy. Ten apel niemieckiego filozofa — twércy teorii kry-
tycznej i teorii racjonalnosci komunikacyjnej - pod ktérym pod-
pisal si¢ francuski filozof Jacques Derrida, mial zapoczatkowaé
wielki dyskurs europejskich elit na temat ich tozsamosci. Obaj
jednoznacznie stwierdzali, ze rodzi si¢ pilna potrzeba rozwoju
poczucia wspolnoty dla w obywatelach i obywatelkach Starego
Kontynentu. 12 lat, ktére minely od publikacji tekstu, przyniosty
nowe fakty - m.in. wojn¢ w Iraku, wzmozony naplyw emigra-
cji, starzenie si¢ rodzimych Europejczykdéw, konflikt zbrojny na
Ukrainie, zagrozenie ze strony islamskich terrorystéw - co czyni
troske o kondycje Europy tym wieksza. W szesciu punktach Ha-
bermas prezentuje gléwne rysy mentalnosci mieszkancéw Euro-
pYy Zachodniej, ktore zaczelty dominowac po II wojnie §wiatowe;.
U podstaw tej do$¢ abstrakcyjnej i idealistycznej — a juz na pewno
nierealistycznej — analizy mysliciela z Frankfurtu nad Menem
znajduje si¢ sokratejsko-platonska ,troska o dusze¢” (epimeleia
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tés psychés), na jakiej wedtug niego spoczywa europejski $wiat
wartosci'.

Nie sposob tu nie zapytaé przedstawicieli tego typu refleksji
0 obecnos¢ na tej ziemi i oddziatywanie przez dwa tysigce lat
chrzescijanistwa. Nie sposob tez nie zanegowac takiego splycone-
go myslenia i nie sprzeciwi¢ si¢ wyraznie cofaniu si¢ do czaséw
przedchrze$cijanskich. Przeciez tyle zawdzigczamy nauce Jezusa
z Nazaretu! By¢ moze argumenty katolickiego teologa nie beda
mialy dla nich dostatecznej wymowry, dlatego odwolajmy sie do nie-
katolickiego mysliciela. Niech jego uwagi zrewidujg owa ,,pseudo-
troske” wspoélczesnych koryfeuszy nowej lewicy.

W swoim rzeczowym eseju Jezus osmieszony Leszek Kotakowski
trzeZwo zauwaza:

Im bardziej usitujemy poznac historie pierwotnego chrzescijan-
stwa, tym mniej ja rozumiemy [...]. Reformator religijny z malego,
ciemnego plemienia, pogardzanego przez wielkich i uczonych,
zyjacego na peryferiach cesarstwa rzymskiego, stal sie symbolem
duchowym par excellence najpotezniejszej i najbardziej tworczej
(niekoniecznie najbardziej cnotliwej) cywilizacji §wiata i jest ciagle,
po dwdch tysiacach lat, §wiatlem tej cywilizacji oraz, przynajmniej
moralnie, jej znakiem rozpoznawczym - nikt mnie nie przekonal, ze

Por. M. Cajthaml, Sorge um Europas Seele, ,Tagespost” (2015) nr 24, s. 9.
Wzmiankowane powyzej szes¢ punktéw Habermasa to: ,,1. Eine besondere
Fahigkeit, Unterschiede zu kommunizieren, Gegensitze zu institutionalisie-
ren, Spannungen zu stabilisieren; 2. Eine weit vorangeschrittene Sakularisie-
rung, die zu einer scharfen Trennung von Religion und Politik fithrte; 3. Ein
relatives grofles Vertrauen in die Organisationsleistungen und Steuerungska-
pazititen des Staates und eine relative Skepsis gegeniiber der Leistungsfihig-
keit des Marktes; 4. Kein ungebrochener Optimismus gegeniiber technischen
Fortschritten; 5. Praferenzen fiir die Sicherheitsgarantien des Wohlfahrtssta-
ates und fiir solidarische Regelungen; 6. Der Wunsch nach einer multilatera-
len und rechtlich geregelten internationalen Ordnung und die damit verbun-
dene Hoffnung auf eine effektive Weltinnenpolitik im Rahmen reformierter
Vereinter Nationen”
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da sie to prosto wytlumaczy¢, chociaz znam proponowane thuma-
czenia. To, ze Jego nauki moralne, obelzywe i niestychane wyzwanie
rzucone $wiatu, zawtadnety tym $wiatem - nominalnie, to prawda,
ale wiecej niz nominalnie - jest niepojete. To, Ze ze stabych, pozba-
wionych 0zdob rak galilejskiego Zyda wylonit sie nowy wszech$wiat,
jest niepojete, jesli probujemy spojrzec z perspektywy Jego epoki.
Korzeniem tej przemiany - $wiat chrzescijaniski zawsze byt zgodny
w tym punkcie - jest mitogé?.

I dalej nasz filozof agnostyk podsumowuje: ,Mamy powody;,
by uwaza¢, ze potrzebujemy go bardziej niz pierwsi chrzescijanie,
Ze w gruncie rzeczy to, ze zapomnieliémy o Jezusie i w rezultacie
o Jego najbardziej znanym przykazaniu, sprawilo, ze znalezlismy
sie tam, gdzie teraz jesteSmy - czesto zrozpaczeni, wiecznie za-
trwozeni, pozbawieni znakow>”.

Jakkolwiek trudno na poczatku XXI wieku okresli¢ Europe jako
kontynent chrzescijanski, majac w pamigci zwlaszcza wydarzenie
i idee o$wiecenia, i wyniklg z tego rewolucje francuska, a takze
radziecki komunizm i niemiecki faszyzm oraz poddajac trzez-
wej analizie obecna sytuacje, to jednak wciaz jest to kontynent na
wskros chrzescijanski. Wprawdzie ostatni papieze, a zwlaszcza $w.
Jan Pawel II czy Benedykt XVI, podejmowali sporo wysitkéw, aby
ozywic religijng $wiadomos¢ mieszkancow Starego Kontynentu,
jednak wydaje sig, ze nie byly to do konca trafione przedsigwzie-
cia. Ponowoczesna Europa bowiem nie tyle pragnie dzi§ powrotu
do chrzescijanistwa, co poszukuje takich form i systemow, ktore
wyrazilyby idee Jezusa z Nazaretu w nowatorski sposdb. Pono-
woczesnos¢ i jej elementy charakterystyczne, czyli pluralizacja,
indywidualizacja, merkantylizacja i estetyzacja, zdaja si¢ zupel-
nie nie pasowa¢ do aktualnego, konwencjonalnie przyjetego,

> L. Kotakowski, Jezus osmieszony. Esej apologetyczny i sceptyczny, Krakéw 2014,

S.105-106.

®  Tamze,s. 23.
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chrzescijanskiego rozumienia Boga, koncepcji czlowieka i ota-
czajgcego go $wiata®.

Dobry znawca filozofii ponowoczesnej, Stanistaw Kowalczyk,
dokonujac jej systematyzacji, zauwaza, ze pluralizm interpretacji
ponowoczesnoséci nakazuje wrecz wyodrebnienie kilku jej nur-
tow. Dlatego nalezy mowic¢ o ponowoczesnosci: francuskiej (Jean-
-Frangois Lyotard, Jacques Derrida, Michel Foucault), amerykanskiej
(Richard Rorty), niemieckiej (Wolfgang Welsch), wloskiej (Gianni
Vattimo) i polskiej (Zygmunt Bauman). W $wietle kryterium
ideowo-swiatopogladowego wolno orzec, Ze przewazajaca czesé
reprezentantow ponowoczesnosci deklaratywnie opowiada si¢ za
naturalizmem i ateizmem?®.

Niemniej warto wspomnie¢ tu wcigz inspirujaca adhortacje
papieza z Polski Ecclesia in Europa czy tez wciaz godne uwagi
wystgpienie papieza z Niemiec skierowane do francuskich elit.

W kontekscie gasnacej nadziei Jan Pawel II w 2003 roku trafnie
zauwazyk:

Wydaje si¢ bowiem, Ze czasy, w jakich zyjemy, i zwigzane z nimi
wyzwania to okres zagubienia. Tylu ludzi sprawia wrazenie, Ze sa
zdezorientowani, niepewni, pozbawieni nadziei, stan ducha wielu
chrzescijan jest podobny. Liczne niepokojgce oznaki pojawily sie
na poczatku trzeciego tysiaclecia na horyzoncie kontynentu euro-
pejskiego, ktdry ,,cho¢ jest pelen znakdéw i §wiadectw wiary, a jego
spotecznos¢ niewatpliwie zyje w wickszej wolnosci i jest bardziej

Por. I. Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Sando-
mierz 2010, . 209-228.

Por. S. Kowalczyk, Idee filozoficzne postmodernizmu, Radom 2004, s. 9—11. Pol-
ski przedstawiciel nurtu postmarksistowskiego w fonie ponowoczesnosci Zyg-
munt Bauman wylicza nastepujace elementy charakterystyczne dla tej filozo-
fii: zinstytucjonalizowany pluralizm, réznos¢, przypadkowo$¢ i ambiwalencje,
por. Z. Bauman, Socjologiczna teoria postmoderny, [w:] Postmodernizm w per-
spektywie filozoficzno-kulturoznawczej, red. A. Zeidler-Janiszewska, Warszawa
1991, S. 7.
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zjednoczona, odczuwa skutki spustoszenia, jakiego dawna i naj-
nowsza historia dokonata w najgtebszych tkankach jej ludéw, cze-
sto rodzac rozczarowanie”. Wsrdd wielu aspektow [...] chciatbym
przypomnie¢ utrate pamieci i dziedzictwa chrzescijaniskiego, ktéremu
towarzyszy swego rodzaju praktyczny agnostycyzm i obojetnosé
religijna, wywolujaca u wielu Europejczykéw wrazenie, ze Zyja
bez duchowego zaplecza, niczym spadkobiercy, ktorzy roztrwoni-
li dziedzictwo pozostawione im przez historie. Nie dziwig zatem
zbytnio préby nadania Europie oblicza wykluczajacego dziedzictwo
religijne, a w szczeg6lnosci gleboka dusze chrzescijanska, przez
stanowienie praw dla tworzacych ja ludéw, w oderwaniu od ich
zyciodajnego zrodta, jakim jest chrzescijanistwo®.

W swoim przemoéwieniu do przedstawicieli francuskiej kultury
w 2008 roku Benedykt XVI przedstawil korzenie kultury europej-
skiej. Mimo Ze siegaja one filozofii greckiej i rzymskiego prawa, to
jednak przede wszystkim sa gleboko zapuszczone w chrzescijanskie
objawienie. Zasadniczym elementem tego objawienia jest samo-
udzielanie si¢ Boga i ludzka odpowiedz na nie. Stad

pragnieniem [chrzes$cijan] nie byto budowanie nowej kultu-
ry ani tez przechowywanie kultury przesztosci. Motywacja byta
o wiele prostsza. Ich celem bylo poszukiwanie Boga, quaerere
Deum. W zamieszaniu tamtych czasow, gdy zdawalo sig, ze nic nie
moze si¢ osta¢, mnisi pragneli rzeczy najwazniejszej: poswiecic sie
temu, co wartoéciowe, nieprzemijalne, znalezieniu samego Zycia.
Poszukiwali Boga. Od spraw drugorzednych pragneli przechodzi¢
do rzeczywisto$ci zasadniczej, do jedynej rzeczy naprawde waz-
nej i pewnej [...]. Quaerere Deum: byli chrzescijanami i dlatego
nie byta to wyprawa na pozbawiona drég pustynie ani poszu-
kiwanie w calkowitych ciemno$ciach. Sam Bég postawil znaki,
wiecej, sam wyréwnat droge, a ich zadaniem bylo odnalezienie

Jan Pawet II, adhort. Ecclesia in Europa, 7.
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jej i wedrowanie jej szlakiem. Ta droga bylo Jego Stowo, ktore
w ksiegach Biblii zostalo ofiarowane ludziom. Wewnetrznym
wymogiem poszukiwania Boga jest wiec kultura stowa; innymi
stowy, jak mawial Dom Jean Leclercq: eschatologia i gramatyka
sg w monastycyzmie zachodnim nierozdzielne (por. Lamour des
lettres et le désir de Dieu, s. 14)”.

ZaJeanem Ladriérem (1921-2007) powtdérzmy teraz interesujace
pytanie:

Czy wiara chrzescijanska jest cialem obcym w nowoczesnej kul-
turze, w odniesieniu do ktdrej sktada si¢ swiadectwo i w pewnym
sensie przeciwko ktorej sklada sie to $wiadectwo, wychodzac od
totalnej réznosci, czy tez w tajemnicy, ktdra glosi, wypowiada fun-
damentalny sens tego, co si¢ dzieje w tejze kulturze?®

W swojej ksiazce Nauka, swiat i wiara belgijski profesor z Ka-
tolickiego Uniwersytetu w Louvain szkicuje trudne relacje scjen-
tystycznego $wiata i chrzescijanskiej wiary, nie szukajac wcale
tatwych odpowiedzi. Proces oczyszczania obrazu europejskiego
$wiata, jaki proponowata wiara, wydaje si¢ dzi$ zakonczony.

Obecnie bowiem ujawnialy wigksze mozliwosci nauki (science /
nature) i jej coraz wigksza kompetencja. Stare syntezy $wiata
chrzescijanskiego zostaly zdecydowanie pozegnane. Wiara stata
sie zbyteczna w tlumaczeniu otaczajacego $wiata: makro- i mi-
krokosmosu. W konsekwencji doszlo do rygorystycznego rozrdz-
nienia porzadkdow. Narzedzia metodologiczne i pola badawcze zo-
staly $cisle okreslone. Krytyka epistemologiczna wykazata, iz sens

7 Benedykt XVI, Przeméwienie do przedstawicieli Swiata kultury, Paryz, Kolegium

Bernardynow, 12 wrzesnia 2008.

J. Ladriére, Die Sicht Europas vom Standpunkt der Philosophie und der Geiste-
swissenschaften - ein schwieriges Geldnde fiir Theologie, [w:] Das neue Europa.
Herausforderungen fiir Kirche und Theologie, Hrsg. P. Hiinermann, Freiburg-Ba-
sel-Wien 1993, s. 43.
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twierdzen zalezy od stosowanych metod. Stad miedzy naukg a wia-
ra nie powinien zaistnie¢ zaden konflikt, gdyz obie rzeczywistosci
nalezg do odmiennych plaszczyzn poznania. W konsekwencji za
pewnik przyjeto pewna niespojnosé, brak ciaglosci w doswiad-
czeniu. Wydaje sig, ze powstalo obok siebie wiele §wiatéw, miedzy
ktorymi podtrzymywany jest sztuczny rozdzial®.

Profesor teologii na Katolickim Uniwersytecie w Lyonie, domi-
nikanin Christian Duquoc, okresla sytuacje wspétczesnej Europy
jako pustke, zas wloski filozof Marcello Pera méwi o ,,ziewaniu Za-
chodu”. Polski teolog, prof. Ignacy Bokwa, idzie w swoich analizach
dalej, gdyz ogarniajac sytuacje calej Europy zauwaza, iz upadek
systemow komunistycznych odstonit niespodziewang ideologiczna
pustke zachodnich demokracji. Ich indywidualistyczna interpre-
tacja wolnosci moze by¢ dla chrzescijan zagrozeniem wigkszym
niz arogancka i mniej subtelna wladza odchodzacych do lamusa
historii reziméw komunistycznych*®.

Europa Zachodnia, coraz bardziej syta, potezna i bez religijno-
$ci, z dnia na dzien odstania swoja duchowa nedze i psychiczna
stabo$¢. Przetadowana materialnymi rzeczami, jest pozbawiona
prawdy, pigkna, dobra i duchowosci. Juz w 1950 roku niemiecki
filozof Martin Heidegger pisal: ,,Czas nocy $wiata, to czas ubo-
stwa. Swiat stal sie tak bardzo ubogi, Ze nie potrafi rozpoznaé
braku Boga jako braku”. Najpowazniejszym problemem wspat-
czesnej Europy jest jej bezreligijno$¢. Mieszkancy tej czesci §wiata
przestali poszukiwaé Boga. Ow brak quaerere Deum skutkuje
w prawie wszystkich dziedzinach zycia. Nie da si¢ konstruowac
gospodarki, uprawia¢ polityki, prowadzi¢ badan naukowych,
tworzy¢ dziet sztuki, zy¢ i kocha¢ po ludzku, pomijajac wartosci
moralne i nie odnoszac si¢ do kwestii transcendentalnych. Postep
jest sprawg niezmiernie istotng i konieczna, poniewaz otwiera

°  Por.]. Ladriére, Nauka, $wiat i wiara, ttum. A. Paygert, Warszawa 1989, s. 18-35.

1% Por. I. Bokwa, Teologia w warunkach nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Sando-
mierz 2010, S. 254—255.



256 Inna Europa wobec innego chrzescijaristwa?

nowe perspektywy, a technika czyni ludzkie zycie tatwiejszym,
nauka za$ wyjasnia wiele tajemnic przyrody i otaczajacego $wiata.
Ale to mezczyzna i kobieta nosza w sobie misterium transcen-
dencji, mitosci i prawdy, co przekracza wszelkie wymiary czasu
i przestrzeni.

Nie ma zbyt wiele przesady w poréwnaniu Zachodu do to-
nacego statku, na ktorym wszyscy lekcewaza przeciek i pilnie
pracuja tylko nad tym, aby jego sterowanie uczyni¢ coraz wygod-
niejszym, na ktérym dyskutuje si¢ tylko o problemach biezacych.
Ale czyz prawdziwego zdrowia nie osiggamy wtedy, gdy zdolni
jestesmy odkry¢ prawdziwg chorobe? Te dwa ostatnie zdania po-
chodzg z opublikowanego w 1969 roku artykulu znanego filozofa
Emanuela Severina, zatytutowanego O znaczeniu ,,$mierci Boga™.
Dzisiaj jeszcze bardziej zyskuja one na aktualnosci. Niezbyt trosz-
czymy sie o prawdziwe problemy naszej egzystencji, spoleczen-
stwa czy Kosciola, a tracimy czas na kwestie marginalne. Aby
leczy¢ chorobe - kontynuuje wywodzacy si¢ z Bresci Severino
(ur. 1929) — trzeba mie¢ odwage spojrzec jej w twarz, dostrzec jej
powage, a nie ucieka¢ si¢ do pomocy ztudnych $rodkéw, placebo
czy wymyslnych zabezpieczen. Sugestywny jest obraz losu ,, Titani-
ca’, staranowanego i rozdartego, pograzajacego si¢ w lodowatych
wodach Atlantyku, podczas gdy na jego mostku badane s3 sposoby
udoskonalenia basenu, podniesienia poziomu ustug $wiadczonych
na pokladzie, zwigkszenia komfortu kajut i wzmocnienia separacji
klasy pierwszej od trzeciej.

Zdaniem najwigkszego teologa przelomu XX i XXI wieku kryzys
idei w Europie po upadku systemu komunistycznego ma swoje
konsekwencje w trzech nastepujacych dziedzinach: w kryzysie na-
uki, w odniesieniach do $wiata warto$ci duchowych i etycznych
oraz w poszukiwaniu nowej religii. Trudno uzupelnia¢ Josepha
Ratzingera, ale opis aktualnej kondycji Europy nalezy bez watpienia
poszerzy¢ o poglebiajaca si¢ korupcje w dziedzinie gospodarczej,
brak odpowiedzialno$ci w $wiecie polityki i mediow, podnosza-
cy sie poziom leku w spoleczenstwach (ludzie najzwyczajniej
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w $wiecie sie boja mowi¢, co mysla), wynikajacy z medialnej ma-
nipulacji i psychicznego terroryzmu, o polityczng poprawnos¢,
zastraszajace wskazniki demograficzne, ogromne zniszczenie na-
turalnego srodowiska czlowieka i powaznie narastajace zagrozenie
wybuchem wojny.

Czy wylaniajaca si¢ przed nami nowa Europa poczatkéw XXI
wieku, naznaczona pluralistyczng i nielogiczng kultura, nauka,
ktéra nie poszukuje prawdy, polityczna demokracja, majacg nie-
stety malo wspdlnego z zalozeniami demokracji greckich polis,
brakiem etyki i duchowa pustka — bedzie wladna da¢ odpowiedz
na wiele dreczacych pytan nie tylko mieszkancom, ktérzy ja od
wiekow zamieszkujg, ale i licznym imigrantom, a ostatecznie takze
i calemu $wiatu, ktdry z tak wielkim zainteresowaniem przygla-
da si¢ Staremu Kontynentowi i czeka na wzorce i podpowiedzi,
w ktoérym podaza¢ kierunku? Czy w pochwale niespdjnosci i nie-
logicznosci jest jednak zawarta jaka$ matematyczna racjonalno$é
i teologiczna nadzieja?

2. Obroni¢ chrzescijariskg antropologie

Czy zastepcze formy religijnosci, jakie sa wprowadzane w miej-
sce chrzescijanstwa, moga w jakimkolwiek stopniu zaspokoi¢ pod-
stawowg potrzebe czltowieka poszukujgcego transcendencji? Czy
wzmagajacy si¢ ateizm, ktory aktualnie przybiera formy imperty-
nenckie i napastliwe, moze by¢ nowa religia? Dlaczego chrzesci-
janstwo traci swoja wiarygodnos¢? A moze potrzeba nowej formy
eksplikacji prawd objawienia judeochrzescijanskiego?

W dokumencie Soboru Watykanskiego II, a mianowicie w kon-
stytucji Gaudium et spes, znajdujemy wezwanie do pelnej szacunku
postawy wobec 0s6b niewierzacych. Czytamy:

Kosciol zas, chociaz odrzuca ateizm calkowicie, to jednak szcze-
rze wyznaje, ze wszyscy ludzie, wierzacy i niewierzacy, powinni si¢
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przyczynia¢ do nalezytej budowy tego $wiata, w ktérym wspdlnie
Zyja; a to z pewnoscia nie moze dziac si¢ bez szczerego i roztropnego
dialogu. Boleje wiec Kosciot nad dyskryminacjg wierzgcych i niewie-
rzacych, ktora niesprawiedliwie wprowadzaja niektorzy kierownicy
panstw, nie uznajacy zasadniczych prawd osoby ludzkiej. Dla wie-
rzacych domaga sie wolno$ci dziatania, aby wolno im bylo w $wiecie
budowac réwniez $wigtynie Bogu. Ateistéw za$ przyjaznie zaprasza, by
otwartym sercem rozwazali Ewangelie Chrystusowa. Kosciot bowiem
jest doskonale $wiadomy tego, ze to, co on wiesci, idzie po linii naj-
tajniejszych pragnien ludzkiego serca, gdy broni godno$ci powotania
ludzkiego, przywracajac nadzieje tym, ktdrzy zwatpili juz o swoim
wyzszym przeznaczeniu. Jego oredzie, dalekie od pomniejszania czto-
wieka, niesie dla jego dobra $wiatlo, zycie i wolnos¢; poza tym za$ nic
nie zdota zadowoli¢ serca ludzkiego, bo: ,uczynite$ nas dla siebie’,

Panie, ,,niespokojne jest serce nasze, poki nie spocznie w Tobie”'.

Przypominajac wczesniejsze stwierdzenie, ze najwigkszym pro-
blemem wspodlczesnego ponowoczesnego spoteczenstwa w Europie
jest zanik poszukiwania Pana Boga, a wigc kwestia teodycei, nalezy
dodag, iz jeszcze wazniejsza sprawg jest kwestia antropologiczna.
Nie moze by¢ mowy o religijnosci, ktéra nie bedzie respektowata
podstawowych przestanek wynikajacych z konstrukeji ludzkiego
bytu. Jak ucza nas nauki - archeologia, etnografia, kulturoznaw-
stwo, psychologia czy teologia — czlowiek ze swej natury jest istota
religijna, czyli jest otwarty na nieskonczonos¢, choc¢ nie jest istota
nieskoniczong.

Nie bardzo zatem wiadomo, jak traktowa¢ wyniki badan opinii
publicznej. Wedlug jednych 60 proc. mieszkancéw naszego konty-
nentu twierdzi, ze nie zadaje sobie pytan natury religijnej'?. Z kolei

"' KDK 21.

> Por. P. Hiinermann, Der fremde Gott - Verheifsung fiir das europdische Haus, [w:]
tenze, Gott - ein fremder in unserem Haus? Die Zukunft des Glaubens in Europa,
Freiburg-Basel-Wien 1996, s. 204.
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badania Instytutu Geografii Uniwersytetu Jagiellonskiego wykazuja
wzmozony ruch patniczy, zwlaszcza do maryjnych sanktuariow
Europy czy do sanktuarium $w. Jakuba w Santiago de Compostela
w Hiszpanii. Z jednej strony kiedys$ oczywisty Bog stal sie Bogiem
obcym i dalekim, a z drugiej — wzrasta popyt na ikony, zawieszane
na $cianach w supernowoczesnych loftach. Z jednej strony mamy
wcigz do czynienia z mocng ko$cielnoscig w Italii, Portugalii,
Gregji, na Malcie czy w Polsce, a z drugiej — nie jest rzadko$cia
wystawianie na licytacje budynkow koscielnych w Holandii czy
przerabianie ich na pomieszczenia dla azylantéw w Niemczech.
Przytoczmy tu ostrzezenie kard. Ratzingera: ,,Spoteczenstwo, ktére
w swojej publicznej strukturze jest zbudowane zgodnie z zasadami
agnostycyzmu i materializmu, za$ wszystko inne pozostawia po-
nizej progu tego, co publiczne, nie moze przetrwac”*’.
Tajemnica czlowieka i osiggniecie przez niego wlasciwego mu
spelnienia nie jest mozliwe bez odniesienia do Chrystusa'*. Uje-
cie czlowieka, jakie odnajdujemy na kartach Starego i Nowego
Testamentu, prezentuje najpierw jego wyjatkowe miejsce w catym
dziele stworzenia. Biblia nie traktuje cztowieka jak wszystkie inne
istoty Zywe, nie stawia go na réwni z materig nieozywiona czy
ozywiong. Bog nie stwarza mezczyzny ani kobiety, ale powoluje
do zycia czlowieka jako mezczyzne i kobiete. Relacja dotyczaca
aktu stworzenia pierwszych ludzi jest wyrazona jezykiem opi-
sowym, wlasciwym dla stopnia cywilizacji, w jakiej zyli autorzy
Ksiegi Rodzaju. Nie wolno interpretowac go w sensie literalnym,
gdyz zasadniczym celem tego przekazu jest przekazanie prawdy;,

'* J. Ratzinger, Wendezeit fiir Europa? Diagnosen und Prognosen zur Lage der Kir-
che und der Welt, Freiburg 19922, s. 123.

KDK 22: ,Tajemnica czlowieka wyjasnia si¢ naprawde dopiero w tajemnicy Stowa
Wcielonego. Albowiem Adam, pierwszy cztowiek, byl figura przysztego, miano-
wicie Chrystusa Pana. Chrystus, nowy Adam, juz w samym objawieniu tajemni-
cy Ojca i Jego milosci objawia w pelni cztowieka samemu czlowiekowi i okazuje
mu najwyzsze jego powolanie. Nic wiec dziwnego, ze w Nim wyzej wspomnia-
ne prawdy znajduja swe zrodlo i dosiegaja szczytu”

14



260 Inna Europa wobec innego chrzescijaristwa?

ze Bog jest Stworca, ze powoluje z nicosci do bytu (ex nihilo sui et
subiecti) oraz ze cztowiek jest stworzony na obraz i podobienstwo
Boze. A ponadto, ze Bég stworzyt czlowieka dla niego samego,
z mifosci.

Jeden z wybitnych fizykéw XX wieku, Richard Feynman (1918—
1988), odczuwal potrzebe poezji. Tajemnice cztowieka opisywal
jako ,atom posiadajacy §wiadomos$¢” W swojej twdrczosci in-
spirowal si¢ Pascalem i jego stynnym pordéwnaniem czlowieka
do ,myslacej trzciny”. Czlowiek - wedlug tego tworcy elektro-
dynamiki kwantowej i laureata Nagrody Nobla w dziedzinie
fizyki w 1965 roku (za niezalezne stworzenie relatywistycznej
elektrodynamiki) - to ,,atom we wszechswiecie”, a jednoczesnie
>wszech$wiat atomdéw”, prawdziwy mikrokosmos na skrzyzowaniu
nieskonczonosci i wieczno$ci. Juz uwazne spojrzenie na ludzki
mozg wprawia w podziw: pod sklepieniem naszej matej czaszki
znajduje sie galaktyka setek miliardéw neuronéw, licznych jak
gwiazdy Drogi Mlecznej, a liczba taczacych je synaps sigga rzedu
trylionéw. Feynman mawiat o cztowieku, Ze to ,,materia obdarzona
ciekawoscig’, a zwrot ten oznacza zdolno$¢ cztowieka do przekra-
czania samego siebie z jednoczesnym przerzucaniem mostéw ku
temu, co nas przewyzsza i jest ,,po tamtej stronie”. Wbrew kazdemu
redukcjonizmowi, ktéry usiluje sprowadzi¢ czlowieka jedynie do
ukladu komorek czy neuronéw, odczuwamy zawsze, ze tkwi w nas
iskra wiecznosci i nieskonczonosci, moze niepotrzebnie tylko dzis
przemilczana!'®.

3. Propozycja Kosciota: duch, a nie prawo

Sytuacja w ponowoczesnych spoteczenstwach Unii Europejskiej
nie jest wynikiem jedynie odejscia (czy tez wyprowadzenia) ludzi

'® Zob. R. Ph. Feynman, ,,Pan raczy zartowaé, panie Feynman!”. Przypadki cieka-
wego czlowieka, Krakow 2007, ss. 352.
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z Kosciofta, lecz jest tez konsekwencja pewnego odwrdcenia si¢
Kosciota od zagubionego czlowieka. Stad wezwanie do zmiany
musi sie odnosi¢ tak do Europy, jak i do Ko$ciota. Ponadto sam
Kosciot jako wspdlnota Boska i ludzka, duchowa i instytucjonalna,
réwniez jest w drodze i gleboko odczuwajac swoje niedoskonalosci
i braki w wymiarze ludzkim, ciggle potrzebuje odnowy i reformy.
Zasada ,Ecclesia semper reformanda” odnosi si¢ nie tyle do jego
widzialnych, materialnych struktur, co do zmian i nawré6cenia
cztowieka. Niestety najczesciej zasade te odnosi si¢ do zmian in-
stytucjonalnych. Tu nie chodzi o reformy tylko w Kurii Rzymskiej
lub takiej czy innej parafii. To principium znane juz w pierwotnym
Kosciele zawiera w sobie znacznie glebsza tres¢. Idzie o zmia-
ny w mysleniu i sercu cztowieka. ,,Ecclesia semper reformanda”
oznacza zblizenie si¢ wierzacego do Chrystusa. Reforma Kosciota
w najbardziej wlasciwym i poprawnym rozumieniu to wewnetrz-
na reforma chrzescijanina. Dopiero wtedy mamy do czynienia
z rozwojem Koéciofa.

Niewiarygodne wprost zmiany, jakie juz si¢ dokonaly i nadal
dokonuja w Kosciele i teologii w XX i na poczatku XXI wieku,
sa rzeczywiscie trudne do opisania. Idzie tu tak o ich tres¢, jak
i daleko siegajace skutki. Mozna siega¢ do historii chrzescijan-
stwa i przytaczac choc¢by takie wydarzenia, jak Sobor Chalcedonski
w 451 roku czy Trydencki w latach 1545-1563, aby zyskac¢ bardziej
wywazong i zobiektywizowang opinie. Jednak i tak wolno orzec,
ze Sobor Watykanski IT (1962-1965) zmienil radykalnie Kosciot
i jego stosunek do $wiata. Zaowocowalo to poteznym rozkwitem
nauk teologicznych.

Swiadectwem tego jest mnogos¢ réznych nowych kierunkow
w teologii, jak np. teologia narodu polskiego, teologia hermeneu-
tyczna, Dialektische Theologie, ruch liturgiczny, historia w teolo-
gii, nouvelle théologie, teologia nadziei, teologia procesu, teologia
transcendentalna Karla Rahnera, teologia ekumeniczna, teolo-
gia objawienia, latynoamerykanska teologia wyzwolenia, black
theology, nurty personalizmu, polska teologia wolnosci, teologia
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doswiadczenia, teologia narracyjna (post-liberalna), pluralistycz-
na teologia religii, teologia piekna Hansa Ursa von Balthasara, teo-
logia kultury, teologia feministyczna, refleksja nad sekularyzmem
i teologia sekularyzacji, teologie afrykanskie, teologie azjatyckie,
ekoteologia.

Nowe koncepcje teologiczne podlegaja aktualnie weryfikacji,
poglebieniu badz s3 odrzucone. Wszystkie jednak sa przejawem
i préba przyblizenia wspanialych i ogromnych débr duchowych
zawartych w Kosciele, a ofiarowanych przez Jezusa Chrystusa
wspolczesnemu czlowiekowi i calej ludzkosci wszystkich czasow
i szerokosci geograficznych.

Chrzescijanstwo staje si¢ coraz mniej religig europejska, a co-
raz bardziej religig o prawdziwie $wiatowym zasiegu. Jego zwiazki
z Europa, jakkolwiek stanowig bardzo znaczgacy i niekwestiono-
wany etap jego rozwoju, od drugiej potowy dwudziestego wieku
znacznie sie rozluznily. Jednym z elementéw poswiadczajacych
$wiatowe oblicze chrzescijanstwa jest wlasnie rozkwit wspomnia-
nych teologii pozaeuropejskich. Wydaje si¢, ze mamy do czy-
nienia ze znaczacym ,,przesunieciem si¢” Kosciota i tym samym
teologii poza Stary Kontynent. Niestety wcigz wielu chrzescijan,
ale i teologéw $wiata zachodniego XXI wieku traktuje chrzesci-
janstwo w Ameryce Lacinskiej, Azji czy Afryce jako zjawisko
wtoérne, owoc kolonialnej i misjonarskiej dzialalnosci Europej-
czykow czy po czesci Amerykandw. Ostatnie pie¢dziesiat lat ujaw-
nilo niezwykle dynamiczny rozwoj lokalnej wiary w Chrystusa
w Azji, Afryce czy Ameryce Lacinskiej, w czym istotnie pomaga
ogromny wzrost liczby nowo ochrzczonych, ale i rodzime formy
roznych teologii, probujacych wypowiedzie¢ Ewangelie we wta-
snej kulturze i tradycji.

Wigkszos¢ nowych nurtéw w teologii XX i XXI wieku wigze
sie z odkryciem nowych (lub odkryciem na nowo) miejsc teo-
logicznego poznania, takich jak: liturgia, objawienie, historia,
osoba, narod, spoteczenstwo, wolno$¢, wyzwolenie, ekumenizm,
dialog, proces, eschatologia, nadzieja, doswiadczenie, solidarnosc,
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estetyka, ekologia, kultura, pigkno, feminizm, wolnos¢, i stanowi
probe wypracowania nowych metod, np. transcendentalnej Ber-
narda Lonergana i Karla Rahnera czy narracji Geoge’a Lindbecka
i Hansa W. Freia.

Te poczynania teologii, ktora nie przestaje by¢ uprawiana w ra-
mach Kosciola, s3 wyraznym odejsciem od eklezjologii instytucjo-
nalnej, od zamknietego i spekulatywnego systemu, aby by¢ blizej
wspolczesnego czlowieka z jego pytaniami i trudno$ciami. Jest to
naturalnie dtugi proces, gdyz zaryglowanej twierdzy nie sposéb
szybko opusci¢. Nie idzie tu o zmiany rewolucyjne, ale ewolucyjne,
ktére wigza sie z hermeneutyka ciggtosci. Niemniej intensywny
rozwoj teologii kontekstualnej budzi duze nadzieje na sprostanie
wyzwaniom trudnych czasow.

Aktualna sytuacja moze z pewnoscig obudzi¢ zwatpienie w ser-
cach wielu chrzescijan, jak i ludzi deklarujacych sie jako obojetni
religijnie. W Ewangelii Jezus opisywal swoich nasladowcow ra-
czej jako malg trzédke niz jako potezne i silne zgromadzenie. Sw.
Lukasz odnotowal: ,Nie bdj si¢, mala trzodko, gdyz spodobato
sie Ojcu waszemu da¢ wam krolestwo. Sprzedajcie wasze mienie
i dajcie jalmuzne! Sprawcie sobie trzosy, ktore nie niszczeja, skarb
niewyczerpany w niebie, gdzie ztodziej si¢ nie dostaje ani mdl
nie niszczy. Bo gdzie jest skarb wasz, tam bedzie i serce wasze”
(12, 32-34). Mistrz z Nazaretu zachgcal nas wyraznie, aby bar-
dziej si¢ troszczy¢ o dobra trwale i ponadczasowe niz o doczesne
i przemijajace.

W 1969 roku, czyli blisko pét wieku temu, na zakonczenie wy-
ktadow radiowych w rozglo$ni Radia Hesja Joseph Ratzinger pro-
rokowat:

Z dzisiejszego kryzysu wytoni sie Kosciot, ktory straci wiele.
Stanie si¢ nieliczny i bedzie musial rozpocza¢ na nowo, mniej
wiecej od poczatkow. Nie bedzie juz wiecej w stanie mieszkad
w budynkach, ktére zbudowat w czasach dostatku. Wraz ze zmniej-
szeniem sie liczby swoich wiernych utraci takze wieksza czes¢
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przywilejow spolecznych. Rozpocznie na nowo od malych grup,
ruchéw i mniejszo$ci, ktdre na nowo postawia wiare w centrum
dos$wiadczenia. Bedzie Ko$ciotem bardziej duchowym, ktory nie
przypisze sobie mandatu politycznego, flirtujac raz z lewica, a raz
z prawicg. Bedzie ubogi i stanie si¢ Kosciolem ubogich. Wtedy
ludzie zobacza te malg trzédke wierzacych jako co$ kompletnie
nowego: odkryja ja jako nadzieje dla nich, odpowiedz, ktérej za-
wsze w tajemnicy szukali.

Koscidt Chrystusa niezmiennie glosi jedna i te sama prawde
i wzywa czlowieka do upodobnienia si¢ do Chrystusa. Lutera-
nie méwia o usprawiedliwieniu, prawostawni o przebéstwieniu,
a katolicy o $wigtosci. Jak to rozumie¢? Odwotajmy sie do spo-
strzezen najbardziej genialnego teologa wszechczasow, czyli §w.
Pawta z Tarsu, ktory wzywa nas nie tyle do zachowania Dekalogu,
ile do tego, aby da¢ si¢ prowadzi¢ Duchowi Bozemu. Prawo nie
przynosi zbawienia, lecz odstania grzech. Nasladowanie Jezusa
nie jest przestrzeganiem przykazan, ale zyciem w Duchu Swietym.
»Majac zycie od Ducha, postepujmy wedltug Ducha” (Ga s, 25).
Chrzescijaniska moralnos¢ nie sprowadza sie do Prawa, gdyz to nie
Prawo przynosi wolnos¢ i odkupienie, lecz duchowe dary, ktére
pochodza tylko od Chrystusa i s3 nam darmo udzielane, a nie przez
nas wystuzone. Biblia uczy:

teraz jawng sie stata sprawiedliwo$¢ Boza niezalezna od Prawa,
poswiadczona przez Prawo i Prorokéw. Jest to sprawiedliwos$¢ Boza
przez wiare w Jezusa Chrystusa dla wszystkich, ktorzy wierza. Bo nie
ma tu réznicy: wszyscy bowiem zgrzeszyli i pozbawieni sa chwaly
Bozej, a dostepuja usprawiedliwienia darmo, z Jego taski, przez od-
kupienie, ktére jest w Chrystusie Jezusie. Jego to ustanowit Bg na-
rzedziem przebtagania przez wiare moca Jego krwi. Chcial przez to
okaza¢, ze sprawiedliwos¢ Jego wzgledem grzechéw popelnionych
dawniej - za dni cierpliwo$ci Bozej — wyrazata si¢ w odpuszczaniu
ich po to, by ujawni¢ w obecnym czasie Jego sprawiedliwos¢, i [aby
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pokazac], ze On sam jest sprawiedliwy i usprawiedliwia kazdego,
ktory wierzy w Jezusa (Rz 3, 21-26).

Chrystus zaproponowal nowy model zycia - model zycia w Du-
chu, tak odmienny od judaizmu. ,,Ci, co w Prawie zgrzeszyli, przez
Prawo beda sadzeni” (Rz 2, 12). Chrzescijanin nie weryfikuje swo-
jego zycia w $wietle przykazan Bozych i koscielnych, gdyz te po-
kazuja mu jedynie, gdzie jest grzech. One go osadzaja i uznaja za
grzesznika. ,,Nie otrzymaliscie ducha niewoli - uczy Pawel chrze-
$cijan w Rzymie - aby si¢ znowu pograzy¢ w bojazni” (Rz 8, 15a).
Niestety, ciagle jeszcze chrzescijanstwo tkwi w oparach judaizmu,
awyznawcy Chrystusa pograzeni s w mentalnosci starotestamen-
talnej, oczekujac, iz Prawo, tzn. zachowywanie przykazan, przynie-
sie im zbawienie'®.

4. Jedna powinnos¢ nauki i teologii: odkrywac prawde!

Kiedy przeciwnicy Jezusa przychodza do Niego, to szczerze
wyznaja: ,Nauczycielu, wiemy, Ze jeste$ prawdomoéwny i na ni-
kim Ci nie zalezy. Bo nie ogladasz si¢ na osobe ludzka, lecz drogi
Bozej w prawdzie nauczasz” (Mk 12, 14). Nie mozna wiecznie
powtarza¢ Pilatowego pytania: ,,C9z to jest prawda?” (] 18, 38)
i poszerza¢ kregu sceptykéw, umywajac rece, aby nie ponosic
odpowiedzialnosci.

Hans-Georg Gadamer w swoim epokowym dziele Prawda
i metoda rozwaza prawde ja w odniesieniu do wielu elemen-
tow. Mowi o epistemologii, relacji prawdy do nauki, formuto-
waniu wypowiedzi, jezyku, cztowieku, historii. Wskazuje wiele

¢ Por. W. Rakocy, Czy radykalizm Ewangelii pozbawia radosci Zycie chrzescijani-
na?, [w:] O bogactwach Kosciota, red. M. Chojnacki, ]. Morawa, A. Napi6érkow-
ski, Krakow 2014, s. 285-293.
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wspolczesnych ograniczen, jakim poddana jest prawda, takze
w nauce'’.

Bez wzgledu jednak na odniesienia prawda pozostaje dla na-
uki jej nadrzednym celem i gwarantem jej poprawnosci. Wobec
tego stwierdzenia wysuwa si¢ niekiedy cztery typy kontrargu-
mentdéw, ktore zdaja sie¢ kwestionowaé prawde jako cel nauki.
Przeciwnicy koncepcji prawdy jako celu nauki bowiem uwaza-
ja, ze po pierwsze, nauka ma inny cel: dostarczanie wyjasnien,
poszerzanie rozumienia $wiata czy rozwigzywanie problemow.
Po drugie, prawda nie jest celem ostatecznym, lecz zaledwie
jedna z wartos$ci poznawczych obok adekwatnos$ci empirycznej
czy mocy eksplanacyjnej. Po trzecie, prawda jest redukowalna
do zbioru wartosci poznawczych. Po czwarte, prawda jest osta-
tecznie nieosiggalna, przy czym owa ,nieosiggalno$¢” mozna
rozumie¢ dwojako: prowadzac systematyczng i surowa kryty-
ke — w sensie falsyfikacjonizmu Karla Poppera — mozemy zbliza¢
sie do prawdy, ale jej nie osiagamy; albo prawda jako taka nie
istnieje, poniewaz jestesmy ,,zamknieci” w naszych schematach
pojeciowych; istnieja jedynie ,,prawdy dla” i ,,prawdy na gruncie
danego jezyka / teorii / kultury”'®. Powyzsze cztery argumenty
przeciwne ujmowaniu prawdy jako celu nauki nie wytrzymuja
jednak zasadnej krytyki.

Na temat obowigzku poszukiwania prawdy w badaniach na-
ukowych przekonywajaco moéwil $w. Jan Pawet II w czasie swojej
wizyty na Uniwersytecie Jagielloniskim w 1997 roku:

Cztowiek ma zywa $wiadomos¢, iz prawda jest poza i ,,ponad”
nim samym. Cztowiek nie tworzy prawdy, ale ona sama si¢ przed

7" Zob. H.-G. Gadamer, Rozum, stowo, dzieje. Szkice wybrane, wybér, oprac. i wstep
K. Michalski, Warszawa 1979.

1® Zasadno$¢ tych argumentow obala w swoim eseju Agnieszka Lekka-Kowalik,
O prawdzie jako celu nauki i fundamencie jej etosu, [w:] Spor o prawde. Zadania
wspotczesnej metafizyki, red. A. Maryniarczyk, K. Stepien, T. Gondek, t. XIII, Lu-
blin 2011, s. 315-338.
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nim odstania, gdy jej szuka wytrwale. Poznanie prawdy rodzi jedyna
w swym rodzaju duchowa rados$¢ (gaudium veritatis). Ktoz z was,
drodzy panstwo, w mniejszym lub wigkszym stopniu nie przezyl
takiego momentu w swojej pracy badawczej! Zycze wam, aby takich
chwil w waszej pracy bylo jak najwiecej! W tym przezyciu radosci
z poznania prawdy, [gaudium veritatis] mozna widzie¢ takze jakie$
potwierdzenie transcendentnego powolania cztowieka, wrecz jego
otwarcia si¢ na nieskonczono$¢. Jezeli dzisiaj, jako Papiez, jestem
tutaj z wami - ludZmi nauki - to po to, aby wam powiedzie¢, ze
wspolczesny czlowiek was potrzebuje. Potrzebuje waszej naukowej
dociekliwosci, waszej wnikliwosci w stawianiu pytan i uczciwosci
w szukaniu na nie odpowiedzi. Potrzebuje tej swoistej transcenden-
cji, jaka jest wlasciwa uniwersytetom. Poszukiwanie prawdy, nawet
woweczas, gdy dotyczy ograniczonej rzeczywisto$ci $wiata czy czlo-
wieka, nigdy sie nie konczy, zawsze odsyta ku czemus, co jest ponad
bezposrednim przedmiotem badan, ku pytaniom otwierajacym
dostep do Tajemnicy. Jak wazne jest, by ludzka my$l nie zamykata sie
na rzeczywisto$¢ Tajemnicy, by czlowiekowi nie brakto wrazliwosci
na Tajemnice, by nie brakowato mu odwagi pojscia w glab! Niewiele
jest rzeczy rownie waznych w zyciu czlowieka i spoteczenstwa, jak
postuga myslenia. <Postuga myslenia>, o ktdrej méwig, to w swej
istocie nic innego jak stuzba prawdzie w wymiarze spofecznym.
Kazdy intelektualista, bez wzgledu na przekonania, jest powotany
do tego, by kierujac sie tym wzniostym i trudnym idealem, spetniat
funkcje sumienia krytycznego wobec tego wszystkiego, co cztowie-
czenstwu zagraza lub go pomniejsza®®.

Dlatego zagadnienia prawdy nie mozna redukowac¢ tylko do
obszaru epistemologii. Prawda jest takze problemem moral-
nym. Prawda jest jedynym gwarantem wolnosci. Jezus zapew-
nia nas: ,,i poznacie prawdg, a prawda was wyzwoli” (J 8, 32). Te

' Jan Pawel II, Przemdwienie na spotkaniu z okazji 600-lecia Wydziatu Teologicz-
nego Uniwersytetu Jagielloriskiego, Krakow, koscidét $w. Anny, 8.06.1997.
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ewangeliczng mysl powtarza Vittorio Messori w swojej apologe-
tycznej ksigzce Dlaczego wierze?. Gubienie prawdy na drodze ku
mirazom wolnosci jest ciagglym — na przestrzeni historii - proble-
mem cztowieka i calych spoteczenistw. Sw. Jan w swoim Pierwszym
Liscie przestrzega nas:

Umilowani, nie dowierzajcie kazdemu duchowi, ale badajcie
duchy, czy sa z Boga, gdyz wielu falszywych prorokéw pojawito sie
na $wiecie. Po tym poznajecie Ducha Bozego: kazdy duch, ktory
uznaje, ze Jezus Chrystus przyszed! w ciele, jest z Boga. Kazdy za$
duch, ktéry nie uznaje Jezusa, nie jest z Boga; i to jest duch Anty-
chrysta, ktory - jak styszeliscie - nadchodzi i juz teraz przebywa
na $wiecie (1] 4, 1-3).
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