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Wstep

Z wielka satysfakcja oddajemy do rak wyrozumiatych Czytelni-
kéw czternasty tom Cracoviensis Cogitatio Ecclesialis. To nie tylko
owoc pracownikéw Instytutu Teologii Fundamentalnej, Ekumenii
i Dialogu, bedacy czescia Wydziatu Teologicznego na Uniwersytecie
Papieskim Jana Pawla II w Krakowie, lecz takze naszych zacnych
prelegentéw z réznych zakatkéw Europy. Ta monografia jest spusci-
zna wysitku miedzynarodowego grona teologéw i teolozek, ktérzy
podjeli trud zglebiania relacji Kosciola i $wiata z r6znych perspek-
tyw badawczych.

Ten zbiér artykutéw koncentruje sie na tematyce Kosciota i swia-
ta, gdzie chodzi o wydobycie zaréwno jednoséci tych dwéch rzeczy-
wistodci, jak i ich odrebnosci. Wiele wspélnych obszaréw Kosciota
i $wiata wymusito u badaczy w pierwszych analizach swoiste zblize-
nie tych dwéch podmiotéw, jednakze gtebsze analizy kaza widzie¢
ich odmienno$¢ i jednostkowos$c.

Badajac problematyke wzajemnych odniesien eklezjalnych
i mundialnych, nalezy z pewnoscia siegna¢ do wspaniatego tekstu
konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes, gdzie po raz pierw-
szy wypracowano w miare calo§ciowa nauke stosunku Kosciota do
$wiata. W tym dokumencie Sobér Watykanski II ukazat nie tylko
ztozono$¢ tych relacji, ale koniecznosé wspétpracy tych podmiotéw



i poszanowania wzajemnej tozsamosci i autonomii. Sobér wrecz
popiera stuszna autonomie spraw ziemskich. ,Wielu wspotcze-
snych ludzi zdaje sie zywi¢ obawy, aby ze §cislejszego polaczenia
ludzkiej aktywnosci z religia nie wynikty trudnosci dla autonomii
ludzi, spoteczenistw czy nauk. Jesli przez autonomie w sprawach
ziemskich rozumiemy to, ze rzeczy stworzone i spotecznosci ludz-
kie ciesza sie wlasnymi prawami i warto$ciami, ktére cztowiek ma
stopniowo poznawad, przyjmowac i porzadkowa, to tak rozumia-
nej autonomii nalezy sie domaga¢; nie tylko bowiem domagaja sie
jej ludzie naszych czaséw, ale odpowiada ona takze woli Stwoércy.
Wszystkie rzeczy bowiem z samego faktu, ze sa stworzone, maja
wlasna trwatosé¢, prawdziwo$é, dobrod i réwnoczeénie wlasne pra-
wa i porzadek, ktére cztowiek winien uszanowaé, uznawszy wta-
$ciwe metody poszczegblnych nauk czy sztuk. Dlatego tez badanie
metodyczne we wszystkich dyscyplinach naukowych, jezeli tylko
prowadzi sie je w sposéb prawdziwie naukowy i z poszanowaniem
norm moralnych, naprawde nigdy nie bedzie sie sprzeciwia¢ wierze,
sprawy bowiem $wieckie i sprawy wiary wywodza swéj poczatek od
tego samego Boga™.

Warto zauwazy¢, iz do czasu Vaticanum II problematyka rela-
cji Kosciét-swiat miata charakter wyraznie prawniczy, stanowita
przedmiot rozwazan etycznych badz prawniczych. Obie rzeczywi-
stoéci taczono (rozdzielajac w zasadzie) spdjnikiem ,,a", tj. Kosciot
»a $wiat, co wskazywalo na ich roztacznosé. Kosciét oraz swiat
w ujeciu przedsoborowej teologii byly bardziej od siebie odseparo-
wane niz sobie bliskie.

Juz na poczatku podany jest opis $wiata: ,Ma wiec Sobér przed
oczyma $wiat ludzi, czyli cala rodzine ludzka wraz z tym wszyst-
kim, wéréd czego ona zyje; $wiat, bedacy widownig historii rodzaju

1 Sobér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspét-
czesnym Gaudium et spes, [w:] Sobor Watykanski 11, Konstytucje, dekrety, dekla-
racje, Poznan 1986, s. 830-987, p. 36.

2 Por. J. Gocko, Kosciét Vaticanum 111 jego eklezjologia. Préba retrospekdji z perspek-
tywy 50 lat Gaudium et spes, ,Roczniki Teologiczne” LXIII (2016) z. 3, 5. 79—88.



ludzkiego, naznaczony pomnikamijego wysitkéw, klesk i zwyciestw;
$wiat, ktéry —jak wierza chrzescijanie — z mitosci Stwércy powota-
ny do bytu i zachowywany, popadl wprawdzie w niewole grzechu,
lecz zostal wyzwolony przez Chrystusa ukrzyzowanego i zmar-
twychwstalego, po ztamaniu potegi Ztego, by wedle zamystu Bo-
zego doznal przemiany i doszedt do peini doskonatosci™. Pragnac
stuzy¢ kazdemu cztowiekowi, ,Sobér, zaswiadczajac i wyktadajac
wiare catego ludu Bozego, zebranego w jedno przez Chrystusa, nie
potrafi wymowniej okaza¢ swojej solidarnosci, szacunku i mitosci
dla catej rodziny ludzkiej, w ktéra jest wszczepiony, jak nawiazu-
jac z nia dialog na temat owych réznych probleméw, przynoszac
$wiatlo czerpane z Ewangelii oraz dostarczajac rodzajowi ludzkie-
mu zbawczych sil, jakie Ko$ciét sam pod przewodnictwem Ducha
Swietego otrzymuje od swego Zatozyciela. Osoba ludzka bowiem
ma by¢ zbawiona, a ludzkie spoteczenistwo odnowione™.

Swiat i ludzko$¢ nie sa juz rozpatrywane jako rzeczywistoéci od-
dalone od Boga, ktéry przebywa jedynie w swoim Kosciele, lecz sa
wlaczone w powszechne dzieje odkupienia i zbawienia. Przejawia
sie to w potrdjnej tacznosci, jaka mozna dostrzec w tresci soborowe-
go dokumentu, a mianowicie: miedzy Kosciotem i $wiatem, ktéry
winien by¢ takze zbawiony, miedzy natura i nadnatura, jakie na-
wzajem sie dopelniaja w wysitku cztowieka dazacym do perfekdji,
oraz w tacznosci Boga Stwércy wszystkiego z ludzka natura Chry-
stusa Odkupiciela. Nie bez powodu ten glteboki humanizm Gaudium
et spes okreglono jako humanizm chrystocentryczny. Cztowiek bo-
wiem siebie samego i swoje odniesienia do $wiata stworzonego jest
w stanie poprawnie zrozumie¢ przez pryzmat Jezusa Chrystusa,
Boga-Czlowiekas.

Akceptacja i dowartosciowanie $wiata staty sie wielkim osiagnie-
ciem tego dokumentu, ktdry jako ostatni zostal uchwalony przez
soboér, bedac swoista jego kwintesencja. Co zatem jest osia Gaudium

3 Sobér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele..., dz. cyt., p. 2.
4 Sobér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele..., dz. cyt., p. 3.
s Por. J. Gocko, Kosciét Vaticanum 11 i jego eklezjologia..., dz. cyt., s. 82-83.



et spes? Wydaje sie, ze zmiana pojmowania $wiata byta wynikiem
przede wszystkim przetomu antropologicznego. W nauczaniu spo-
tecznym Kosciota na temat przewodni wybita sie idea, ze u podstaw
wszelkich struktur znajduje sie cztowiek. Godnos¢ osoby ludzkiej
to zatem podstawowa o8, wokoét ktérej utworzono tresé tego sobo-
rowego tekstu.

Dlatego nie bez powodu juz w swojej pierwszej encyklice z roku
1979 Jan Pawel II stwierdza: ,,Ko$ciét nie moze odstapié cztowieka,
ktérego «los» —to znaczy wybranie i powotanie, narodziny i $mier¢,
zbawienie lub odrzucenie —w tak $cisty i nierozerwalny sposéb ze-
spolone sa z Chrystusem. A jest to réwnoczesnie przeciez kazdy
cztowiek na tej planecie —na tej ziemi—ktdra oddat Stwérca pierw-
szemu czlowiekowi, mezczyznie i kobiecie, méwiac: czynicie ja sobie
poddana (por. Rdz 1, 28). Kazdy cztowiek w calej tej niepowtarzal-
nej rzeczywistosci bytu i dziatania, §wiadomosci i woli, sumienia
i «serca». Cztowiek, ktéry —kazdy z osobna (gdyz jest wtasnie «oso-
ba») —ma swoja wlasna historie zycia, a nade wszystko swoje wia-
sne «dzieje duszy». Czlowiek, ktéry zgodnie z wewnetrzna otwarto-
$cia swego ducha, a zarazem z tylu i tak ré6znymi potrzebami ciala,
swej doczesnej egzystencji, te swoje osobowe dzieje pisze zawsze
poprzez rozliczne wiezi, kontakty, ukltady, kregi spoteczne, jakie
tacza go z innymi ludZzmi—i to poczawszy juz od pierwszej chwili
zaistnienia na ziemi, od chwili poczecia i narodzin. Cztowiek w ca-
tej prawdzie swego istnienia i bycia osobowego i zarazem «wspdl-
notowego», i zarazem «spolecznego» —w obrebie wlasnej rodziny,
w obrebie tylu réznych spotecznosci, sSrodowisk, w obrebie swojego
narodu czy ludu (a moze jeszcze tylko klanu lub szczepu), w obrebie
calej ludzkosci—ten cztowiek jest pierwsza droga, po ktérej winien
kroczy¢ Kosciét w wypelnianiu swojego postannictwa, jest pierw-
sza i podstawowa droga Kosciota, droga wyznaczona przez samego
Chrystusa, droga, ktéra nieodmiennie prowadzi przez Tajemnice
Wecielenia i Odkupienia™.

6 Jan Pawel 11, Encyklika Redemptor hominis, Watykan 1979, nr 14.



Nie wolno tez zapomina¢ o negatywnych skutkach nadmierne-
go otwarcia sie Kosciota na doczesnos¢. To niekiedy bezkrytyczne
otwarcie sie chrze$cijan na §wiat okazato sie bowiem do$é ambiwa-
lentne w swoich skutkach. Kategorie historycznosci, sekularyza-
cji, subiektywizmu czy autonomii wprowadzone do teologicznych
debat, a szczegdlnie do antropologii i eklezjologii, przyniosty ze-
$wiecczenie i odejscie od sacrum. Ujecie Kosciota uleglo niestety
powaznej socjologizacji, gdyz z jego rozumienia usunieto pojecie
misterium czy tez sakramentu.

Respektujac stuszna, cho¢ wzgledna autonomie $wiata, trzeba
dostrzec, ze proponowane wizje cztowieka i $wiata w $wietle spraw
doczesnych nie tylko odciely sie od niezbednych wymiaréw miste-
ryjnych czy transcendentnych, lecz wrecz im zaprzeczaja. Do takich
przypadkéw dochodzi wéweczas, kiedy w tonie samego Kosciota roz-
powszechnia sie typy eklezjologii, ktére nie odpowiadaja Bosko-
-ludzkiemu czy tez sakramentalnemu ujeciu jego istoty. Jego rozu-
mienie domaga sie dzi$ przywracania mu wymiaréw trynitarnych,
pneumatycznych i sakramentalnych.

Dlatego autorom tego XIV tomu Cracoviensis Cogitatio Ecclesialis
naleza sie wyrazy wielkiej wdziecznosci, gdyz przez swéj wysitek
intelektualny i bogactwo wlasnej wiary wskazuja nam wtasciwa
droge ujmowania tych wspaniatych rzeczywistosci: zaréwno $wia-
ta, jak i Ko$ciota—bedacego sakramentem Tréjjedynego Boga dla
zbawienia juz odkupionego $wiata. ,Bég troszczacy sie po ojcowsku
o wszystko chcial, by wszyscy ludzie tworzyli jedna rodzine i odno-
sili sie wzajemnie do siebie w duchu braterskim. Wszyscy bowiem,
stworzenina obraz Boga, ktéry «z jednego uczynit caty rodzaj ludz-
ki, aby zamieszkatl caly obszar ziemi» (Dz 17, 26), powotlani sa do
jednego i tego samego celu, to jest do Boga samego™.

Wspomnijmy na koniec trudng do zrozumienia Ksiege Hioba ze
Starego Testamentu, co moze stanowié parafraze trudnosci w zro-
zumieniu misterium Ko$ciota i tajemnicy $wiata. Bég nie prosi Hio-
ba o rado$¢ z powodu nieszczes$c i cierpienia, lecz o ich akceptacje,

7 Sobér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele..., dz. cyt., p. 24.



dlatego staje On przy jego boku, aby razem znosi¢ bél i tak poméc
go przezwyciezy¢. Ostatecznie niech mi bedzie wolno wyrazi¢ we-
zwanie do wiekszej otwartosci na rzeczywisto$¢ piekna, kultury
i dialogu, ktérymi sa nasyceni zaré6wno Kosciét, jak i otaczajacy nas
wszystkich swiat!

Andrzej Napiérkowski OSPPE

kierownik Katedry Eklezjologii
dyrektor Instytutu Teologii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu
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Wizja swiata
w judaizmie Drugiej Swiatyni

Wiele tekstéw zawartych w Zrédtach zydowskich moze by¢ lepiej
zrozumialych przy uwzglednieniu ich kontekstu kosmologiczne-
go. Judaizm Drugiej Swiatyni przejmowat idee kosmologiczne od
otaczajacych go wysoko rozwinietych cywilizacji, dostosowujac je
do wyrazenia swoich celéw religijnych. Przedmiotem zainteresowa-
nia autoréw zydowskich nie byt §wiat sam w sobie, lecz relacja tego
$wiata do jedynego Boga. W mysli zydowskiej $wiat nie stanowit
organicznejjednosci, lecz rzeczywistosc ztozona z r6znych fenome-
néw, ktére byly podporzadkowane Stwércy. W judaizmie Drugiej
Swiatyni wizja $wiata podporzadkowana zostaje catkowicie mysli
teologicznej'. W niniejszym artykule zostang podjete zagadnienia

1 Zob. wczesniejsze studia: L. Jacobs, Jewish Cosmology, [w:] Ancient Cosmolo-
gies, ed. C. Blacker, M. Loewe, London, s. 66-84; M.R. Wright, Cosmology in
Antiquity, London 1995; T. Pennington, Dualism in the Old Testament Cosmology:
Weltbild and Weltanschauung, ,,Scandinavian Journal of the Old Testament”
18 (2004) no. 2, s. 260-277; T.E. Fretheim, God and the World in the Old Testa-
ment: A Relational Theology of Creation, Abingdon 2005; E. Adams, Graeco-Ro-
man and Ancient Jewish Cosmology, [w:] Cosmology and New Testament Theology,
ed. J.P. Pennington, S. M. McDonough, London 2008, s. 5-27; S. Parpola, Glo-
balization of Religion: Jewish Cosmology in its Ancient Near Eastern Context, [w:]
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starozytnego obrazu $wiata oraz zaleznosci pomiedzy kosmologia
a $wietoscia Boga, kosmologia a protologia, kosmologia a stowem
Boga, kosmologia a pneumatologia oraz kosmologia a eschatologia.

1. Starozytny obraz swiata

Hebrajski termin 099 (olam) uzywany w pézniejszej literaturze
rabinicznej jako ,$wiat” oznacza w Biblii Hebrajskiej ,wieczno$¢”.
Bég wielokrotnie jest okreslany jako ,Melek ha-Olam” (Krdl $wia-
ta/wiecznosci). Autorzy biblijni, chcac wyrazi¢ idee catego wszech-
$wiata, postugiwali sie czesto wyrazeniem ,niebo i ziemia”. W sta-
rozytnym judaizmie panowatl geocentryczny obraz swiata. Ziemia
miata ksztalt sptaszczonego dysku. Wielokrotnie w tekstach bi-
blijnych mowa jest o ,kranicach $wiata™. Ziemia podtrzymywana
byta na kolumnach: ,,On [Bég] porusza ziemie w posadach tak, ze
chwieja sie jej kolumny” (Hi 9,,6). Ponad ziemia byto rozciagnie-
te niebo, okreglane w tekstach biblijnych jako ,niebiosa” (szamaim
0°nW) lub firmament (rakia X¥°pP7) (Rdz 1, 6-8). Takze niebo, po-
dobnie jak ziemia, miato swoje kranice (Pwt 4, 32) i podparte byto
kolumnami: ,, Kolumny nieba sie chwieja, zamarty ze strachu przed
Jego gniewem” (Hi 26, 11). Na firmamencie zostaly umieszczone
ciala niebieskie: stornce, ksiezyc i gwiazdy (Rdz 1, 14-17), ktére sie
poruszatly: ,Tam storicu namiot wystawil, i ono wychodzi jak oblu-
bieniec ze swej komnaty, weseli sie jak olbrzym, co droge przebie-
ga. Ono wschodzi na kranicu nieba, a jego obieg az po jego kraniec,
inic sie nie schroni przed jego zarem”. (Ps 19, sb—7). Ponad i pod
firmamentem znajdowaty sie wody (Rdz 1, 6-7). Cze$¢ wéd, ktoéra
byly pod firmamentem, tworzyty morza (Rdz 1, 9—10), a czes$¢ spty-
wala pod ziemie, tworzac glebine (hebr. tehom 011N). Deszcz po-
chodzit z wéd znajdujacych sie ponad firmamentem. Jesli niebiosa

Melammu: The Ancient World in the Age of Globalization, ed. M. J. Geller, Berlin
2014, . 15-27.

2 Zob.np.Rdz 1, 1; 2, 1. 4; Ps 113, 6; Jr 10, 11.

3 Zob. np. Pwt 13, 8; 28, 64; Iz 5, 26; Ps 135, 7.
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byly zamkniete, wéwczas nie padat deszcz (Pwt 11, 17). W niebie
istnial rodzaj okien, przez ktére Wody Wyzsze dostawaly sie na
Ziemie*. Jesli niebiosa sie otwieraty, wéwczas padat deszcz, ktéry
byt znakiem blogostawienstwa: , Pan otworzy dla ciebie swoje bo-
gate skarby nieba, dajac w swoim czasie deszcz, ktéry spadnie na
twoja ziemie, i blogostawiac kazdej pracy twoich rak” (Pwt 28, 12a).
Ponad wodami gérnymi znajdowaty sie ,nieba niebios” jako miejsce
zamieszkania Boga i istot niebianskich’. Pod ziemia usytuowany
byt szeol (71XW) —miejsce zamieszkania zmartych®. W $wietle Biblii
wszystkie czesci kosmosu zostaly stworzone przez Boga. Stworcze
dziatanie Wszechmocnego polegalo na oddzielaniu rzeczy, ktére
nie byly realnymi bytami, tak jak np. $wiatto od ciemnosci, gdzie
jedno jest niczym innym jak brakiem drugiego. Starozytni Hebraj-
czycy postrzegali je jako odrebne i samoistne byty, ktére na prze-
mian, w okre§lonym czasie, usuwatly sie w niebyt. Bég wydobywat
je z miejsc, gdzie byly ukryte, i przy ich pomocy sprawial, ze na-
stawat dzien i noc. Swiattoé¢ byta czyms réznym i niezaleznym od
cialjasniejacych. Nie widziano zadnej sprzecznosci w tym, ze $wia-
tto stworzone zostalo (dnia pierwszego) przed Storicem, Ksiezycem
i gwiazdami (dnia pigtego). Nie uwazano takze za sprzeczne tego,
ze ziemia wydala trawy i drzewa owocowe (dnia trzeciego) przed
stworzeniem Storica. Dla Hebrajczykéw kosmologia byta ukierun-
kowana na ukazaniu w pelnym blasku jedynego Boga— Stwércy,
ktoéry wkroczyt w dzieje cztowieka, stajac sie Bogiem Abrahama,
Izaaka i Jakuba.

2. Kosmologia a $wietos$¢ Boga
W Biblii hebrajskiej Bég stopniowo odkrywa ludowi wybranemu

istote $wietosci, ktéra zostaje opisana hebrajskim terminem gadosz
(@17p). Termin ten zawiera w sobie idee oddzielenia od $wiata—od

4 Rdz8,2; Ps77,23;2Krl 7, 2; Ml 3, 10.
5 Zob.1Krl8,27;1z66,1;Ez1,1.
6 Zob.Lb 16, 28-34;1 Sm 28, 13-15; Iz 14, 9—-11.
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tego, co ziemskie i doczesne’. W odniesieniu do Boga termin ten
moze zawiera¢ wymiar ontyczny (Bég jako byt wieczny i transcen-
dentny) oraz wymiar moralny (Bég jako wolny od jakiegokolwiek
zta). Hebrajski termin gadosz (17p) w LXX i w NT jest najczesciej
ttumaczony przez grecki przymiotnik hagios (Gylog). Bég jawi sie
jako zrédto wszelkiej $wietodci. Nie istnieje $wietos¢ niezalezna od
Tego, ktdry jak glosi prorok Izajasz jest po trzykro¢ $wiety: , I wotat
jeden [Serafin] do drugiego: «Swiety, Swiety, Swiety jest Pan Zaste-
péw. Cala ziemia pelna jest Jego chwaty» (Iz 6, 3). W uyjeciu biblij-
nym $wieto$¢ to nie jeden z przymiotéw Bogu, ale istota Jego na-
tury®. Jest to imie wlasne Boga, ktéry okresla siebie —,,Ja— Swiety”.
Dobrze to ilustruje tekst proroka Ozeasza: ,Posrodku ciebie jestem
Ja—Swiety, i nie przychodze, zeby zatraca¢” (Oz 11, gb). W odnie-
sieniu do oséb, rzeczy, miejsc i dni termin gadosz (W17p) oznacza
oddzielenie od sfery profanum i przynalezenie do Boga. Bég jako
zrédto swietosci ma moc uswiecania. Przyktadem moze by¢ sce-
na objawienia sie Boga Mojzeszowi w gorejacym krzewie, wskutek
czego ziemia staje sie $wieta (Wj 3, 4-5). Naréd wybrany przez Boga
staje sie $wiety, gdyz zostaje oddzielony przez $wietego Boga od
innych narodéw: ,Lecz wy bedziecie Mi krélestwem kaptanéw i lu-
dem $wietym. Takie to stowa powiedz Izraelitom” (Wj 19, 6); ,Be-
dziecie dla Mnie $wieci, bo Ja jestem $wiety, Ja, Pan, i oddzielitem
was od innych narodéw, abyscie byli moimi” (Kpt 20, 26). W Biblii
hebrajskiej mianem $wietych sa okreélani prorocy, kaptanii perso-
nel $wiatynny. Swiete takze s3 przedmioty poswiecone Bogu, takie
jak Namiot Spotkania, Arka Przymierza, przedmioty do sprawo-
wanie kultu. Za $wiete sa takze uwazane ofiary oraz dni, w kté-
rych oddawano szczegdlna czes¢ Bogu. Swietoé¢ w ujeciu biblijnym
jawi sie jako nieustanny proces polegajacy na tworzeniu wspélnoty

7 R. Krawczyk, Biblijna koncepcja swietosci, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 67
(2014), s. 345-362; M. Rusecki, Swietos¢ jako motyw wiarygodnosci Objawienia
i chrzescijaristwa, ,,Studia Nauk Teologicznych PAN” 6-7 (2020), s. 11-38.

8 T.B. Dozeman, The Holiness of God in Contemporary Jewish and Christian Bibli-
cal Theology, [w:] God’s Word for Our World, t. 2, ed. J. H. Ellens, London 2004,
s.24-36.
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z Bogiem — Swietym $wietych oraz zrywaniu ze wszystkim, co
grzeszne i nieczyste. Aby przybliza¢ sie do Swietego, trzeba w spo-
s6b $wiadomy robi¢ wszystko, aby stawac sie swietym. Konkret-
nym przejawem realizacji $wietosci jest postuszenstwo stowu Boga.
Dobrze wyraza to tekst Ksiegi Kaptanskiej: ,Bedziecie zachowy-
waé moje nakazy i wypetnia¢ je. Ja jestem Pan, ktéry was uswie-
ca!” (Kpt 20, 7); ,Bedziecie strzec moich przykazan i wypelniadjel...
Okazuje moja $wietos$¢ posrdd Izraelitéw. Ja jestem Pan, ktéry was
uswieca” (Kpt 22, 31-32).

W targumach, ktére stanowia swoisty pomost pomiedzy Tora
a Ewangelia, mozna dostrzec, ze wezwanie Boga do $wietosci zosta-
je ubogacone teologia stowa. Tekst z Biblii hebrajskiej: , Przeméw do
calej spotecznosci Izraelitéw i powiedz im: BadZcie $wietymi, bo Ja
jestem $wiety, Pan, Bég wasz!” (Kpt 19, 2) uzyskuje nowg interpre-
tacje targumiczna: ,,Przemoéw do calej spotecznosci synéw Izraela
i powiedz im: Swietymi badzcie, bo Ja jestem §wiety w mym Stowie
(Memra). Tak méwi Pan, wasz Bég!” (TgN Kpt 19, 2). Stowo (Memra)
Boga stanowi medium komunikacji pomiedzy Bogiem a $wiatem.

3. Kosmologia a protologia

Pierwsze strony Pisma Swietego zawieraja dwa opisy stworzenia
$wiataiczlowieka (Rdz 1, 1-2, 4a; 2, 4b—25). W opisach tych zostaje
wyrazona prawda, ze wszystko, co istnieje, ma swoja geneze w akcie
stwérczym samego Boga, ktéry jawi sie jako autonomiczny wobec
stwarzanej przez siebie rzeczywistosci. Prawda ta zostaje potwier-
dzona przez proroka Izajasza: ,Podniescie oczy w gére i patrzcie:
Kto stworzyt te gwiazdy? —Ten, ktéry w szykach prowadzi ich woj-
sko, wszystkie je wola po imieniu. Spod takiej potegi i olbrzymiej
sity nikt sie nie wymknie” (Iz 40, 26). Idea ta wystepuje w wyraz-
nym kontrascie do $wiata politeistycznego starozytnego Bliskie-
go Wschodu, gdzie ubéstwiano nature i akcentowano rzeczywi-
sto$¢ walki béstw przeciw sitom chaosu. W Fenicji stworzenie byto
uznawane za produkt syntezy pomiedzy ciemno$ciami, wiatrem
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a pragnieniem. W Ugarit bozek Baal byt przedstawiany jako ten,
ktéry nieustannie walczy z chaosem i stoi na strazy przetrwania
kosmosu. W poemacie babiloriskim Enuma elisz znajdujemy opisy
dwoéch odwiecznych elementéw: Apsu—rodzaju meskiego, ktory
byt wyobrazeniem wéd stodkich, oraz Tiamat—rodzaju zenskie-
go—wyobrazenie wéd stonych. Od nich pochodzity inne béstwa,
ktére prowadzity pomiedzy soba walke. Zwyciezca okazuje sie Mar-
duk, ktéry po zabiciu Tiamat dzieli ja na dwie czesci. Z jednej czesci
tworzy on niebo, a z drugiej czesci tworzy ziemie. Stwarza takze
rosliny oraz zwierzeta. Czlowiek zostaje stworzony z krwi zabitego
bozka Kingu, aby by¢ stuga wszystkich béstw?.

Pierwszy opis stworzenia $wiata i cztowieka (Rdz 1, 1-2, 4a) ma
charakter hymnu poetyckiego. Rozpoczyna sie od zdania: ,Na po-
czatku Bég stworzyl niebo i ziemie...” (Rdz 1, 1a). Autor natchniony
pragnie przez to podkresli¢, ze $wiat mial swéj poczatek i Bég jest
Stworca wszystkiego. Czasownik ,,stworzy¢” (hebr. bara X12) w Bi-
blii odniesiony jest tylko do aktu stwérczego Boga. W mentalnosci
zydowskiej figura ,niebo i ziemia” odnosita sie do calej rzeczywi-
stosci. W biblijnym pojeciu stworzenia zawarte sa dwie podsta-
wowe prawdy: wszystko jest stworzeniem i wszystko pochodzi od
Boga-Stworzyciela. Prawdy te mocno podkre$laja, ze rzeczywistos¢
stworzona nie moze by¢ ubdéstwiana, jak czynito to wiele religii po-
liteistycznych. Tekst biblijny zaraz na poczatku mocno podkresla,
ze $wiati czlowiek zawdziecza swe istnienie Bogu, ktéry jest Stwér-
caiPanem calej rzeczywistosci. Dzieto stworzenia dokonywane jest
przez stowo Boga: ,Wtedy Bog rzekt...”. Autor wskazuje przez to, ze
stowo Boga ma moc stwércza.

Punktem kulminacyjnym stwérczego aktu Boga jest stworzenie
cztowieka. Tekst biblijny podkresla szczegdlna godnosé i wyjatko-
wo$é¢ osoby ludzkiej wiréd pozostatych bytéw. W opisie stworzenia

9 D. Dziadosz, Tak byto na poczqtku. Izrael opowiada swoje dzieje, Wydawnictwo
Archidiecezji Przemyskiej Przemysl 2011; K. Zasanski, Biblijne opisy stworzenia
Swiata i cztowieka na tle wybranych mitéw kreacyjnych ludéw osciennych Izraela,
Wroctaw 2017.

16



czlowieka az trzykrotnie zostaje uzyty czasownik ,stwarzac”
(hebr. bara X12) w odniesieniu do stwérczego aktu wobec czltowie-
ka. Podkresla to pierwszoplanowa role cztowieka w stworzonym
$wiecie: , Stworzyl wiec Bog cztowieka na swdj obraz, na obraz Bozy
go stworzyl: stworzyl mezczyzne i niewiaste” (Rdz 1, 27)*°. Po kaz-
dym dniu Bég stwierdza, ze stworzone przez niego rzeczy sa dobre.
Po stworzeniu cztowieka i zakoniczeniu dzieta stworzenia w dniu
szostym wystepuje stwierdzenie: , A Bég widzial, ze wszystko, co
uczynit, byto bardzo dobre” (Rdz 1, 31). Formuty te mocno podkre-
$laja, ze $wiati wszelkie byty z cztowiekiem na czele jako dzieto rak
Bozych sa dobre. Pierwszym aktem, jaki czyni Bég zaraz po stworze-
niu czlowieka, jest blogostawienstwo jako zewnetrzny znak Bozej
asystencji i pomocy. Bég stwarza czlowieka jako mezczyzne inie-
wiaste, wskazujac na ich wspdlna nature i réwna godnosé. W dru-
gim opisie stworzenia $wiata i czlowieka (Rdz 2, 4b—25) w przedsta-
wieniu Boga wystepuja liczne antropomorfizmy (np. lepi cztowieka
z prochu ziemi, tchnac w niego tchnienie zycia—Rdz 2, 7; sadzi ro-
$liny—Rdz 2, 8; usypia Adama—Rdz 2, 21). W opisie tym daja sie
wyodrebnié¢ nastepujace czesci: stworzenie Adama (Rdz 2, 4b-7);
zasadzenie ogrodu Eden i umieszczenie tam Adama (Rdz 2, 8-17);
stworzenie Ewy (2, 18-25).

Autorzy biblijni poprzez obrazy o charakterze kosmologiczno-
-teologicznym pragna podkresli¢ prawdy, ze $wiat i cztowiek sa
stwérczym dzietem Boga. To Wszechmocny jest stwérca catej rze-
czywistosci i Zrédtem wszelkiego istnienia. Bég stwarza rzeczywi-
sto$¢ przez swoje Stowo. On jest zasada rzeczywistosci: panuje nad
kosmosem, przyroda, ludzkoscia w sposéb niezalezny i wszechmoc-
ny. Swiat stwarzany przez Boga jawi sie jako dar, w ktérym urzeczy-
wistnia sie dobro, prawda i piekno. Rzeczywisto$¢ stworzona nosi
w sobie ,$lady” samego Boga i podlega Mu ze swej istoty. Czltowiek
z jednej strony zalezny jest od Boga, z drugiej za$ jako obraz i po-
dobieristwo Boga jest panem caltego stworzenia. Czlowiek zostaje

10 F. Young, Creation and human being: the forging of a distinct Christian discourse,
»Studia Patristica” 44 (2010), s. 335-348.
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obdarzony rozumem i wolnoscia, aby nasladowac Boga i kierowac
wedle Bozych zamystéw powierzona mu rzeczywistoscia. Kobieta
i mezczyzna sa réwni w swojej godnosci.

Kosmologia a sfowo Boga

Cho¢ w opisie stworzenia nie uzywa sie hebrajskiego terminu ,sto-
wo” (dabar 127), to jednak kazdy stwérczy akt Boga jest poprzedzo-
nym Jego stowem. Dobrze wyraza to Ps 33, 6 méwiacy o stworczej
mocy stowa: ,Przez stowo Pana (hebr. bedabar JHWH 1272 mi°)
powstaty niebiosa i wszystkie ich zastepy przez tchnienie ust Jego™.
Skuteczno$¢ i owocno$é stowa Bozego jest akcentowana przez tek-
sty biblijne (Iz 55, 10-11; Ps 107, 20). Teksty te wskazuja na uni-
wersalne dzialanie stowa, ktére nie ogranicza swej skutecznosci
tylko do ludu wybranego™. Prorocy akcentuja fakt, ze stowo Pana
ma charakter ponadczasowy, dotyczy wiec ludzi wszystkich epok
i kultur (Iz 59, 21). Moc stowa wynika z faktu, Ze jego Zrédtem jest
sam Bég. To Wszechmocny sprawia, ze Jego stowo znajduje wy-
pelnienie w rzeczywistoéci. Stowo, ktére ma swoje zrédto w Bogu,
trwa na wieki: ,Glos sie odzywa: «Wotajl». —I rzektem: Co mam
wolac? — «Wszelkie cialo jest jak trawa, a caly wdziek jego —jak po-
Inego kwiatu. Trawa usycha, wiednie kwiat, gdy na nie wiatr Pana
powieje. (Prawdziwie, trawa jest naréd). Trawa usycha, wiednie
kwiat, lecz stowo Boga naszego trwa na wieki»” (Iz 40, 6-8). Stowo
Boga wyraza Jego intencje, nigdy nie jest wypowiadane na préz-
no. Ma ono stwdércza i zbawcza moc, ktéra przemienia §wiat. Stowo
Boga objawia Jego zamyst wobec $wiata i ludzkosci oraz Jego wole.
Dzieki temu stowu wola Boga w $wiecie zostaje rozpoznana. Biblia
podkresla, ze stowo to wypowiada prawde o Bogui o $wiecie: ,Teraz
Ty, o Panie, Boze, Ty$ Bogiem, Twoje stowa sa prawda. Skoro obie-
cates swojemu studze to szczescie, racz teraz pobtogostawi¢ dom
Twojego stugi, aby trwat przed Toba na wieki, bo Ty, Panie, Boze,

11 J. Schreiner, Teologia Starego Testamentu, ttum. B.W. Matysiak, Warszawa
1999, s. 165-170.
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to powiedziales, a dzieki Twojemu blogostawienstwu dom Twojego
stugi bedzie btogostawiony na wieki” (2 Sm 7, 28—29). Teksty biblijne
akcentuja mysl, ze Bég przemawia do cztowieka za posrednictwem
stworzonego $wiata. Ilustruje to Ps 19, 2—5: ,Niebiosa glosza chwatle
Boga, dzieto rak Jego nieboskton obwieszcza. Dzierr dniowi glosi
opowie$¢, a noc nocy przekazuje wiadomo$é. Nie jest to stowo, nie
sa to mowy, ktérych by dZwieku nie ustyszano; ich gtos sie rozcho-
dzi na cala ziemie i az po krarnice swiata—ich mowy”. Stworzenie
zostaje ukazane jako stowo Boga kierowane do cztowieka: niebiosa
glosza, niebosklon obwieszcza, dzien gtosi opowiesé, noc przeka-
zuje wiadomo$¢é. Bég przemawia do czlowieka przez zdarzenia hi-
storyczne i konkretne osoby. Historia staje sie w ten sposéb niejako
mowa Boga do czltowieka w aspekcie indywidualnym i zbiorowym.
Historia i stowo sa ze soba zespolone —tworza diade komunika-
cyjna i wyjasniaja podstawowy proces teofanijny. W procesie tym
gléwnym podmiotem jest sam Bég. Objawia sie On ludzkosci za
posrednictwem Izraela nie jako rzecz, energia czy ,,co$”, lecz jako
Osoba. Bég przemawia przez swoje stowo. Bég wybiera i powo-
tuje osoby, ktére staja sie posrednikami i stugami stowa. Dobrze
wyraza to prorok Jeremiasz: ,I wyciagnawszy reke, dotknat Pan
moich ust i rzekl mi: «Oto klade moje stowa w twoje usta” (Jr 1, 9).
Mowa Boga przenika do glebi wnetrze mowy ludzkiej, okreslajac
istote czlowieka. Prorok catkowicie utozsamia sie ze stowem Bo-
zym, stajac sie niejako jego mieszkaniem. Wyraza to takze czesto
spotykana formuta prorocka: ,Tak méwi Pan™3. Moc stowa Bozego
podkreslaja teksty literatury madrosciowej. Na jego zbawczy wy-
miar wskazuje autor Ksiegi Madrosci: ,,Synéw zas Twoich nie zmo-
gty nawet zeby jadowitych wezdw, litos¢ bowiem Twoja wyszta im
naprzeciw i uzdrowita ich. Dla przypomnienia bowiem stéw Twoich

12 Zob. ,Verbum Vitae” (2005) nr 7, ktéry jest poswiecony tematyce ,Dlaczego
w Stowie”. W wielu artykutach analizowany jest fenomen stowa Bozego i jego
przekazu w Starym i Nowym Testamencie oraz w literaturze patrystycznej.

13 Zob.np.:1z7,7; 22, 15; 38, 5; 66, 1; Jr 2, 2; 6, 9; 22, 1; Ez 2, 4; 5, 5; 23, 46; Am 1, 3;
Na1,12;Ag1,7;Za2, 12.
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byli kasani i zaraz mieli ratunek, by nie popadli w gtebokie zapo-
mnienie i nie stali sie niegodni Twoich dobrodziejstw. Nie ziota ich
uzdrowily ani nie oklady, lecz stowo Twe, Panie, ktére wszystko
leczy” (Mdr 16, 10-12); ,,Gdy gleboka cisza zalegata wszystko, a noc
w swoim biegu dosiegata potowy, wszechmocne Twe stowo z nieba,
z krélewskiej stolicy, jak srogi wojownik runeto posrodku zatraco-
nej ziemi, jako miecz ostry niosac Twdéj nieodwotalny rozkaz. I sta-
nawszy, napetnito wszystko $miercia; nieba dotykato, a zstapito na
ziemie” (Mdr 18, 14-16).

Kosmologia a pneumatologia

W Biblii hebrajskiej termin ruah uzywany na okreslenie ducha ma
pierwotne znaczenie — ,tchnienie, dech, wiatr”. Duch jest przedsta-
wiany jako sita Boza, moc stwércza, przenikliwo$é prorocka. Auto-
rzy natchnieni najczesciej okreslaja go jako ,duch Bozy” lub jako
duch $wietosci. Okreslenia te wskazuja na szczegdlne uczestnictwo
ducha w zyciu Boga. W Starym Testamencie juz od poczatku w akcie
stworzenia podkreslana jest obecno$¢ ducha Bozego (Rdz 1, 1-2).
W wersecie 1. mowa jest o Bogu Stwdrcy, natomiast werset 2.
wzmiankuje ducha Bozego, ktéry jawi sie jako kontynuator dzieta
stworzenia, obdarzajac je rozumno$cia, harmonia, porzadkiem, lo-
gika, pieknem i zyciem. Powigzanie dziatania ducha z aktem stwor-
czym mozna znalez¢ takze w psalmach (Ps 104, 24. 30). W najstar-
szym opisie stworzenia cztowieka Bég-Stworca obdarza cztowieka
tchnieniem zycia. Dzieki temu tchnieniu cztowiek stworzony na ob-
raz Bozy staje sie istota zyjaca (Rdz 2, 7). Z tchnieniem zwigzane jest
zycie, ktérego Panem jest sam Bég. Wyraza to jasno Ksiega Hioba:
»W Jego reku— tchnienie wszystkiego, co zyje i duch (ruah) kazdego
ciala ludzkiego” (Hi 12, 10). Biblia hebrajska w sposéb szczegdlny
akcentuje asystencje ducha Bozego w zyciu prorokéw. Dzieki ducho-
wi prorok moze stucha¢ stéw Boga, mie¢ wizje chwatly Bozej oraz
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przemawia¢ w imieniu Boga®. Pod wptywem ducha prorocy staja sie
narzedziami zbawczego dziatania Boga. Prorocy wiaza bardzo §ci-
$le obecno$¢ ducha z osoba Mesjasza i z czasami eschatologicznymi.
W proroctwie mesjaniskim Izajasza duch Panski ma spoczaé na po-
tomku pochodzacym z pnia Jessego, ojca Dawida (Iz 11, 1-5). Teksty
biblijne wskazuja na eschatologiczna rzeczywisto$¢ wylania ducha
nie tylko na Pomazanica, lecz na caty lud Bozy w celu jego przemiany
i obdarzenia go zyciem (Iz 32, 15; 44, 3—4). Z darem ducha Bozego
prorocy mocno wiaza przemiane moralna cztowieka wyrazajaca sie
w nawrdceniu serca (Ez 36, 25-27). Gleboka przemiana umozliwia
powstanie ze $mierci do zycia dzieki ozywczemu tchnieniu ducha.
Prorok Ezechiel opisuje to w bardzo sugestywnej wizji ozywienia
wyschnietych kosci (Ez 37, 5-10.14). Dzieki wylaniu ducha taski
i przebtagania mozliwy jest proces przemiany potaczony z pokuta
inawréceniem. Pisze o tym prorok Zachariasz w kontekscie postaci
odniesionej pézniej do przysztego Mesjasza (Za 12, 10). Zapowiedz
wylania Ducha Bozego na konicu czaséw znajdujemy w tekscie pro-
roka Joela (J1 3, 1-2). W proroctwie Joela mocno podkreslony jest
uniwersalny rys wylania ducha (na wszelkie ciato). Teksty biblij-
ne akcentuja, ze dzialanie Ducha nie ogranicza sie tylko do Izra-
ela, lecz ma wymiar uniwersalny (Mdr 1, 7; Jdt 16, 14). Duch jawi
sie jako uniwersalna moc Boga, ktéra podtrzymuje i ozywia cate
stworzenie (Mdr 11, 24-12, 1). W wylaniu ducha mozna dostrzec
jakby nowe stworzenie i odnowienie catej rzeczywistosci (Iz 32, 16;
Ps 143, 10). Dzieki duchowi naréd wybrany moze na nowo sie od-
rodzi¢ do swojej relacji z Bogiem (Ez 39, 28—29). Duch Bozy w prze-
strzeni starotestamentalnej odstania swe oblicze jako Stwdrca,
Ozywiciel, Dokonawca, Agapetyczny Eschatologizator, Alfaome-
gatyczny Uswieciciel. Dar ducha rozlany w ludzkich sercach budzi
inspiracje, tesknote za Odwiecznym, pragnienie nie§miertelnosci
i autentyczna poboznos¢.

14 Ez2,2;3,12-14; 8, 3; 11, 1-3. Zob. Stownik teologii biblijnej, red. X. Leon-Dufour,
ttum. K. Romaniuk, Poznan 1994, s. 226-228.
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Kosmologia a eschatologia

Idea nowego nieba i nowej ziemi w zyciu po $mierci jest juz obecna
w tekstach starotestamentalnych. Prorok Izajasz méwi o zmartych,
ktérzy powstana ibeda zy¢ wradosci (Iz 26, 19)*. W Ksiedze Daniela
explicite jest mowa o zmartwychwstaniu sprawiedliwych i hanbie
ztoczyncéw (Dn 12, 1-3)*. Autor Ksiegi Madrosci podkreéla, ze lu-
dzie sprawiedliwi mimo $mierci nie ging, bo ich dusze sa w rekach
Boga (Mdr 3, 1-8)¥. Innym tekstem podkreslajacym wiare poboz-
nych w sprawiedliwo$¢ w $wiecie, ktéry nadejdzie po $mierci, jest
opis meczenskiej §mierci siedmiu braci i ich matki (2 Mch 7, 1—42).
Wiara te w sposdb szczegdlny akcentuja przesladowani synowie™.

15 1226, 19:,0zyja Twoi umarli, zmartwychwstana ich trupy, obudza sie i krzyk-
na z radosci spoczywajacy w prochu, bo rosa Twoja jest rosa $wiattosci, a zie-
mia wyda cienie zmartych”.

16 Dn 12, 1-3: ,W owych czasach wystapi Michat, wielki ksiaze, ktéry jest opie-
kunem dzieci twojego narodu. Wtedy nastapi okres ucisku, jakiego nie byto,
odkad narody powstaly, az do chwili obecnej. W tym czasie naréd twéj dostapi
zbawienia: ci wszyscy, ktérzy zapisani sa w ksiedze. Wielu za$, co $pi w prochu
ziemi, zbudzi sie: jedni do wiecznego zycia, drudzy ku hanbie, ku wiecznej
odrazie. Madrzy beda $wiecic jak blask sklepienia, a ci, ktérzy nauczyli wielu
sprawiedliwosci, jak gwiazdy na wieki i na zawsze”.

17 Mdr 3, 1-8: ,A dusze sprawiedliwych sa w reku Boga i nie dosiegnie ich meka.
Zdato sie oczom glupich, ze pomarli, zgon ich poczytano za nieszczescie i odej-
cie od nas za unicestwienie, a oni trwaja w pokoju. Cho¢ nawet w ludzkim
rozumieniu doznali kazni, nadzieja ich pelna jest nie§miertelnosci. Po nie-
znacznym skarceniu dostapia débr wielkich, Bég ich bowiem doswiadczyt
iznalazlich godnymi siebie. Wyprébowat ich jak ztoto w tygluiprzyjatich jak
calopalna ofiare. W dzier nawiedzenia ich [przez Bogal zajasnieja i rozbiegna
sie jak iskry po $ciernisku. Beda sadzi¢ ludy, zapanuja nad narodami, a Pan
kroélowaé bedzie nad nimi na wieki”.

18 Drugi z synéw méwi do swego oprawcy: , Ty zbrodniarzu, odbierasz nam to
obecne zycie. Krél $wiata jednak nas, ktérzy umieramy za Jego prawa, wskrze-
siiozywi do zycia wiecznego” (2 Mch 7, 9). Trzeci syn odpowiada: ,Z Nieba
otrzymatem zycie, ale dla Jego praw nimi gardze, a spodziewam sie, ze od
Niego ponownie je otrzymam” (2 Mch 7, 11). Czwarty z synéw méwi: , Lepiej
jest tym, ktérzy gina z rak ludzkich, [bo moga] poktada¢ nadzieje w Bogu, ze
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Wiare w zycie po $mierci wyraza takze matka, zachecajac synéw do
trwania w wiernosci Bogu®.

Powyzsze teksty ukazujg wyraznie, ze juz w Starym Testamencie
tkwito wludziach przekonanie o istnieniu zycia po §mierciinadzie-
ja w zmartwychwstanie wszystkich czyniacych sprawiedliwo$é na
ziemi. Wiare te potwierdzaja takze teksty apokryficzne stanowiace
wazny kontekst dla pism Starego i Nowego Testamentu. W Ksiedze
Henocha etiopskiego wystepuje tekst dotyczacy zycia cztowieka po
$mierci: ,Wszelkie dobro, rado$¢ i czes¢ zostaty przygotowane i spi-
sane dla duchéw tych, ktérzy umarli w sprawiedliwosci, i ze wiele
dobra zostanie dane wam w nagrode za wasz zndj, i ze wasz los
bedzie wspanialszy od losu zyjacych. Duchy tych, ktérzy pomarli
w sprawiedliwoéci, zy¢ beda, a ich dusze radowac sie beda i cieszy¢,
a pamiec o nich pozostanie przed Wielkim po wszystkie pokolenia
wiecznosci” (He 103, 3—4)*. W Psalmach Salomona napisanych w po-
towie I wieku przed Chr. przez autora nalezacego do kregéw fary-
zejskich mozna znalez¢ teksty na temat wiecznego zycia cztowieka
po $mierci: ,,Ci, ktérzy Pana sie boja, powstana do zycia wiecznego,
a zycie ich trwaé bedzie w $wietle, ktére nigdy sie nie wyczerpie”
(PsSal 3, 12)*. Los cztowieka po $mierci zostaje przedstawiony w IV
Ksiedze Ezdrasza, ktéra jest datowana na koniec [ wieku. Wiekszos¢
autoréw dochodzi do wniosku, ze dzieto to powstato w Palesty-
nie w §rodowisku faryzejskim: ,Na temat $mierci takie pouczenie:
Kiedy nadejdzie czas spelnienia Najwyzszego, aby cztowiek umart,

znéw przez Niego zostang wskrzeszeni. Dla ciebie bowiem nie bedzie zmar-
twychwstania do zycia” (2 Mch 7, 14).

19 2 Mch 7, 22-23. 27-29: ,Nie wiem, w jaki sposéb znalezliicie sie w moim tonie,
nie ja wam datam tchnienie i zycie, a cztonki kazdego z was nie ja ulozylam.
Stworca $wiata bowiem, ktory uksztaltowat czlowieka i zamyslit poczatek
wszechrzeczy, w swojej litosci ponownie odda wam tchnienie i zycie, dlatego
ze wy gardzicie sobg teraz dla Jego praw [...]. Nie obawiaj sie tego oprawcy,
ale badz godny braci swoich i przyjmij $mier¢, abym w [godzinie] zmitowania
odnalazla cie razem z bra¢mi.

20 R.Rubinkiewicz, Apokryfy Starego Testamentu, Warszawa 2016, s. 186.

21 R. Rubinkiewicz, Apokryfy Starego Testamentu, dz. cyt., s. 115.
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dusza z ciala odejdzie i wyprawi sie znéw do Tego, kto ja dal, aby
przede wszystkim adorowac chwate Najwyzszego. Jesliby jednak
dusze nalezaly do tych, ktérzy wzgardzili drogami Najwyzsze-
go i nie podazali nimi, do tych, ktérzy podeptali Jego prawo, i do
tych, ktérzy znienawidzili bojacych sie Boga; te dusze nie wejda do
miejsca zamieszkania, lecz ustawicznie cierpiac i smucac sie, beda
sie blakaly w udrekach na siedmiu drogach” (IV Ezd 7, 78-80)>.
Mysl o zmartwychwstaniu ciat wystepuje takze w Apokalipsie Ba-
rucha, ktéra powstata na terenie Palestyny w pierwszych dekadach
IT wieku: ,Rzekl do mnie [Bég]: Stuchaj, Baruchu tego stowa i za-
pisz w pamieci swego serca to wszystko, o czym pouczasz. Niech
ziemia ponownie wyda umartych, ktérych teraz zatrzymuje, aby
ich strzec, nic nie zmieniajac w ich postaci. Ona odda tak, jak je
otrzymata. A ja wlozytem ich do niej, aby je wydata. Wtedy bowiem
bedzie konieczne pokazaé tym, ktérzy zyja, ze umarli sa zywi
i ze ci, ktérzy odeszli, powrécili” (ApBar 50, 1-3)3. Wedtug fary-
zeuszy, ktérzy wierzyli w zmartwychwstanie ciala, ziemskie cia-
to podlega zniszczeniu i sprawiedliwi po $mierci otrzymuja nowe,
niezniszczalne ciato. Pewne paralele do tego pogladu znajdujemy
w nauczaniu $w. Pawta—dawnego gorliwego faryzeusza, ktéry w 1
Kor 15, 35-53 rozréznia cialo zmystowe (ziemskie, stabe, niechwa-
lebne, zniszczalne, §miertelne) i cialo duchowe (niebianiskie, moc-
ne, chwalebne, niezniszczalne, nie§miertelne)*+. Wiara faryzeuszy
w zmartwychwstanie cial wyptywata przede wszystkim z przeko-
nania, ze Bég—jako najsprawiedliwszy —wynagradza cialo, ktére
cierpi przes§ladowanie z powodu przestrzegania Bozego Prawa (np.
za czytanie Tory, za spelnienie obowiazku obrzezania, za zacho-
wanie szabatu). Zrédtem takiej wiary byta doskonata znajomos¢
Prawa, ktére mocno podkreslato fakt, ze istnieje nagroda dla spra-
wiedliwych i kara dla czynigcych nieprawosé. Wiara ta wykraczata

22 R. Rubinkiewicz, Apokryfy Starego Testamentu, dz. cyt., s. 386-387.
23 R. Rubinkiewicz, Apokryfy Starego Testamentu, dz. cyt., s. 425.
24 A. Jankowski, Eschatologia biblijna Nowego Testamentu, Krakéw 1987, s. 74-77.
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poza doczesne uwarunkowania i znajdowata swe oparcie w innym
$wiecie, ktéry mial nadejsc.

Oczekiwanie na nowy $wiat w rzeczywistosci eschatologicznej
jest mocno podkreslane przez wspélnote z Qumran. W wielu miej-
scach pisma qumranskie podkreslaja eschatologiczna rzeczywi-
sto$¢ szczedcia wiecznego dla ,,synéw $wiattosci™s. Chwala, jakiej
dostapia wybrani, jawi sie jako kontynuacja drogi, ktéra ,,synowie
$wiattosci” rozpoczeli w ziemskiej wspdlnocie nad Morzem Mar-
twym. Mysl ta zostaje jasno wyrazona w Hymnach Dziekczynienia
(Hodayot) —1QH 11, 19-22: ,Dziekuje ci Panie, ze wydobyte$ ma du-
sze z zatracenia i ze zgubnego szeolu wyniostes mnie na wieczna
wysokos¢, bym chodzit po bezkresnej rowninie. Wiem, ze jest na-
dzieja dla tego, ktérego uksztattowales z proch dla wiecznej rady.
Ducha przewrotnosci oczyscites z wielkiego przestepstwa, by zajat
pozycje wraz z wojskiem $wietych i wszedl do zrzeszenia wraz ze
zgromadzeniem synéw niebios”. W Qumran w odnalezionym cmen-
tarzysku stwierdzono, ze wiekszo$¢ grobowcéw byla zorientowana,
w kierunku potudniowo-péinocnym (glowa zmartego byta usytu-
owana w kierunku potudniowym, a stopy w kierunku pétnocnym).
Zdaniem Jézefa Tadeusza Milika powodem tego byt fakt, ze rajski
ogréd usytuowany byl na p6inocy. W ten sposéb Qumrariczycy mo-
gli wierzy¢, ze po powstaniu z grobu na korncu czaséw beda mogli
pojs¢ prosto do Raju. Realizacja rzeczywistosci eschatologicznej
miata nastapi¢ wraz z ,nawiedzeniem” Pana oznaczajacego dzien
sadu i ostateczne zwyciestwo dobra nad ztem. W Regule Zrzesze-
nia znajdujemy tekst o tym, ze synowie prawdy dostapia obfitosci
pokoju, owoc nasienia z wszelkimi wiecznymi blogostawienstwa-
mi, wieczna rado$¢ w nieskoniczonym zyciu i wieniec chwaty ze
wspanialy szata wiekuistej $wiattosci (1 QS 4, 7-8). Wybrani przez

25 J.J. Collins, Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls, London 1997, s. 110-124;
H. Drawnel, Aramaic Astronomical Book from Qumran: Text, Translation, and
Commentary, Oxford: Oxford University Press 2011.

26 J.T. Milik, Henoch au pays des aromates (chap XXVII & XXX11): Fragments araméens
de la grotte 4 de Qumran, ,Revue Biblique” 65 (1958), s. 77.

25



Boga wejda do rzeczywistosci niebianskiej, aby tworzy¢ wspélnote
z aniotami: ,Na to, co istnieje wiecznie, patrzyto moje oko, na ma-
drog¢, ktdra jest zakryta przed czlowiekiem, na wiedze i na zakry-
ty przed synami ludzkimi zamys}, na Zrédlo sprawiedliwosci, na
nagromadzenie mocy oraz na zrédlo chwaty ukrytej przed ciele-
snym zgromadzeniem. Bég dat je tym, ktérych wybral, na wieczne
posiadanie i przekazal im w dziedzictwie dzial $wietych. Z Syna-
mi Niebios potaczyt ich zgromadzenie, jako Rade Zrzeszenia i pod-
waline Swietej Budowli jako wieczna plantacje po wszystkie przy-
szte «czasy». Imiona wybranych zostana zapisane w niebianskiej
ksiedze a «synowie $wiattosci» beda $wieci¢ blaskiem chwaty jak
aniotowie” (1 QS 11, 5-8). ,Bowiem rzesze $wietych masz w niebie
i wojska aniotéw w twym $wietym przybytku, by chwalili twa praw-
de. Wybranych sposréd ludu $wietego ustawites sobie w $wiattosci
iksiega imion calego ich wojska jest u ciebie w twej $wietej siedzibie,
w twym chwalebnym przybytku” (1 QM 12, 1-2).

Wazna role w interpretacji Bozego objawienia odgrywaja prze-
ktady Biblii hebrajskiej na jezyk aramejski, ktére sa nazywane tar-
gumami. Przektad ten odbywat sie w kontekscie liturgii $wiatyn-
nej lub synagogalnej i rzadzit sie cisle okreslonymi regutami®.
Targumy jako najstarsze komentarze Biblii hebrajskiej zachowatly
tradycje, ktére interpretuja niektére teksty starotestamentalne
w aspekcie eschatologicznym. W Targumie Neofiti 1, w mowie Boga
do Adama po popelnieniu grzechu, wystepuje wyrazna aluzja do
zmartwychwstania: ,Bedziesz jadt chleb w pocie twego czota, do-
poki nie wrécisz do ziemi, z ktérej zostates stworzony, poniewaz
prochem jeste$ i w proch sie obrécisz. Lecz z prochu powstaniesz
ponownie, aby zrozumie¢ i rozpoznac to wszystko, co uczynites”
(TgN Rdz 3, 19)*®. Targumy wielokrotnie méwia o $wiecie, ktéry
przyjdzie. Jest to $wiat, do ktérego czlowiek wkracza po zakoncze-
niu ziemskiego zycia. Abel w dialogu z Kainem wyraza wiare w ten
$wiat: ,,Abel, odpowiadajac, rzekt do Kaina: »Jest sad i jest sedzia,

27 M.S. Wrébel, Wprowadzenie do Biblii Aramejskiej, Lublin 2017, s. 175-183.
28 M.S. Wrébel, Targum Neofiti 1: Ksiega Rodzaju, Lublin 2014, s. 29.
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i jest inny $wiat. Jest nagroda dla sprawiedliwych i jest kara dla
ztych w $wiecie, ktéry przyjdzie«. Odnosnie do tej sprawy spierali
sie obaj na otwartym polu, wéwczas Kain powstal przeciw swoje-
mu bratu Ablowi i zabit go” (TgN Rdz 4, 8)*. Dobre czyny dokonane
przez Abrahama w tym $wiecie sa gwarancja zycia w $wiecie, ktéry
nadejdzie: ,Nie béj sie, Abramie, bo cho¢ wiele legionéw sie zjedno-
czy i wystapi przeciw tobie, aby cie zabi¢, to moje Stowo (Memra) be-
dzie tarcza dla ciebie. Bedzie ono ochrona dla ciebie w tym $wiecie.
I chociaz Ja wydatem ci twoich wrogéw w tym $wiecie, to nagroda
za twoje dobre dziela jest przygotowana przede Mna w $wiecie, kté-
ry nadejdzie” (TgN Rdz 15, 1)%°. Wiare w $wiat, ktéry ma nadejsc¢,
wyraza publicznie Juda bioracy na sadzie w obrone Tamar: , Prosze
was, bracia i cztonkowie domu mego ojca, postuchajcie mnie. Le-
piej jest dla mnie splonaé¢ w tym $wiecie w ugaszonym ogniu, niz
sptonaé w $wiecie, ktéry ma nadej$¢, w ogniu nieugaszonym. Lepiej
jest dla mnie rumieni¢ sie w tym $wiecie, ktdéry przemija, niz ru-
mienic sie przed mymi sprawiedliwymi przodkami w $wiecie, ktéry
ma nadej$¢” (TgN Rdz 38, 25)*. J6zef w domu Potifara przezwycie-
za pokuse wiodaca do grzechu cudzoléstwa, ,,Aby nie by¢ potepio-
nym z nig [zona Potifara] w dniu wielkiego sadu w $wiecie, ktéry
ma nadej$¢” (TgPsJ Rdz 39, 10)*. Blogostawienstwo Mojzesza do-
tyczace Rubena brzmi: ,Niech zyje Ruben, niech nie umiera, niech
zyje, cho¢ liczba niewielki” (Pwt 33, 6). W parafrazie aramejskiej
tekst ten zawiera wyrazne odniesienia eschatologiczne: ,Niech zyje
Ruben w tym $wiecie i nie umrze druga $miercia, ktéra umieraja
zloczyncy w $wiecie, ktdry przyjdzie” (TgPsJ Pwt 33, 6)33. Mojzesz
przed $miercia otrzymuje od Boga zapewnienie, Ze otrzyma dar

29 M.S. Wrébel, Targum Neofiti 1: Ksiega Rodzaju, dz. cyt., s. 371 38. Zob. szcze-
gblowe omoéwienie tego tekstu w: P. Kot, Targumy a Pierwszy List sw. Jana.
Literacko-teologiczne zwiqzki tradycji targumicznej o Kainie i Ablu (TNRdz 4, 1-17)
z Pierwszym Listem $w. Jana, Warszawa 2010.

30 M.S. Wrébel, Targum Neofiti 1: Ksiega Rodzaju, dz. cyt., s. 121.

31 M.S. Wrébel, Targum Neofiti 1: Ksiega Rodzaju, dz. cyt., s. 3771379.

32 M. Maher, Targum Pseudo-Jonathan: Genesis, Collegeville 1993, s. 131.

33 E.G. Clarke, Targum Pseudo-Jonathan: Deuteronomy, Collegeville 1988, s. 98.
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zycia wiecznego: ,Oto polozysz sie w prochu wraz ze swymi ojca-
mi i twoja dusza bedzie ztozona w skarbcu zycia wiecznego wraz
z twymi przodkami” (TgPsJ Pwt 31, 16)%*. Mojzesz jako prorok wie-
$ci prawde o nowym $wiecie dla tych, ktérzy nie smakuja $mierci
w ziemskim zyciu: ,Teraz, kiedy przyszed! czas dla Mojzesza, aby
by¢ zabranym z tego $wiata, rzekl on w swoim sercu: «Nie bede wzy-
wal $wiadectwa, aby $wiadczy¢ przeciw ludowi, ktéry smakowat
$mierci w tym $wiecie. Oto ja bede wzywal $wiadectwa, aby swiad-
czy¢ przeciw tym, ktérzy nie smakowali Smierci w tym $wiecie. Ich
koniec bedzie odnowiony w $wiecie, ktdry przyjdzie” (TgPsJ Pwt
32, 1)%. Kohelet obwieszcza, ze cztowiek zyjacy zgodnie z wola Boga
otrzyma nagrode w przysztym swiecie: ,Stodki jest sen cztowieka,
ktéry caltym sercem pracuje dla Pana $wiata. Odpocznie w grobie
niezaleznie od tego, czy zyl niewiele, czy wiele lat. Po tym, jak stu-
zyl Panu $wiata w tym $wiecie, odziedziczy nagrode czynéw swych
rak w $wiecie, ktéry przyjdzie” (Tg Koh 5, 11)*. Wedtug Koheleta
szczesliwe zycie po $mierci jest mozliwe dla tych, ktérzy spelniaja
dobre uczynki: ,,Pan $wiata [spojrzy] w twarz wszystkim sprawie-
dliwym i powie: «Péjdzcie ijedzcie z rado$cia chleb, ktéry zostat dla
was wylozony z powodu chleba, ktéry daliscie biednym i nedznym,
ktoérzy byli gltodni. I pijcie z radoscia serca wino, ktére dla was w raju
zostalo zachowane, z powodu wina, ktdre rozlaliscie dla biednych
i potrzebujacych, ktérzy byli spragnieni. Bo wasze dobre czyny juz
dawno zostaty przyjete przed Panem«” (Tg Koh 9, 7)¥. Prorok Iza-
jasz podkresla, ze sprawiedliwi cieszy¢ sie beda wieczna szczesli-
woscia: ,Niech zmarli $piewaja uwielbienie, kiedy wyjda ze swych
grobow” (Tg 1z 42, 11)%%; ,Niech ziemia sie otworzy, a zmarli ozyja.
Niech sprawiedliwoé¢ zostanie objawiona” (Tg Iz 45, 8).

34 E.G. Clarke, Targum Pseudo-Jonathan: Deuteronomy, dz. cyt., s. 87.
35 E.G. Clarke, Targum Pseudo-Jonathan: Deuteronomy, dz. cyt., s. 87.
36 P.S. Knobel, The Targum of Qohelet, Collegeville 1991, s. 34.

37 P.S.Knobel, The Targum of Qohelet, dz. cyt., s. 45.

38 B.D. Chilton, The Isaiah Targum, Wilmington 1987, s. 82.

39 B.D. Chilton, The Isaiah Targum, dz. cyt., s. 89.
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Podsumowujac, mozemy stwierdzi¢, ze wizja $wiata judaizmu
Drugiej Swiatyni bazuje na wielu obrazach i mitach zaczerpnietych
z oéciennych cywilizacji. Kosmologia zostaje ukazana w odniesie-
niu do Boga—Pana nieba i ziemi—z podkresleniem monoteizmu.
Istota i celem dziatania Boga jest $wietos¢ polegajaca na tworze-
niu trwatej wspélnoty pomiedzy Stwoércg i stworzeniem. Realiza-
cja wezwania do $wietosci prowadzi ludzko$é do harmonii, pokoju
i szczescia. Bog jawi sie jako Stwérca calej rzeczywistosci i Zrédto
wszelkiego istnienia. Istotna role w stwdrczym dziele Boga odgry-
wa Jego stowo, ktére ma wymiar wiecznosci. Stowo, ktére ma swoje
zrédlo w Bogu, jest stwoércze i zbawcze. Istotnym komponentem
kosmologii hebrajskiej jest duch Bozy, ktéry stanowi uniwersalna
moc Boga, podtrzymujaca i ozywiajaca cate stworzenie. Kosmolo-
gia judaizmu Drugiej Swiatyni nie ogranicza sie tylko do wymia-
ru materialnego i doczesnego, ale transcenduje do rzeczywistosci
eschatologicznej, w ktérej nowe niebo i nowa ziemia maja istotne
znaczenie. Wiele tekstéw judaizmu Drugiej Swiatyni podkregla, ze
zycie cztowieka na ziemi jest ukierunkowane ku wiecznosci. Tam
odnajduje ono swoje eschatologiczne dopelnienie w Tym, ktéry jest
Alfa i Omega calego wszechswiata.
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Abstract

The Vision of the World in the Second Temple Judaism

In the present article the author deals with the cosmology of the Se-
cond Temple Judaism. He underlines that the Jewish authors entirely
subordinated the vision of the world to the theological concept. Their
interest was not focused only on the world as the separated reality but
on the relation of this world to God. He was the Creator and Source
of the whole Universe. In this articles the author tackles the following
issues: (1) The ancient vision of the world; (2) Cosmology and holiness
of God; (3) Cosmology and proctology; (4) Cosmology and the word of
God; (5) Cosmology and pneumatology; (6) Cosmology and eschatology.
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Kosciétl jako przestrzen
Objawienia Bozego i jego hermeneuta

Przestankii cele artykutu

Czym jest Objawienie? Gdzie ono sie znajduje? Jak je interpretowac
wobec zmieniajacych sie kultur, uktadéw spotecznych, wyksztal-
cenia czy mentalnosci cztowieka? To nie sa pytania, na ktére jest
tatwo da¢ odpowiedz, gdyz mamy do czynienia z Kosciotem Tréj-
osobowego Boga, ktéry jako wspélnota wiary kroczy juz od ponad
2000 lat przez burzliwe dzieje $wiata.

Problematyka Objawienia juz od poczatkéw istnienia Bosko-
-ludzkiej wspoélnoty stanowila przedmiot jej refleksji*. Wybitny
teolog lubelski Marian Rusecki dowodzi nawet, Ze religia juz sama
w sobie posiada objawieniowa geneze®. Pomijamy zatem tu boga-
ta literature historyczna na ten temat rozwoju rozumienia Obja-
wienia®. Przejdziemy bezposrednio do przedtozonej przez Sobér

1 Zob. R. Wozniak, Réznica i tajemnica. Objawienie jako teologiczne zrédto ludzkiej
sobosci, Alfa-Omega, Poznan 2012.

2 Zob. M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Wydawnictwo Ksiezy Sercanéw, Kra-
kéw 2007.

3 Zob. C. Greco, Rivelazione di Dio e ragioni della fede: un percorso di teologia
fondamentale, Cinisello Balsamo: San Paolo, 2012; H. Hoping, Theologischer
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Watykanski II konstytucji dogmatycznej Dei Verbum, gdyz jest to
najwazniejszy aktualnie dokument, w ktérym zagadnienie Obja-
wienia zostato przedstawione w sposéb systematyczny. Pewnym
dopelnieniem s3 tez dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teo-
logicznej, a zwlaszcza Jednos¢ wiary i pluralizm teologiczny (1972),
Urzqd Nauczycielski Kosciota i teologia (1975), Interpretacja dogmatow
(1990) oraz Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady i kryteria (2011)*.

Niniejsza refleksja sprowadza sie do ukazania istoty i natury Ob-
jawienia judeochrzescijariskiego oraz jego wlasciwego rozumienia.
Chodzi tu o taka prezentacje Bozego objawiania sie cztowiekowi,
jaka odpowiadataby zamiarom Boga. Nastepnie pokazemy, ze to
Objawienie rozpoczeto sie i dokonywato najpierw w przestrzeni
ludu Starego Przymierza oraz spelnito sie finalnie w przestrzeni
ludu Nowego Przymierza. Pelnia tego Objawienia dokonata sie za-
tem we wspdlnocie wiary w Tréjjedynego Boga, gdyz stanowi je nie
tylko Biblia, ale i Tradycja. Kolejnym etapem refleksji bedzie po-
kazanie nie tylko, jak wspdtczesna teologia rozumie Kosciét, ale
przede wszystkim jego funkcje interpretacyjna Objawienia. Oma-
wiajac Objawienie, mozna tez wykazywac na tle wszystkich innych
religii wyjatkowo$é monoteistycznego judaizmu i trynitarnego
chrzescijanistwa. Ostatecznie wskazemy na dar Objawienia i Ko-
$ciota dla wszystkich ludzi i dla calego swiata.

Objawienie: od stworzenia do odkupienia

Teologia glosi, ze pierwszym etapem Objawienia bylo stworze-
nie, gdyz w tym fakcie Bég objawit sie i wciaz sie objawia ludziom
wszystkich czaséw, ukazujac im swoja dobro¢ i swoja doskona-
tos¢. To Objawienie nazywane jest naturalnym, gdyz cztowiek przy

Kommentar zur Dogmatischen Konstitution tiber die gittliche Offenbarung, [w:]
Herders theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, hrsg.
P. Hiilnermann, B. J. Hilberath, Freiburg-Basel-Wien Herder 2009, s. 695-831.

4 Zob. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj: perspektywy, za-
sady i kryteria, Dehon, Krakéw 2012, ss. 110.
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pomocy samego rozumu moze rozpoznac Boga. Kolejnym etapem
byta odstona Boga narodowi izraelskiemu. Laczac bezposrednio
odstone jedynego i prawdziwego Boga, uczyniona pierwszym ro-
dzicom, Zydzi przez dtugie wieki dogwiadczali ujawniania sie tego
Boga w swojej historii. W swoim czasie Bég powotatl Abrahama,
a nastepnie Mojzesza i Prorokéw, aby pouczy¢ caly Izrael, ze On
jest jednym i jedynym Bogiem, troskliwym Ojcem i Sedzia.

To objawianie sie Boga uzewnetrzniato sie w kolejnych przymier-
zach —z pierwszymi rodzicami, z Noem, a nastepnie z Abrahamem,
z Mojzeszem i wieloma innymi przedstawicielami narodu wybra-
nego. Objawienie ukazuje sie od poczatku jako rodzaj ,,przymierza”,
dajac poczatek historii zbawienia.

Chcac otworzy¢ droge do zbawienia nadziemskiego, objawit [Bég] ponadto
Siebie samego pierwszym rodzicom zaraz na poczatku. Po ich za$ upadku
wzbudzit w nich nadzieje zbawienia przez obietnice odkupienia; i bez przerwy
troszczyt sie o rodzaj ludzki, aby wszystkim, ktérzy przez wytrwanie w do-
brym szukaja zbawienia, da¢ zywot wieczny. W swoim czasie znéw powotat
Abrahama, by uczynic¢ zen nar6d wielki, ktéry to naréd po Patriarchach po-
uczal przez Mojzesza i Prorokéw, by uznawat Jego samego, jako Boga zywego
iprawdziwego, troskliwego Ojca i Sedziego sprawiedliwego, oraz by oczekiwat

obiecanego Zbawiciela. I tak poprzez wieki przygotowywal droge Ewangeliis.

Dzieje odkupienia jawia sie jako wspaniata Boza pedagogia, pro-
wadzaca ostatecznie do Chrystusa. Prorocy, ktérych funkcja byto
przypominanie przymierza i jego wymogdéw moralnych, méwia
o obiecanym Mesjaszu. Gloszac tajemnice krélestwa Bozego, Na-
zarejczyk oglasza przykazanie mitosci, bedace realizacja i wypel-
nieniem calego Prawa. Jezus Chrystus jest réwnoczesénie posred-
nikiem i pelnia Objawienia. On jest Objawicielem, Objawieniem
i treécia Objawienia—jako Stowo Boze, ktére stalo sie ciatem:

5 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 3.
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Wielokrotnie i na rézne sposoby przemawial niegdys Bég do ojcéw przez pro-
rok6éw, a w tych ostatecznych dniach przemoéwit do nas przez Syna. Jego to
ustanowil dziedzicem wszystkich rzeczy, przez Niego tez stworzyt wszech-

$wiat (Hbr 1, 1-2).
Bé6g w swoim Stowie powiedzial wszystko w ostateczny sposéb:

Ekonomia wiec chrzescijaniska, jako nowe i ostateczne przymierze, nigdy nie
ustanie i nie nalezy sie juz spodziewa¢ zadnego nowego objawienia publiczne-

go przed chwalebnym ukazaniem sie Pana naszego Jezusa Chrystusa®.

Przymierza byty swoistym przygotowaniem oraz zapowiedzia
nowego i wiecznego przymierza, jakie spelnito sie w ciele i krwi
Jezusa Nazarejczyka. W szczeg6lny sposéb realizacja i pelnia Bo-
zego Objawienia ukazuja sie w paschalnej tajemnicy Jezusa Chry-
stusa, to znaczy w Jego mece, $mierci i zmartwychwstaniu jako
ostatecznym Stowie, w ktérym Bég objawil pelnie swojej taskawej
milosci i odnowit $wiat. Tylko w Chrystusie B6g objawia czlowie-
kowi samego siebie i ukazuje mu, jaka jest jego godnoééinajwyzsze
powolanie’.

Objawianie sie Boga $wiatu poprzez Izrael spisano w jego $wie-
tych pismach, znanych jako Stary Testament. Natomiast znaki,
stowa i czyny Jezusa Jego nasladowcy spisali w ksiegach Nowego
Testamentu. Do napisania tych wszystkich swietych ksiag, zawie-
rajacych Objawienie,

wybral Bég ludzi, ktorymi jako uzywajacymi wlasnych zdolnosci i sit postu-
zyl sie, aby przy Jego dziataniu w nich i przez nich, jako prawdziwi autorowie

przekazali na pismie to wszystko i tylko to, co On chciat®.

6 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 4; Katechizm
Kosciota katolickiego, Pallottinum, Poznan 1994, p. 65-66.

7 Sobér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wsp6t-
czesnym Gaudium et spes, nr 22.

8 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 11.
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Kulminacja objawienia sie Boga nastapita ostatecznie we wciele-
niu odwiecznego Syna Bozego, kiedy przyjal On ludzka nature od
Maryi z Nazaretu, a zakonczyta sie w Jego paschalnej ofierze, aby
przez wieki by¢ odstaniana stopniowo przez Ducha Swietego.

Jezus powiedzial do swoich uczniéw: ,Jeszcze wiele mam wam do powiedze-
nia, ale teraz znie$¢ nie mozecie. Gdy za$ przyjdzie On, Duch Prawdy, dopro-
wadzi was do calej prawdy. Bo nie bedzie méwil od siebie, ale powie wszystko,
cokolwiek ustyszy, i oznajmi wam rzeczy przyszte. On Mnie otoczy chwala,
poniewaz z mojego wezmie i wam objawi. Wszystko, co ma Ojciec, jest moje.

Dlatego powiedzialem, ze z mojego wezmie i wam objawi” (J 16, 12-15).

Jakkolwiek historycznie Duch Swiety zstapil na Maryje i aposto-
16w zgromadzonych w Wieczerniku, to zstepuje On takze i teraz.
Otrzymali$my Go w sakramencie chrztu i bierzmowania. Do$wiad-
czamy Jego obecnosci, kiedy odpuszczane sa nam grzechu i kiedy
sprawujemy Eucharystie. Trzecia Osoba Boska jest twérca wspélno-
ty wierzacych, uczac nas rozumienia tresci Objawienia, aby w ich
$wietle wtasciwie pojmowa¢ samych siebie oraz bliznich i otaczaja-
cy nas $wiat.

Warto tez podkresli¢ rozréznienie miedzy odkupieniem a zba-
wieniem, gdyz dotykamy tu problemu ludzkiej wolnosci. Dzieki
mitosci Boga Ojca i catkowitego postuszenstwa Jezusa Chrystusa
odkupienie sie juz dokonato. Natomiast nasze zbawienie stoi pod
znakiem zapytania. Wprawdzie dary odkupienia przez Ducha Swie-
tego sa nam przede wszystkim sakramentalnie udzielane w Koscie-
le, ale ich przyjecie i skutecznos¢ zaleza od dyspozycyjnosci czlo-
wieka. W jakim stopniu osoba ludzka w swojej wolnosci otwiera sie
na taske odkupienia, na tyle staje sie zbawiona.

Tradycja: Objawienie to nie tylko Pismo Swiete

Co to jest Tradycja? Oznacza ona (fac. traditio, trado, tradere —prze-
kazywanie, przekazywac) przyjmowanie i przekazywanie wartosci
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tworzacych tozsamos¢ danej wspdlnoty ludzkiej. Katolicki teolog,
Herbert Vorgrimler (1929-2014), ktéry byt wspétpracownikiem
Karla Rahnera, definiuje tradycje jako ,catosé wszystkich proceséw,
za ktoérych posrednictwem sa przekazywane ludzkosci osiagniete
zasoby wiedzy, umiejetnosci i instytucje czy zwyczaje badz obrze-
dy™. Ze wzgledu na jej wewnetrzna strukture rozrézniamy tradycje
w znaczeniu podmiotowym (aktywnym), rozumiang jako czynnos¢
przekazu, ktéra przyjmuje dos¢ rézne formy, oraz tradycje w zna-
czeniu przedmiotowym (pasywnym), rozumiang jako przedmiot
przekazu, czyli jego tre$¢é: to wszystko, co jest przekazywane z po-
kolenia na pokolenie. Natomiast ze wzgledu na zrédto w tradycji
religijnej mozemy wyréznic¢ Tradycje objawiona (Boza) i tradycje
ludzka™.

Tradycja Boza, oparta na nauczaniu apostolskim, potwier-
dza i przekazuje w zywy i dynamiczny sposéb to, co Pismo Swie-
te zgromadzilo za pomoca utrwalonego tekstu™. Przepowiadanie
biskupéw, studia wiernych, modlitwa i rozwazanie stowa Bozego,
doswiadczenie spraw duchowych, przyktad swietych i btogostawio-
nych przyczyniaja sie do rozwoju zywej koscielnej Tradycji.

Wywodzaca sie od Apostotéw, rozwija sie ona w Kosciele pod opiekg Ducha
Swietego. Wzrasta bowiem zrozumienie tak rzeczy, jak stéw przekazanych, juz
to dzieki kontemplacji oraz dociekaniu wiernych, ktérzy je rozwazaja w sercu
swoim, juz tez dzieki gltebokiemu, doswiadczalnemu pojmowaniu spraw du-
chowych, juz znowu dzieki nauczaniu tych, ktérzy wraz z sukcesja biskupia

otrzymali niezawodny charyzmat prawdy*.

9 Por. H. Vorgrimler, Nowy leksykon teologiczny, ttum. i oprac. T. Mieszkowski,
P. Pachciarek, Warszawa 2005, s. 394.

10 Por. J.D. Szczurek, Traditio—verbum czy actio, ,Analecta Cracoviensia” 47
(2015), s. 73-80.

11 Por. P. Rossa, Tradycja jako przekazywanie Bozego Objawienia w Swietle dokumen-
tu Miedzynarodowej Komisji Teologicznej: ,Teologia dzisiaj: perspektywy, zasady
i kryteria”, ,Ateneum Kaptanskie” 161 (2013), z. 2 (627), s. 315-327.

12 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 8.
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Nalezy odrézniac¢ wielka Tradycje apostolska od rozmaitych tra-
dycji teologicznych, liturgicznych, dyscyplinarnych i innych, kt6-
rych warto$é moze by¢ ograniczona, a nawet tymczasowa®.

Nauczanie Magisterium Kosciota, ojcéw Kosciota, modlitwa
liturgiczna i osobista, wspdlne poczucie wiernych, ktérzy zyja
w lasce Bozej, a takze codzienna rzeczywisto$é —jak wychowanie
w wierze przekazywanej przez rodzicéw dzieciom albo chrzesci-
janiskie apostolstwo — przyczyniaja sie do przekazywania tego nad-
przyrodzonego Objawienia. To, co zostalo przyjete przez apostotéw
i przekazane ich nastepcom (biskupom) obejmuje ,wszystko to, co
przyczynia sie do prowadzenia $wietego zycia przez lud Bozy i po-
mnozenia w nim wiary. I tak Kosciét w swej nauce, w swym zyciu
ikulcie uwiecznia i przekazuje wszystkim pokoleniom to wszystko,
czym on jest, i to wszystko, w co wierzy™4.

To wtasnie Objawienie Boze jest zawarte zaréwno w Pismie Swie-
tym, jak i w Tradycji, gdyz obydwa zrédta stanowia jedyny depozyt,
w ktérym jest strzezone Stowo Boze. Pismo Swiete i Tradycja sa
wspélzalezne: Tradycja przekazuje i interpretuje Pismo, natomiast
Pismo z kolei weryfikuje i potwierdza, do jakiego stopnia wspédlnota
wiary zanurzona jest w Tradycje™.

Wsp6lna rzeczywisto$é Bozego Objawienia jako prawdy ijako zy-
cia nalezy rozumiec jako nie tylko jako doktryne, lecz réwniez styl
zycia, gdyz nauczanie wiary i zycie wedtug jej wskazan sa nieroz-
taczne. Tym, co sie przekazuje, jest w rzeczywistosci zywe doswiad-
czenie, doswiadczenie spotkania zmartwychwstatego Chrystusa,
i to, co to zdarzenie oznaczato i nadal oznacza dla zycia kazdego
czlowieka. Z tej przyczyny, méwiac o przekazywaniu Objawienia,
Kosciét méwi o fides et mores, o wierze i obyczajach, czyli o dok-
trynie i postepowaniu. W skierowanym do cztowieka Objawieniu

13 Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 83.

14 Sobér Trydencki, dekret Sacrosancta, 8 1V 1546, DH 1501.

15 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 9; Katechizm
Kosciota katolickiego, p. 80-82.
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znajduja sie bowiem takze normy i przykazania odnoszace sie do
moralnosci.

Warto podkresli¢ trynitarny charakter Objawienia, gdyz we-
wnetrzne zycie Tréjcy Swietej wolno interpretowaé jako proces
tradycji, o czym $wiadczy przywolany powyzej J 16. Bedacy cen-
trum Objawienia Jezus odkrywa zbawcze dziatanie Ducha Swie-
tego, podkreslajac, ze dziatanie Ducha nie bedzie ktécito sie z Jego
ziemska misja. Stanie sie tak, poniewaz Duch wezmie z wtasnosci
Jezusa, por. J 16, 14. Lecz réwniez Jezus nic nie ma z siebie samego,
gdyz zyje On z Ojca, por. J 16, 15™.

Z kolei w swojej teologii negatywnej H.U. von Balthasar pisze
o estetycznym rozumieniu Objawienia Bozego. Uwaza, ze analiza
Objawienia jedynie pod katem prawdy i dobra jest btedna, gdyz po-
mija jego piekno. Aby doceni¢ piekno Bozego Objawienia, trzeba je
rozpatrywac nie tylko jako znak, lecz jako forme. Wedtug Baltha-
sara to, co piekne, jest forma. Piekno jest przede wszystkim for-
ma, a $wiatlo nie pada na te forme ani z géry, ani z zewnatrz, lecz
wychodzi z wnetrza formy™. Species i lumen w pieknie s3 czyms$
jednym. Tylko epistemologia teologiczna, ktéra przedstawia fak-
ty Objawienia jako forme, moze utrzymywac, ze fakty Objawienia
promieniuja $wiattem taski. Tylko teologia estetyczna jest w stanie
przekonujaco argumentowad, ze samo wydarzenie Chrystusa ma
epistemologiczna moc, by wywotaé w nas wiare.

Inny aspekt Objawienia ukazuje Lothar Lies. Opierajac sie nade
wszystko na wydarzeniu wecielenia, teolog z Innsbrucku pisze
o eklezjalnym charakterze Objawienia w $wietle ekumenicznym.
Zaréwno dialogiczna koncepcja Objawienia jako autokomunikacji
Boga w Chrystusie (sakrament pierwotny), jak i rozszerzona, czy-
li analogiczna koncepcja sakramentu (Kosciét pelny sakrament),

16 Por. T. Dzidek, P. Sikora, Miejsca poznania teologicznego, [w:] Poznanie teologicz-
ne, red. T. Dzidek, £E. Kamykowski, A. Napiérkowski, Krakéw 2018, s. 94-95.

17 H.U. von Balthasar, The Glory of the Lord: A Theological Aesthetics, t. 1: Seeing
the Form, ed. J. Fessio, J. Riches, trans. Erasmo Leiva-Mer, Ignatius Press: New
York 1982, s. 151.
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oznaczaja przede wszystkim wydarzenie ludzkie, jakie jest ufun-
dowane w naszym czlowieczenstwie i we wspdlnej ludzkiej meta-
fizycznej pamieci (anamnesis). Ta anamneza przyjmowana przez
Ducha Swietego taczy sie realnie z trescia niepowtarzalnego wyda-
rzenia Chrystusa. Obie koncepcje sakramentu pozwalaja zintegro-
waé w jednolity obraz ekumenicznie przeciwstawnie akcentowana
wspélnotowo-ludzka rzeczywistosé¢ wydarzenia Objawienia (apo-
stotowie) i jego przekazu (Kosciél). Dzieje sie to dzieki Duchowi
Swietemu, ktéry taczy wyjatkowe wydarzenie Chrystusa z tradycja
poapostolska, a tym samym tworzy sie tradycja i w ten sposéb czy-
ni Koscidt sakramentalnie objawionym miejscem w historii. Odpo-
wiada to wielorakim sposobom tradycji ludzkiej, ktdre sa wtasciwe
takze Kosciotowi i maja w nim miejsce®®.

Kosciét jako wspdlnota osob Boskich i czlowieka

Wezytujac sie w gtéwne przestanie soborowej konstytucji Dei ver-
bum, nalezy stwierdzi¢, ze Objawienie w swej istocie jest personali-
stycznie®. Oznacza to, ze zaréwno podmiot Objawienia (Bég), jak
ijego przedmiot (petnia Objawienia to Jezus Chrystus) oraz adresat
(cztowiek) maja charakter osobowy®. Objawienie dokonuje sie wiec
w wymiarze osobowego spotkania Boga z czltowiekiem. Celem za$
Bozego Objawienia jest udziat cztowieka w tajemnicy wspélnoty
Bozych Oséb>.

Takie personalistyczne i trynitarne podejicie do rozumie-
nia Objawienia zaktada, ze to osoba stanowi warto$¢ nadrzedna

18 Por. L. Lies, Die sakramentale Struktur der Offenbarung in 6kumenischer Ausle-
gung, , Zeitschrift fur katholische Theologie” 129 (2007) no. 3/4, s. 423-436.

19 Por. W. Wegrzyniak, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,Dei ver-
bum”, [w:] Sobér Watykanski 11: Ztoty Jubileusz, red. M. Cholewa, Sz. Dzyzdzyk,
M. Gilski, Krakéw 2013, s. 57-72.

20 Por. J. Mastej, Osobowy charakter objawionego przedmiotu wiary chrzescijariskiej,
~Resovia Sacra” 7 (2000), s. 45-71.

21 Por. P. Borto, Rozumienie Objawienia Bozego w lubelskiej szkole teologii fundamen-
talnej, ,Roczniki Teologiczne” LXV (2018) z. 9, s. 41-53.
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w stosunku do innych bytéw stworzonych oraz ze to kategoria oso-
by jest podstawowym odniesieniem poznania Boga. W personali-
zmie poznanie miedzyosobowe jawi sie jako poznanie wyzszego
rzedu niz poznanie rzeczowe. A zatem Bég nie tylko odstania czto-
wiekowi pewne tresci, np. stworzenie $wiata czy odkupienie, lecz
odstania samego siebie. Dlatego sob6r méwi wrecz o samoudziela-
niu sie Boga.

Spodobato sie Bogu w swej dobroci i madrosci objawic siebie samego i ujawnic
tajemnice woli swojej (por. Ef 1,9), dzieki ktérej przez Chrystusa, Stowo Wcie-
lone, ludzie maja dostep do Ojca w Duchu Swietym i staja sie uczestnikami
Boskiej natury (por. Ef 2, 18; 2 P 1, 4). Przez to zatem objawienie Bég niewi-
dzialny (por. Kol 1, 15; 1 Tm 1, 17) w nadmiarze swej mitosci zwraca sie do ludzi
jak do przyjaciét (por. Wj 33, 11; J 15, 14-15) i obcuje z nimi (por. Ba 3, 38), aby

ich zaprosi¢ do wspdlnoty z soba i przyjac ich do niej*.

W jaki sposéb cztowiek odpowiada na Boze Objawienie? Do-
konuje sie to dzieki wierze, ktdra jest z jednej strony taska (Du-
chem Swietym), a z drugiej oznacza osobiste przylgniecie do Boga
w Chrystusie, motywowane Jego stowami i dokonywanymi przez
Niego uczynkami, jak to zostalo przekazane przez teksty Nowego
Testamentu. Piotr Apostol wiare taczy z radoscia:

Dlatego radujcie sie, cho¢ teraz musicie dozna¢ troche smutku z powodu réz-
norodnych doswiadczen. Przez to wartosé waszej wiary okaze sie o wiele cen-
niejsza od zniszczalnego zlota, ktére przeciez prébuje sie w ogniu, na stawe,
chwale i cze$¢ przy objawieniu Jezusa Chrystusa. Wy, cho¢ nie widzieliscie,
miltujecie Go; wy w Niego teraz, cho¢ nie widzicie, przeciez wierzycie, a ucie-
szycie sie radoécia niewymowna i pelna chwaty wtedy, gdy osiagniecie cel

waszej wiary —zbawienie dusz (1 P 1, 6-9).

Objawienie jest godne wiary, gdyz spoczywa nade wszystko na
wiarygodnosci osoby Jezusa Chrystusa, na calym Jego zyciu. Jego

22 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 2.
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pozycje—posrednika, pelniifundamentu wiarygodnosci Objawie-
nia—odrdzniaja osobe Jezusa Chrystusa od kazdego innego zatozy-
ciela jakiejs religii, ktéry ani nie domaga sie od swoich wyznawcéw,
zeby wierzyli w niego, ani nie pretenduje do bycia pelnia i realizacja
tego, co Bég chce objawi(, lecz tylko przedstawia sie jako posrednik
majacy sprawi¢, aby ludzie poznali takie objawienie. Jezus z Naza-
retu byt natomiast Bogiem, co uzewnetrzniato sie w Jego swiado-
mosci wyjatkowej relacji z Bogiem Ojcem, w godnoséci ponadludz-
kiej, w ustanawianiu nowego prawodawstwa, w czynieniu cudéw,
odpuszczaniu grzechéw, we wladzy sadzenia, a takze w domaganiu
sie czci religijnej™.

W przyjeciu Objawienia trzeba zaznaczy¢ nie tylko akt wiary, ale
réwniez akt miltosci. To wlasnie personalny charakter Objawienia
wskazuje na milto$¢, jaka zawiazuje sie miedzy Tréjosobowym Bo-
giem a ludzka osoba. Wiara to osobisty akt mitosci jednej osoby do
drugiej i jest ona transpersonalnym wydarzeniem naszej mitosci
do Boskiego Istnienia. Jako wierzacy nie tylko kochamy osobowe-
go Boga, lecz pragniemy zjednoczenia z boskim Bytem. Jednak nie
wolno tu zapominaé o analogii o coraz wiekszym niepodobienistwie.
Nasze niepodobieristwo do Boga jest o wiele wieksze niz nasze do
Niego podobienistwo. Mito$¢ wierzacego do Boga jest nie tyle podob-
na do mitosci Boga do nas, lecz jest ona podobna przede wszystkim
do mitosci miedzy dwiema istotamiludzkimi. Patrzac na Chrystusa
jako na forme Objawienia, Balthasar stwierdzi:

Bog trynitarny, ktory objawia siebie w Synu, nie jest takim «istniejacymb», kté-
ry wraz ze stworzeniami jednoznacznie podpadalby pod kategorie osobowo-
$ci: dla wierzacego staje sie oczywiste, ze analogia o coraz wiekszym niepodo-

bienistwie przecina pojecie osoby?-.

23 Por. A. Napiérkowski, Jezus Chrystus Objawiony i Objawiajqcy, Krakéw (wyd. 2)
2016, S. 250—254.
24 H.U.von Balthasar, The Glory of the Lord: A Theological Aesthetics, dz. cyt., s. 195.
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Co wiecej, chrzescijaniska koncepcja Boga przekracza réwniez
panteizm, gdyz ,taczy to, co po ludzku jest wiecznie nie do pogo-
dzenia: mitoé¢ do jednego bytu jest potaczona z mitoscia do samego
Bytu™s.

Personalny charakter Objawienia staje si¢ charakterystyka nie
tylko Tréjcy Swietej i cztowieka, ale i réwnoczesnie samego Koscio-
la. A zatem natura i istota Objawienia potwierdzaja teandryczny
charakter Kosciota: jego Bosko-ludzka nature. Jak odczytywanie
Objawienia jest ciaglym procesem, tak tez trzeba méwié o perma-
nentnej eklezjogenezie Kosciota i wskazywac na pie¢ etapéw jego
powstawania (1. pozaczasowa idea Boga Ojca; 2. zwoltywanie i gro-
madzenie ludu Izraela w Starym Przymierzu; 3. eklezjotwércze akty
Jezusa; 4. konstytuujaca sie od zestania Ducha Swietego wspélnota
odkupionych; 5. Podazanie wierzacych siéstr i braci ku sprawom
ostatecznym — eschatyczno$é)*.

Aby prawidtowo zrozumiec¢ Pismo Swiete, nalezy mie¢ na uwa-
dze znaczenia Pisma—dostowne i duchowe (to ostatnie uznawal-
ne réwniez w tym, co alegoryczne, moralne i anagogiczne) —oraz
r6zne rodzaje literackie, w jakich zostaly zredagowane rézne ksiegi
lub ich czesci””. Powinno zatem by¢ ono czytane i rozumiane w tym
samym Duchu, w ktérym zostalo napisane. Dlatego to stowo Boze
skierowane do cztowieka musi by¢ czytane w Kosciele, to znaczy,
w $wietle jego zywej tradycji i analogii wiary?.

25 H.U.von Balthasar, The Glory of the Lord: A Theological Aesthetics, dz. cyt., s. 193.

26 O etapach powstawania Ko$ciota czytamy w konstytucji dogmatycznej Lumen
gentium (nr 2) oraz znajdujemy ich potwierdzenie w katechizmie (KKK 759-
768). Pierwszym etapem jego powstawania byt zamyst zrodzony w sercu Boga
Ojca (KKK 759) i wyrazany juz od poczatku $wiata w réznych znakach (KKK
760); nastepnym przygotowanie go w czasach Starego Testamentu (KKK 761~
762), p6zniej ustanowienie go przez Jezusa (KKK 763-766) i finalnie objawie-
nie go $wiatu w zestaniu Ducha Swietego (KKK 767-768). Ostatnim etapem
powstawania Kosciola jest jego kroczenie ku eschatologicznej pelni.

27 Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 110; 115-117.

28 Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 111-114.
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W swoich poczatkach ruchy reformacyjne chciaty i§¢ za zasada
sola scriptura, pozostawiajac interpretacje Pisma Swietego do indy-
widualnego uznania wiernych. Taka postawa data poczatek wielkie-
mu rozproszeniu denominacji protestanckich i okazata sie trudna
do utrzymania, poniewaz kazdy tekst wymaga pewnego kontekstu,
a konkretnie Tradycji, w ktdrej tonie sie zrodzit. Dlatego powinien
by¢ odczytywany i interpretowany w odniesieniu do tej Tradycji.
Réwniez fundamentalizm oddziela Pismo od Tradycji i Magiste-
rium Kosciola, poszukujac btednie utrzymania jednosci interpre-
tacji przez wylaczne trzymanie sie dostownego sensu®.

Nie mozna zatem zapominac o tym, ze poprawne i pelne odczy-
tywanie Objawienia moze dokonywac sie tylko we wspélnocie, i to
we wspoélnocie wiary. Zmyst wiary (sensus fidei) jest ostatecznie da-
rem Ducha Swietego dla catego Kosciota. Podstawa teologiczna do
rozeznania tresci Objawienia przez wierzacych sa teksty nowote-
stamentalne, jakie uwypuklaja fakt, ze to Duch Bozy prowadzi do
zrozumienia prawd wiary. I tak 1 Kor 2, 16 méwi o poznaniu ,zamy-
stu Chrystusowego”; Kol 1, 9 wskazuje na ,duchowe zrozumienie”;
Ef 1, 18 odnosi nas do ,$wiattych oczu serca™°. Po Soborze Waty-
kanskim II coraz czesciej ujmuje sie sensus fidei jako wtasciwo$é nie
tylko Urzedu Nauczycielskiego, ale catego ludu Bozego. Akcentu-
je sie 6w sensus w kontekscie takich zagadnien teologicznych jak
hierarchia prawd i pojecie recepcji w Kosciele?*. Ten dar Ducha jest
wlasnie niezbedny przy hermeneutyce Objawienia—co podkresla
numer 12 konstytucji Lumen gentium®. I jak w interpretacji Bozych

29 Por. Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 108.

30 Por. L. Siwecki, Sensus fidei jako dar Ducha Swiqtego dla Kosciota, ,Studia The-
ologica Varsaviensia” 43 (2005) nr 1, s. 79-98

31 Por. L. Siwecki, Sensus fidei jako dar Ducha Swiqtego dla Kosciota, art. cyt., s. 83.

32 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, [w:] Sob6r Watykanski 11.
Konstytucje, Dekrety, Deklaracje. Tekst polsko-tacinski, Poznan 1967, nr 12:
,0got wiernych, majacych namaszczenie od Swiqtego (por. 1J 2, 201 27), nie
moze zbladzi¢ w wierze i te szczeg6lna swoja wlasciwos$¢ ujawnia przez nad-
przyrodzony zmyst wiary calego ludu, gdy « poczynajac od biskupéw az po
ostatniego z wiernych $wieckich» [$w. Augustyn] ujawnia on swa powszechna
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prawd pojedynczy wierzacy moga zbtadzi¢, tak caty Kosciét dzieki
owemu sensu fidei —ktory jest owocem wiary, taski i Ducha Swie-
tego, dziatajacego w wierzacych przez dary i charyzmaty —zawsze
bedzie zachowany od btedu.

Magisterium Kosciola: autorytatywny
interpretator Objawienia

Magisterium Kosciota przypada funkcja formutowania autentycz-
nej, wiazacej interpretacji dla wiernych, opartej na autorytecie Du-
cha Swietego, ktéry asystuje Urzedowi Nauczycielskiemu Biskupa
Rzymu oraz biskupéw znajdujacych sie w tacznosci z papiezem.
Dzieki tej Bozej asystencji Kosciét juz od pierwszych wiekéw uzna-
wal, jakie ksiegi zawieraja $wiadectwo Objawienia w Starym i w No-
wym Testamencie, tworzac w ten sposéb ,kanon” Pisma Swietego®.

Pismo Swiete, Swieta Tradycja i Urzad Nauczycielski Ko$ciota
stanowia pewna jedno$¢, i to w taki szczegdlny sposéb, ze zadna
z tych rzeczywisto$ci nie moze istnieé bez pozostatych®. Funda-
mentem tej jednosci jest Duch Swiety, bedacy tak gtéwnym Auto-
rem Pisma, jak i zywej Tradycji. Dlatego to trzecia Osoba Boska win-
na by¢ widziana jako przewodnik Magisterium Ko$ciota, ktéremu
asystuje swoimi charyzmatami.

Zadanie za$ autentycznej interpretacji Stowa Bozego, spisanego czy przeka-

zanego przez Tradycje, powierzone zostalo samemu tylko zywemu Urzedowi

zgodno$¢ w sprawach wiary i obyczajéw. Albowiem dzieki owemu zmystowi
wiary, wzbudzanemu i podtrzymywanemu przez Ducha prawdy, Lud Bozy pod
przewodem $wietego urzedu nauczycielskie go—za ktérym wiernie idac, juz
nie ludzkie, lecz prawdziwie Boze przyjmuje stowo (por. 1 Tes 2, 13) —nieza-
chwianie trwa przy wierze raz podanej $wietym (por. Jd 3), wnika w nia glebiej
z pomoca stusznego osadu i w sposéb pelniejszy stosuje ja w zyciu”.

33 Por. L. Siwecki, Sensus fidei jako dar Ducha S"Wietego dla Kosciota, dz. cyt., s. 86.

34 Por. Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 120-127.

35 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 10.
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Nauczycielskiemu Kosciota, ktéry autorytatywnie dziala w imieniu Jezusa

Chrystusa®,

czyli biskupom w tacznosci z nastepca Piotra, biskupem Rzymu.
I mimo ze Urzad Nauczycielski jest hermeneuta stowa Bozego, to
jednak nie jest on ponad stowem Bozym,

lecz jemu stuzy, nauczajac tylko tego, co zostalo przekazane. Z rozkazu Bozego
i przy pomocy Ducha Swietego poboznie stucha on stowa Bozego, $wiecie go
strzeze i wiernie wyktada. I wszystko, co z tego jednego depozytu wiary czer-

pie, podaje do wierzenia jako objawione przez Boga¥.

Nauczajac tresci objawionego depozytu, Kosciét jest podmiotem
nieomylnosci in docendo, opartej na obietnicach Jezusa Chrystu-
sa w odniesieniu do jego bezbtednoéci, to znaczy, ze bedzie reali-
zowa( bezblednie powierzona mu misje zbawienia (por. Mt 16, 18;
Mt 28, 18-20, J 14, 17. 26). To nieomylne nauczanie jest sprawowane:
a) kiedy biskupi gromadza sie na soborze powszechnym w jedno-
$ci z nastepca Piotra, gtowa Kolegium Apostotéw; b) kiedy Biskup
Rzymu ogtasza jaka$ prawde ex cathedra albo —uzywajac takiej tre-
$ci w wypowiedziach i uzywajac takiego rodzaju dokumentu, kté-
re wprost odnosza sie do jego powszechnego mandatu Piotrowe-
go—oglasza szczeg6lna nauke, ktéra uwaza za konieczna dla dobra
ludu Bozego; c) kiedy biskupi Kosciota w jednosci z nastepca Piotra
sa jednomyslni, gloszac te sama doktryne i nauke, choc¢by nie znaj-
dowali sie zgromadzeni w tym samym miejscu. Chociaz przepowia-
danie biskupa, ktéry glosi indywidualnie jaka$ szczegdlna nauke,
nie cieszy sie charyzmatem nieomylnosci, wierni sa réwniez zobo-
wiazani do pelnego szacunku postuszenstwa, tak samo jak powin-
ni przestrzega¢ nauk pochodzacych od Kolegium Biskupéw albo

36 Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei verbum, nr 10.
37 Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 86.
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Biskupa Rzymu, cho¢by nie byty ogloszone w sposéb ostateczny
i niepodlegajacy zmianom3®.

Dogmatyczne nauczanie Kosciota, jak na przyktad artykuty Cre-
do, jest niezmienne, dlatego ze zawiera tres¢ Objawienia otrzyma-
nego od Boga, a nie uczynionego przez ludzi. Niemniej jednak do-
gmaty przyjely i przyjmuja jednolity rozw6j —poniewaz poznanie
wiary ulega poglebieniu w miare uptywu czasu, a w r6znych kultu-
rach i epokach powstaja nowe problemy, na ktére Urzad Nauczyciel-
ski Ko$ciota powinien dostarczaé rozwigzan zgodnych ze Stowem
Bozym, objasniajac to, co jest w nim zawarte w ukryciu.

Od czasu encykliki Pawta VI Mysterium fidei (1965) oraz pézniej-
szego dokumentu Kongregacji Nauki Wiary Mysterium Ecclesiae
(1973) wspétmiernoé¢ niezmiennych prawd dotyczacych samo-
objawienia sie Boga i historycznych uwarunkowan kazdej propo-
zycji jezykowej majacej na celu przekazanie tych prawd stata sie
wzglednie jasna. Tym bardziej ze juz Sob6r Watykanski II, pamie-
tajac o hierarchii prawd, wskazal na rozréznienie miedzy prawda
niezmienna a warunkowym stosowaniem zasad, ktére sa jednak
zawsze niedoskonale wyartykutowane. Z jednej strony trzeba pa-
mietad, ze istnieje prawda objawiona, a z drugiej— dochodzi do ro-
snacego rozumienia prawdy?®.

Wydaje sie, ze Kosciét zastosowal jedynie do wlasnego autory-
tetu doktrynalnego scholastyczna maksyme: quidquid recipitur ad
modum recipientis recipitur (cokolwiek sie przyjmuje, przyjmuje sie
na sposéb przyjmujacego). Objawienie jest aktem Boskiej komu-
nikacji, ktéra musi obejmowa¢ zaré6wno podmiot, jak i odbiorce.
Ko$ciét jest odbiorca, a Tréjjedyny Bég to podmiot. Podmiot pozo-
staje niezmienny, a zmienia sie natomiast odbiorca. W przypadku
Objawienia obie te sprawy sie tacza, w wyniku czego zachodzi ko-
munia tego, co konieczne, i tego, co warunkowe, czyli nieustannie

38 Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 25; I Sob6r Waty-
kanski, Konstytucja dogmatyczna Pastor ceternus, 18 V1I 1870, DH 3074.

39 Por. J.R. Brothern, Development(s) in the Theology of Revelation: From Francisco
Marin-Sola to Joseph Ratzinger, ,New Blackfriars” 97 (2016) no. 1072, s. 661-676.
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rozwijajace sie pojmowanie tego, co niepojete, co nieprzekazywal-
ne, co przekazane, co jest Stowem, ktére stalo sie cialem?.

Wiernos¢ i rozwdj, prawda i historia to nie skonfliktowane rze-
czywistosci w stosunku do Objawienia*. Jezus Chrystus, bedac
niestworzong Prawda, jest réwniez centrum i wypetnieniem histo-
rii. Duch Swiety, Autor depozytu Objawienia, jest gwarantem jego
wiernodci, a takze Tym, ktdry kaze zglebia¢ jego sens w ramach
historii, prowadzac ,,do catej prawdy” (J 16, 13). ,Chociaz jednak
Objawienie zostalo juz zakoniczone, to nie jest jeszcze catkowicie
wyjasnione; zadaniem wiary chrzescijanskiej w ciagu wiekéw jest
stopniowe wnikanie w jego znaczenie™*. Dlatego Magisterium Ko-
$ciota gromadzi sprawy, ktére poprzednio byty studiowane przez
teologéw, w ktdre wierzyli wierni, ktore glosili i ktérymi zyli Swieci
i naucza ich w autorytatywny sposéb.

Objawienie i Kosciét jako dar dla swiata

Personalna konstrukcja Objawienia wskazuje zatem tak na Boga,
jak i na czlowieka, ale takze domaga sie Kosciota jako wspdlnoty
Bosko-ludzkiej, ktéra jednoczesnie staje sie wlasciwa przestrzenia
ihermeneuta tych dwéch podmiotéw. To przez Kosciét Bég udziela
sie tak wierzacym, jak i catemu $wiatu. I to w tej eklezjalnej prze-
strzeni staje sie On nie tylko darem, ale réwnoczeénie jest On wia-
$ciwie rozumiany i przyjmowany.

Bog tak stworzyl cztowieka i $wiat—srodowisko rozwoju jezy-
ka—aby czltowiek mégt méwi¢ o Bogu, i to méwi¢ prawde o Nim.
Pan Jezus postuguje sie ludzka mowa, zwracajac uwage na dystans
analogii (por. Mt 23, 9). Teologia jest inna niz pozostate nauki. Nie
zaczyna sie z inicjatywy cztowieka, ale Boga. Objawienie to nie
tylko cos, co sie postrzega, ale co sie przyjmuje jako dar. Bég jest

40 Por. J.R. Brothern, Development(s) in the Theology of Revelation..., art. cyt.,
s. 67—-676.

41 Por. Jan Pawel 11, Encyklika Fides et ratio, nr 11-12, 87.

42 Katechizm Kosciota katolickiego, dz. cyt., p. 66.
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pierwszy, to Jego plan, aby$my Go poznali, dlatego On sie odstania
czlowiekowi stopniowo®.

Ratzinger pisze, ze wspélczesne pojmowanie nauki poprzestaje
na samym syntetycznym opracowaniu i przedstawieniu rezulta-
téw, na metodycznej poprawnosci bez pytania o prawde. Dla teolo-
gii taki obraz naukowosci bylby niewystarczajacy. Wieczna praw-
da o Bogu musi by¢ doswiadczeniem kazdego pokolenia jako wciaz
nowa**. Chodzi juz jednak nie tylko o to, czego i po co chcemy sie
dowiedzie¢, ale dlaczego Bég daje nam to pozna¢. To, dlaczego Bég
sie objawil, réwniez i w tym, co sprawia ,bdl”, co trudne do zro-
zumienia i przyjecia, wyznacza cel teologii. Méwi, jaka motywacja
sprzyja poznawaniu i rozumieniu Bozego zamystu. Powyzsze spo-
strzezenia toruja droge refleksji, w czym wyraza sie misja teologii.

Teologia ma przedmiot, metode, unika sprzecznosci z prawami
rozumu, ale jest czyms wiecej. Ta naukowa mowa o Bogu jest czyms
wiecej. Nie ogranicza sie bowiem do teorii, ale szuka odpowiedzi
waznych dla sensu zycia cztowieka®. Co wiecej, prawda, ktéra po-
znaje, nie wywodzi sie tylko z pracy umystu. Jawi sie jako bezinte-
resowny dar, ktéry domaga sie, by go przyjac jako wyraz mitosci*®.
W przypadku innych nauk nie ma znaczenia takie zaangazowanie
osobowe. Wskazany jest wysitek intelektualny, natomiast przed-
miot poznania moze by¢ obojetny i zgtebiany poprawnie bez zadnej
relacji z poznajacym. W poznawaniu Boga takie osobowe odniesie-
nie stanowi niezbedny warunek. Dotyczy tego, co istotne w teolo-
gii. Tajemnica Boga wyjasnia bowiem catos¢ zycia chrzescijanskie-
go, dziejéw i terazniejszosci Kosciota oraz poszczegdlne kwestie.
Prawidtowo$¢ ta dziata dwukierunkowo: poznanie chrzescijaniskie-
go dziedzictwa, Tradycji, sakramentéw i nauki Kosciota prowadzi
do poglebiania teologicznej kontemplacji Tréjcy.

43 Por. M. Rusecki, Pojecie objawienia w Dei Verbum, ,,Studia Nauk Teologicznych”
1 (2006), s. 12.

44 Por. J. Ratzinger, Opera omnia, t. IX/1, s. 226n.

45 Por. W. Granat, Ku cztowiekowi, s. 35.

46 Por. Jan Pawel 11, Encyklika Fides et ratio, nr 15.
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Abstrakt

Kosciét jako przestrzen Objawienia Bozego i jego hermeneuta

Artykut wprowadza nas w pojecie Objawienia w $wietle nauczania So-
boru Watykanskiego II, ktéry ukazuje je przede wszystkim personali-
stycznie. Zawarte jest ono zaréwno w Pigmie Swietym, jak i w Tradycji,
gdyz stanowia one jedyny depozyt, w ktérym jest strzezone stowo Boze.
Pismo Swiete i Tradycja sa wspotzalezne: Tradycja przekazuje i interpre-
tuje Pismo, natomiast Pismo z kolei weryfikuje i potwierdza, do jakiego
stopnia wspélnota wiary zanurzona jest w Tradycje. Wiasciwej interpre-
tacji Objawienia mozna dokonywac tylko w przestrzeni koscielnej wia-
ry—dzieki Duchowi Swietemu. Ostatecznym zabezpieczeniem przed in-
dywidualistycznym rozumieniem Objawienia jest Urzad Nauczycielski,
ktéry jednak nie jest ponad stowem Bozym, lecz jemu stuzy, nauczajac
tylko tego, co zostalo przekazane. Objawienie Boze, jakie dokonato sie
przez odstoniecie sie Tréjcy Swietej—ale jest tez Jej samoudzielaniem
sie —staje sie wielkim darem nie tylko dla eklezjalnej wspélnoty, ale dla
calego $wiata.

Abstract

The Church as the space of God's Revelation and its hermeneutic

The article introduces us to the concept of Revelation in light of the
teachings of the Second Vatican Council, which presents it primarily in
a personalistic manner. It is contained in both Scripture and Tradition,
since both constitute the sole deposit in which the Word of God is gu-
arded. Scripture and Tradition are interdependent: Tradition transmits
and interprets Scripture, while Scripture in turn verifies and confirms to
what extent the community of faith is immersed in Tradition. The pro-
per interpretation of Revelation can only be done in the ecclesial space
of faith, thanks to the Holy Spirit. The ultimate safeguard against an
individualistic understanding of Revelation is the Teaching Office (Ma-
gisterium Ecclesiae), which, however, is not above the Word of God, but
serves it, teaching only what has been handed down. God’s revelation,
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which was accomplished through the unveiling of the Holy Trinity, but
is also Her self-giving, becomes a great gift not only to the ecclesial com-
munity, but to the entire world.



Kosciét i swiat, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski,
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Ewolucja rozumienia $wiata i relacji do
niego w dokumentach spotecznych Kosciota

W takim ujeciu tematu nie tyle chodzi o problem dopasowania sie
lub niedopasowania Kosciota do $wiata, o ewentualng aprobate lub
dezaprobate, ile o kwestie réznych sposobéw realizowania sie Ko-
$ciota posréd dynamicznych przemian kulturowych i cywilizacyj-
nych. W ostatnim czasie byly one nastepstwem trzech rewolucji:
francuskiej, technicznej i biotechnologicznej (informatycznej)*.
Wygenerowaty one nowe instytucje i struktury, lecz takze zmieni-
ty wrazliwo$é, styl zycia i rozumienie przez poszczegdlnych ludzi
i ich spotecznosci porzadku zycia i swiata. Tym samym wptynety
takze na postrzeganie przez nich Kosciota i jego misji. Nas bedzie
jednak zajmowac¢ przeciwny kierunek tej relacji: do jakiego $wiata
i wjaki sposéb kieruja swoje przestanie autorzy dokumentéw spo-
tecznych Kosciota?

Wielokrotnie opisywany w literaturze stosunek Kosciota do
$wiata moze by¢ ujety w lapidarna formute ,0d wrogosci, przez

1 Zob. V. Possenti, Katolicka nauka spoteczna wobec dziedzictwa oswiecenia, Kra-
kéw 2000, s. 21-22.
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nieche¢ do akceptacji™ lub tez przybraé ksztalt rozbudowane;j ty-
pologii, ktéra stanowi rejestr chronologicznych etapéw majacych za
poczatek encyklike Leona XIII (1878-1903) Rerum novarum (1891).
Bartolomeo Sorge proponuje podzial na fazy, ktére doprowadza do
pontyfikatu Jana Pawta IT (1978-2005): ideologii katolickiej (1891—
1931), nowego chrzescijaiistwa (1931-1958), dialogu (1958-1978),
prorocka (1978-2005)3.

Tutaj problematyka zostanie jednak przedstawiona nieco inaczej.
Nie bedzie sie koncentrowac na rekonstrukeji i reinterpretacji tresci
papieskiego magisterium, lecz potozy akcent na swego rodzaju ty-
pologizacji przyczyn przemian w postrzeganiu przez Kosciét wiata
iw poszukiwaniu wlasciwej do niego relacji.

Konteksty

W ujeciu tematu zwracaja uwage trzy pojecia, ktére domagaja sie
omowienia: sa to ,$wiat”, ,dokumenty spolteczne Kosciola” oraz
sewolucja” nauczania.

1. ,Swiat”. W narracji teologicznej dzieje swiata tacza sie z hi-
storia zbawienia cztowieka. Swiat stanowi owoc woli Boga, ktéry
~wszystko stworzyl”. Jako taki jest catkowicie zalezny od swego
Stworcy, a zadne ze stworzen nie ma boskiej wtadzy i nie moze by¢
przedmiotem kultu. Swiat —jako dzielo Bozej madrosci—jest do-
bry, wielki i piekny, a cztowiek otrzymuje go jako srodowisko zycia,
nad ktérym ma panowa¢, odpowiedzialnie go przeksztatcajac.

Jednak czlowiek, ktéry miat zy¢ w przyjazni z Bogiem oraz
w harmonii ze $wiatem, za sprawa szatana, ,wladcy tego $wiata”
(J 12, 31), sprzeciwil sie Bogu, a w konsekwencji grzechu osobi-
stego i spolecznego ziemia stala sie miejscem cierpienia i $mierci

2 Zob. A. Luszczynski, E. buszczynska, Od wrogosci, przez nieche¢ do akceptacji.
Kosciét katolicki wobec demokracji, Wroctaw 2011.

3 Zob. B. Sorge, Wyktady z katolickiej nauki spotecznej, Krakéw 2003. Kolejne mo-
glyby przybraé postac np. teologicznej (2005-2013) i towarzyszenia (od 2013).
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(por. Rdz 3, 16). Stad stowo ,$wiat” przybiera takze znaczenie sie-
dliska zta —wszystkiego, co sprzeciwia sie swemu Stworcy.

Bég, wierny w mitosci do tego, co stworzyl, posyta na $wiat Syna,
aby przez swoja $mier¢ i zmartwychwstanie , zgtadzit grzech swia-
ta” (J 1, 19). Chrystus jest poczatkiem nowego stworzenia, w kté-
rym zapanuje powszechny tad i jedno$¢ z Bogiem, a dzieje $wiata sa
procesem stale do tego celu zmierzajacym. Stad ,chrzescijanin ma
by¢ dzieki swej wierze cztowiekiem, ktéry wraz z Chrystusem nale-
zy juz do nowego $wiata. Wprawdzie zyje jeszcze w starym $wiecie,
w ktérym panuje grzech i $mier¢, ale juz «nie jest z tego $wiata».
Zostaje postany na swiat, by realizowaé w Chrystusie jego odnowe
i wyzwolenie z mocy zta (por. J 17, 14-19)™.

Ta teologiczna wizja zawiera w sobie zaréwno odniesienie do
$wiata rozumianego jako ,wszystko, co istnieje” (,stworzenie”, , ko-
smos’, ,natura’) oraz do $wiata czlowieka, jego historii indywidual-
nej i spotecznej, ludzkiej kultury i cywilizacji. Naukom spotecznym
zawdziecza sie jeszcze inne rozumienie $wiata: ,$wiat spoteczny”
(Lebenswelt), ktéry oznacza $rodowisko otaczajace jednostke i poj-
mowane przez nia subiektywnie jako $wiat realny. Cechuje go brak
watpliwoéci co do tej realnosci, a—na réwni z codziennymi do-
$wiadczeniami i dziataniami—moze odnosi¢ sie takze do $wiata
marzen sennych, fantazji, internetu czy doznan religijnychs.

W nauczaniu spotecznym Kosciota termin ,$wiat” uzywany jest
w trzech desygnatach: swiat jako spotecznosc ludzka, swiat jako
dzieje doczesne i $wiat jako dzieje zbawienia. Inaczej méwiac,
chodzi w nim o ,antropologiczne rozumienie $wiata jako ludzko-
$ci—w aspekcie spotecznym, dziejowym i zbawczym, bez pomijania
materialnej jego strony™.

4 H.Witczyk, A. Zuberbier, Swiat [hasto], [w:] Stownik Teologiczny, red. A. Zuber-
bier, Katowice 1998, s. 573.

5 Zob. J. Wylezatek, Swiat spoteczny — swiat jednostek. Co ksztattuje cztowiek(a)?,
Warszawa 2012.

6 M. Fiatkowski, Stosunek Kosciota do swiata, [w:] Teologia pastoralna, t. 1: Teologia
pastoralna fundamentalna, red. R. Kaminski, Lublin 2000, s. 249-292.
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Miedzy Kosciotem a tak pojetym $wiatem nie ma ostrej granicy,
zachodza za$ wielorakie zwigzki, ktére mozna opisac jako pewne
,profile relacji” —badz to o charakterze ogélnym (jak przedstawia je
np. pierwsza czes¢ konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie
wspotczesnym Gaudium et spes [1965]), badz szczegétowym (jak np.
ta sama konstytucja w czesci drugiej, gdzie traktuje o matzenstwie
i rodzinie, zyciu spoteczno-gospodarczym, zyciu politycznym czy
wspélpracy miedzynarodowe;j).

Kosciét funkcjonuje wérdéd ludzkiej spotecznosdci, w konkretnej
rzeczywistosci, pozostaje sprzezony z realiami historycznymi, spo-
lecznymi, ekonomicznymi i przyrodniczymi. Kompendium nauki
spotecznej Kosciota (2004) relacje te opisuje jako stuzbe: ,Kosciét
wedruje z cata ludzkoscia drogami historii. Zyje on w $wiecie i cho-
ciaz nie jest ze $wiata (por. J 17, 14-16), powolany jest do stuzenia
mu, idac za swoim najgltebszym powotaniem. Postawa ta [...] opiera
sie na glebokim przekonaniu, ze tak jak wazne jest, by $wiat uznat
Kosciét jako spoteczna rzeczywisto$é i zaczyn historii, tak réwniez
Kosciél nie moze zapominad, jak wiele zawdziecza historii i rozwo-
jowi rodzaju ludzkiego™.

2. ,Dokumenty spoteczne Kosciota” stanowia zaréwno zrédlo
nauczania spotecznego Kosciola, jak i przedmiot refleksji nad sta-
nem i ksztattem relacji Ko$ciota do $wiata.

Sa zrédlem Magisterium, poniewaz—jak formuluje to wstep
do Sollicitudo rei socialis (1987) — ,encykliki spoteczne sa jednym ze
sposobdéw wyrazania przez Ko$ciét spotecznej troski o autentyczny
rozwoj cztowiekaispoteczenstwa™. , Autentyczny”, czyli taki, ktéry
,zachowuje szacunek dla osoby ludzkiej we wszystkich jej wymia-
rach oraz stuzy jej rozwojowi™.

Sa przedmiotem refleksji, poniewaz —jak precyzowatl Joachim
Kondziela— ,terminem katolicka nauka spolteczna obejmuje sie

7 Papieska Rada ,Iustitia et Pax”, Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Kielce
2006, 18.

8 Jan Pawel 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis, 1.

9 Jan Pawet 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis, 1.
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lacznie dwa rézne zbiory, tzn. 1) nauczanie hierarchiczne Koscio-
ta w sprawach spotecznych, zwlaszcza na szczeblu Stolicy Apo-
stolskiej, nauke soboréw i synodéw rzymskich oraz episkopatéw
lokalnych, a takze 2) refleksje teoretyczna tego nauczania hierar-
chicznego, uprawiang przez uczonych katolickich, myslicieli i dzia-
taczy [...]. Mozemy zatem moéwic o nauczaniu ,,odgérnym” i ,oddol-
nym” w katolickiej nauce spotecznej. Przy czym warto zauwazy¢, ze
we wspdlczesnym nauczaniu spotecznym Ko$ciota obydwa systemy
nauczania spolecznego przenikaja sie wzajemnie. Papieze korzysta-
ja z wiedzy uczonych katolickich przy opracowywaniu dokumentéw
nauczania spotecznego, z kolei za$ uczeni czerpia inspiracje z hie-
rarchicznego nauczania spotecznego™.

3. ,Ewolucja”. Struktury spoteczne sa zmienne. Ksztattuja ludz-
kie dziatania, a dzialania ludzkie tworzg i nadaja ksztalt struktu-
rom. Sledzac proces historycznego rozwoju spoteczeristw, mozna
dostrzec, jak wielka role odgrywaja w nim intencje i cele, ktérymi
kieruja sie dziatajacy ludzie. Rozwazaniami na ten temat zajmuje
sie przede wszystkim etyka spoteczna.

W nauczaniu spotecznym Koéciota mozna natomiast zastosowaé
nieco inna metode, na ktdra sktadaja sie trzy kroki. Pierwszym jest
rozpoznanie sytuacji aktualnej $wiata (,,sytuacji spoteczno-moral-
nej ludzkosci”). Ma ono réwnoczesnie charakter negatywny (wska-
zanie na btedy, grzechy spoleczne) i pozytywny (dojrzenie drég woli
Bozej w dziejach $wiata, ,znakéw czasu”). Tak Koscidt postrzega
swoja funkcje krytyczno-profetyczna wobec $wiata. Po ,rozpo-
znaniu $wiata” jest miejsce na jego ocene moralna oraz na wska-
zanie koniecznych reform spotecznych. Ewolucja jest dostrzegalna
w kazdym z tych elementéw. Jak zauwaza Czestaw Strzeszewski, ze
wzgledu na ogromna skale i dynamike przeobrazen catego swiata,
najsilniej wystepuje ona na etapie rozeznania sytuacji spoteczne;j.
»,Odpowiednio do tego musialy ulec zmianie konsekwencje, ktére
wynikaja z oceny sytuacji spotecznej, i ktére okreslaja wskazania

10 J. Kondziela, Tendencje i kierunki rozwoju we wspélczesnej katolickiej nauce spo-
tecznej, ,Roczniki Nauk Spotecznych” 1986 (X1V) z. 1, s. 5-6.
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w zakresie koniecznych reform”. Zaznacza, ze ,,dokonane zmiany
nie dotycza samych zasad moralnych, lecz oceny, przy pomocy nie-
zmiennych zasad, nowych probleméw spotecznych”. Dodaje jednak,
ze jednak nawet ,$rodki oceny moralnej ulegty pewnej ewolucji,
wprawdzie nie w samej tresci zasad moralnych, lecz pewnych ak-
centéw, a to odpowiednio do zmian, jakie dokonaty sie w teologii
posoborowe;j™*.

Kosciét ma swiadomos¢ tych proceséw i ich dynamiki. Dlatego
»Ciaglos¢ i odnowa” zostaly podniesione do rangi ,znamiennych”
dla nauczania Kosciota w dziedzinie spotecznej i ,stanowigcych
dowé6d nieprzemijajacej wartosci tego nauczania”. Swiety Jan Pa-
wel II (1978-2005) podkredla, ze ,[nauczanie spoteczne Kosciota]
jest [...] state, gdyz pozostaje identyczne w swojej najglebszej inspi-
racji, w «zasadach refleksji», w swoich «kryteriach ocen», w podsta-
wowych «wytycznych dzialania», a nade wszystko w wiernej i zy-
wotnej wiezi z Ewangeliag Chrystusowa. Jest zarazem zawsze nowe,
gdyz podlegajace koniecznym i potrzebnym zmianom dyktowanym
przez rézne uwarunkowania historyczne i nieustanny bieg wyda-
rzen, posréd ktérych uptywa zycie ludzi i spoteczenstw™:.

Ta cecha stosunku Kos$ciota wobec $wiata, jak tez pojawiajace
sie w dokumentach spotecznych okreslenia, takie jak np. ,nowe
aspekty”, ,rézne sposoby”, ,uaktualniony corpus doktrynalny”,
ktéry ,rozwija sie w miare jak Kosciét [...] odczytuje wydarzenia
zachodzace w ciagu dziejéw”, podkreslaja dynamiczny i ewolucyjny
charakter rozumienia przez Kosci6t §wiata i relacji do niego.

W nauczaniu spotecznym Kosciota chodzi zatem o refleksje nad
mozliwo$cia zastosowania ,w obecnym momencie historycznym”
pelnego mocy ,wyzwania dla sumien™s. Sollicitudo rei socialis stwier-
dza wprost, iz chodzi o usitowanie ,wyznaczenia zasadniczych li-
nii wspélczesnego $wiata”, ktéry ,choc¢ zachowuje pewne stale

11 Cz. Strzeszewski, Ewolucja nauki spotecznej Stolicy Apostolskiej, ,Roczniki Nauk
Spotecznych” x11 (1984) z. 1, s. 99.

12 Jan Pawet 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis, 3.

13 Jan Pawel 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis, 3.
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elementy podstawowe”, nieustannie ulega ,znacznym zmianom
i ukazuje catkiem nowe aspekty™. Dlatego ,poczynajac od cen-
nego wktadu Leona XIII, poprzez dalsze ubogacajace wypowiedzi
Magisterium, nauczanie to stanowi uaktualniony corpus doktry-
nalny, ktdéry rozwija sie w miare jak Kosciél, w petnosci Stowa ob-
jawionego przez Jezusa Chrystusa i przy pomocy Ducha Swietego
(por. J 14, 16. 26; 16, 13-15), odczytuje wydarzenia zachodzace w cia-
gu dziejéw. Kosciot stara sie wiec tak prowadzi¢ ludzi, aby —takze
z pomoca refleksji rozumowej oraz nauk o cztowieku—mogli reali-
zowac swoje powoltanie odpowiedzialnych budowniczych ziemskiej
spotecznosci™s.

Na ksztatt rozumienia $wiata w dokumentach spotecznych
wplyw mialy co najmniej trzy czynniki: aktualny stan eklezjolo-
gii, wydarzenia spoteczno-polityczne oraz osobiste doswiadczenia
iwrazliwos¢ papiezy. Elementy te mozna odnie$¢ do trzech etapéw
artykutowania sie relacji Kosciota do ludzkiej rzeczywistosci spo-
tecznej: ,przeciw $wiatu”, ,w $wiecie” i ,,ze $wiatem”.

Kosciét przeciw swiatu

Tak okreslona relacja wyraza eklezjologie Soboru Watykanskiego I,
ktéry definiujac siebie w odniesieniu do $wiata, podkreslit, ze —jako
Cialo Mistyczne Chrystusa—jest ,spotecznoscia prawdziwa, dosko-
nala, duchowa i nadprzyrodzona” nie w sensie alegorycznym, lecz
wlasciwym, poniewaz—jako posiadajaca od Chrystusa wiasna eg-
zystencje, wlasny sposéb istnienia i organizacji— ,nie jest czlon-
kiem czy czescia zadnej innej spotecznosci, ani tez nie musi by¢
z nig polaczona czy zwiazana, lecz pozostaje spotecznoécia dosko-
nala sama w sobie i rézniac sie od wszystkich pozostatych spotecz-
nosci, przewyzsza je™.

14 Jan Pawel 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis, 4.

15 Jan Pawet 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis, 1.

16 Sobdr Watykanski I, [Primum] Schema Constitutionis dogmaticae de Ecclesia Chri-
sti Patrum examini propositum, 6, [w:] Acta et Decreta Sacrosancti Oecumenici
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W tych stowach wybrzmiewa nauczanie bt. Piusa IX (1846-1878).
Przynajmniej w pewnym okresie, dominowat w nim ton obrony
Kosciota i wiary przed atakami $wiata utozsamianego z wrogimi
tezami panteizmu, naturalizmu i racjonalizmu, indyferentyzmu,
socjalizmu, komunizmu, masonerii, towarzystw biblijnych i libe-
ralnych stowarzyszent duchownych, liberalizmu, iluminizmu i eta-
tyzmu. Wszystkie je faczylo i czynito niebezpiecznymi dla Kosciota
przekonanie, ze —odwotujac sie jedynie do pomocy rozumu i nie-
skrepowanej wolnosci — posiadaja antidotum na wszystkie bolaczki
$wiata i rozwigzanie wszystkich probleméw cztowieka i spoteczno-
$ci. Rzeczywistym i symbolicznym dokumentem zawierajacym po-
strzeganie swiata jako wrogiego wobec Kosciota siedliska wszelkich
bted6éw pozostaje encyklika Quanta cura (1864) z dotaczonym do
niej Syllabusem errorum. Wymienia on i pietnuje btedy odnoszace sie
do Kosciota ijego praw spotecznosci $wieckiej, czy to samej w sobie,
czy w stosunku do Koéciota, do moralnoéci naturalnej i chrzescijan-
skiej, do matzenstwa i wladzy $wieckiej papiezy. Teza pie¢dziesiata
piata tego dokumentu brzmi: ,, Ko$ciét ma by¢ oddzielony od pan-
stwa, a panistwo od Ko$éciota”, zas osiemdziesigta —, Papiez rzymski
moze i powinien pogodzi¢ sie i pojedna¢ z postepem, liberalizmem
i cywilizacja wspélczesng™.

Concilii Vaticani (1870), Cracoviae 2016.

17 Tlumaczenie za: M. Wojciechowski, Papiez Pius 1x. Syllabus btedéw, ,Studia
Theologica Varsaviensia” 36 (1998) nr 2, s. 113-118. ,Teza osiemdziesiata Syl-
labusa—jak pisze Krzysztof Lis —zbudowana zostata na podstawie allokucji
Iam dudum cernimus z 18 marca 1861 roku Pius IX oswiadczyt w niej, ze zada
sie od niego, aby «pogodzil sie z tym, co sie nazywa cywilizacja wspélczesna
iliberalizmemy, po czym wyjasnil: «Jezeli pod stowem cywilizacja rozumie sie
system wymyslony po to, by ostabi¢, a moze nawet obali¢ Kosciét—nigdy, ni-
gdy Stolica Apostolska i Biskup Rzymski nie beda mogli zjednoczy¢ sie z taka
cywilizacja!». Z wypowiedzi wiec samego papieza nalezy wnioskowac, ze Pius
1IX—podobnie jak jego poprzednik Grzegorz Xvi—potepial idee wolnosciowe,
ktére dochodzily do glosu w okreslonych uwarunkowaniach historycznych
i zwracaly sie przeciw Kosciotowi”. K. Lis, Bfogostawiony papiez Pius 1xX wobec
problemow swojej epoki (1848-1878), ,Seminare” (2002) nr 18, s. 353.
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Niewatpliwie na taki sposéb formulowania relacji Kosciota
i $wiata, za ktérym szta argumentacja apologetyczna, wptyw mia-
ty wydarzenia, ktérych Pius IX doswiadczal podczas swojego pano-
wania (Wiosna Ludéw, upadek Panistwa Koscielnego, zjednoczenie
Wtoch). Znaczenie miaty takze jego osobiste doswiadczenia i oso-
bowos¢ (epilepsja, ucieczka do Gaety, przebieg obrad soborowych).
Jak zaswiadcza $w. bp J6zef Sebastian Pelczar (1842-1924), Pius IX
Jfatwo sie gniewal i jeszcze tatwiej przebaczal”, ,gdy szto o zasady,
byl nieugiety™®. Nie zawsze jednak rozumiat problemy wspdtcze-
snosci. Krzysztof Lis zwraca uwage, ze papiez Ferretti nie doceniat
demokracji i przeoczyl pozytywny wyktad katolickiej nauki spo-
tecznej. Byl stabym politykiem i nie chcial nim byé. Nie potrafit
sie obej$¢ bez kardynata Giacomo Antonelli’ego (1806-1876), kté-
ry ,lojalnie i skrzetnie sklejatl to, co pekalto i kruszylo sie dzieki
impulsywno$ci papieza, majacego serce gorace i szlachetne, lecz
nieliczacego sie z formami dyplomatycznymi™. Dramatem tego
pontyfikatu byt ostry i nasilajacy sie konflikt z ogélnoeuropejskim
ruchem demokratycznym dazacym do zbudowania nowoczesnych
i demokratycznych panstw $wieckich, a w samej Italii z o§rodkiem
piemonckim —dazacym do zjednoczenia Wloch wbrew interesom
Panstwa Koscielnego, ktdre coraz powszechniej uwazane byto za
anachronizm.

Jerzy Gocko komentuje: ,Nie ulega watpliwosci, ze status quo
miedzy Kosciotem i wspélczesnym swiatem, jaki wykrystalizowat
sie w II potowie XIX wieku, nie sprzyjat podjeciu szerszego dialo-
gu miedzy tymi dwoma spotecznosciami. Kosciét widziat w sobie
ostoje «starych dobrych czaséw». Oparcie i duchowa ojczyzne znaj-
dowali w niej takze ci, ktérzy nie mogli pogodzi¢ sie z nowymi spo-
tecznymi i politycznymi kierunkami, jak réwniez z przeobrazenia-
mi dokonujacymi sie na innych plaszczyznach, dla ktérych walka
o wolnoé¢ i godnosé¢ osobowa zdawala sie sprzeciwia¢ Boskiemu

18 Cyt. za: Z. Zielinski, Papiestwo i papieze dwdch ostatnich wiekéw, cz. I: 1775-1903,
Poznan 1986, s. 235.
19 Cyt. za: K. Lis, Blogostawiony papiez Pius 1X..., dz. cyt., s. 353.
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porzadkowi. Nie brakowatlo jednak takze préb zrozumienia doko-
nujacych sie przemian spoteczno-kulturowych™°.

Kosciél w swiecie

Paradoksalnie by¢ moze, poniewaz tytul jednoznacznie kojarzy sie
z konstytucja duszpasterska Soboru Watykanskiego II Gaudium et
spes o Kosciele w $wiecie wspélczesnym, prekursora ,préb zrozu-
mienia”, ktére stanowia istote drugiego etapu ksztaltowania sie
wizji $wiata w nauczaniu spotecznym Kosciota, nalezy upatrywac
w osobie i nauczaniu papieza Leona XIII (1878-1903).

Jego pontyfikat, przypadajacy nalata 1878-1903, czesto uwazany
jest za przelomowy ze wzgledu na gloszong przez papieza moderata
accomodatio — otwarcie Kosciola na nowoczesnoé¢, a zwlaszcza na
6wczesne przemiany spoteczne i polityczne. W istocie wielko$c¢ tego
pontyfikatu polegata na tym, ze nie ograniczat sie —jak jego bezpo-
$redni poprzednicy: Grzegorz XVI (1831-1846) i bt. Pius IX (1846-
1878) —do wyliczenia i pietnowania btedéw wspétczesnych im cza-
sow, lecz przedstawial pozytywne wskazania, pokazujac, jak moze
wyglada¢ odwazna, budujaca konfrontacja Kosciota ze $wiatem?.
Wprowadzit odrodzony Kosciét w XX stulecie w trudnych oko-
licznosciach historycznych: ,,otworzyt nowe horyzonty przed ru-
chami chrzescijanisko-spotecznymi [...], dat nowe wskazania i per-
spektywy katolicyzmowi demokratycznemu i spotecznemu, ktére

20 J. Gocko, Kosciot obecny w swiecie— postany do swiata, Lublin 2003, s. 40-41.

21 ,Sedziwy, ale madry i dalekowzroczny papiez zdotal zatem wprowadzi¢ w xx
wieku Kos$ci6t odmtodzony, z nastawieniem pozwalajacym zmierzy¢ sie z no-
wymi wyzwaniami. Jako papiez byt on jeszcze politycznie i fizycznie «wiez-
niem» Watykanu, ale w rzeczywistosci przez swoje nauczanie reprezentowat
Kosciét zdolny bez komplekséw stawiac czoto wielkim problemom wspétcze-
snosci”. Benedykt Xv1, Leon X111 i wielkie problemy wspétczesno$ci—homilia pod-
czas mszy $w. z okazji 200-lecia urodzin papieza Vincenza Gioacchina Peccie-
go, Carpineto Romano (5 IX 2010), ,L'Ossevatore Romano” [ed. polska] 2010
(xxXXI) nr 10 (326), 5. 21-23.
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wzbudzily energie i entuzjazm u nowych pokolen katolikéw”* — pi-
sze Oreste Bazzichi.

Leon XIII jeszcze jako kardynatl Pecci wielokrotnie zabierat gtos
na tematy spoteczne®, a co najmniej siedem jego encyklik poswie-
conych zostato sprawom porzadku panstwowego, spotecznego
i ekonomicznego. Gtéwne wskazania w nich zawarte potwierdzaja
owa ,umiarkowana akomodacje” Kosciota do $wiata: cztowiek jest
istota spoteczna i polityczna; zadna ludzka spoteczno$é nie moze
istnie¢ bez wtadzy; Kosciét i paristwo sg dwiema réznymi spotecz-
no$ciami, ktérymi kieruja dwie rézne wiadze (Kosciotem —wtadza
duchowna, paristwem —wtadza $wiecka); Ko$ciét i paristwo powin-
ny ze soba wspétpracowaé; dziatania wtadzy panstwowej (w szcze-
go6lnosci prawo stanowione przez wtadze panstwowa) powinny
by¢ zgodne z prawem naturalnym i z prawem Bozym objawionym;
wierni Koéciota katolickiego winni sa prawowitej wiadzy panstwo-
wej postuszenstwo, moga tez uczestniczyé w sprawowaniu wtadzy
panstwowej; demokracja jako metoda wskazywania oséb sprawu-
jacych wladze panistwowa jest jednym z dopuszczalnych rozwiazan
ustrojowych?.

Zastuga Leona XIII byto sformutowanie katalogu praw spotecz-
nych, ktére przystuguja kazdemu cztowiekowi jako cztonkowi spo-
tecznosci panstwowej (communitas perfecta). Utrzymywal, ze réw-
nolegle do tych praw, ktdre , cztowiek otrzymat od natury™s istnieja
sprawa spoteczne”, do ktérych zaliczat prawo do wtasnosci prywat-
nej i decydowania o swoim zyciu, prawo do zycia w pokoju, prawo
do wypoczynku, prawo do sprawiedliwej ptacy, prawo do godziwych
warunkéw pracy oraz prawo do zakladania stowarzyszen i two-
rzenia zwiazkéw zawodowych. Miedzy innymi z tych wzgledéw

22 O.Bazzichi, Leon X11Ii encyklika ‘Rerum novarum’ we wspomnieniu Benedykta XVI,
ttum. P. Borkowski, , Spoteczenstwo” 2010 (XX) nr 4-5, s. 692-693.

23 Zob. M. Sadowski, Paastwo w doktrynie papieza Leona X111, Kolonia 2002.

24 L. Maskos-Nysler, 13 punktéw Leona X111, ,,Opcja na Prawo” lipiec-sierpien 2008,
nr 7-8 (79-80), s. 29-34.

25 Zob. M. Sadowski, Paristwo w doktrynie papieza Leona XIII..., dz. cyt., s. 195
inast.
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dziedzictwo mysli spotecznej Leona XIII stato sie punktem odnie-
sienia calej pézniejszej nauki spotecznej Kosciota®. Jak pisze Jerzy
Gocko: ,,Dzieto pojednania Kosciota ze $wiatem nowozytnym prze-
prowadzil nie tyle poprzez spektakularne akcje, co raczej na ptasz-
czyznie idei, gtéwnie na obszarze kultury i zycia spotecznego™.

Punktem kulminacyjnym tego procesu jest Sobér Watykanski II
i jego konstytucja Gaudium et spes. Opisuje ona $wiat lat 60. XX
wieku w kategoriach ,radosci i nadziei”, ale tez ,,smutku i trwogi”.

Z jednej strony Kosciét soborowy jest $wiadomy, ze w jego cza-
sach ,rodzaj ludzki przezywa nowy okres swojej historii, w ktérym
glebokie i szybkie przemiany rozprzestrzeniaja sie stopniowo na
caly swiat. Wywotlane inteligencja czlowieka i jego twérczymi za-
biegami, oddzialuja ze swej strony na samego czlowieka, na jego
sady i pragnienia indywidualne i zbiorowe, na jego sposéb myslenia
idziatania zar6wno w odniesieniu do rzeczy, jak i do ludzi. Tak wiec
mozemy juz méwic o prawdziwej przemianie spotecznej i kultural-
nej, ktéra wywiera swéj wptyw réwniez na zycie religijne”™®.

Z drugiej strony —ludzko$¢ znajduje sie na skraju przepasci. Zim-
na wojna, ostre podziaty ideologiczne na linii Wschéd-Zachéd,
niebezpieczenistwo wojny nuklearnej stanowia zasadnicze rysy
charakterystyczne kontekstu, w ktérym powstaly soborowe doku-
menty spoleczne®.

26 Zob. C. Gentili, Przestanie spoteczne Leona X111 dla spotecznego programu nadziei,
ttum. T. Zeleznik, ,,Spoteczenistwo” XX (2010) z. 4-5, s. 555-564.

27 J. Gocko, Kosciot obecny w swiecie— postany do $wiata..., dz. cyt., s. 43.

28 Sobdr Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspét-
czesnym Gaudium et spes, 4. Do gtéwnych ryséw takiego $wiata—stwierdzaja
Ojcowie Soborowi—,zalicza sie zwielokrotnienie zwiazkéw miedzy ludzmi,
do czego bardzo sie przyczynia dzisiejszy postep techniczny. Jednakze dialog
braterski miedzy ludzmi dochodzi do skutku nie dzieki temu postepowi, lecz
glebiej, poprzez wspélnote oséb, ktéra domaga sie wzajemnego poszanowania
dla ich pelnej duchowej godnosci”. Gaudium et spes, dz. cyt., 24.

29 Te ostatnia dostrzegalijuz Ojcowie Soboru: ,[...] w naszej epoce z réznych po-
wodéw mnoza sie z dnia na dzien wzajemne wiezi i uzaleznienia, w wyniku
czego powstaja rézne zrzeszenia oraz instytucje o charakterze publicznym
czy prywatnym. Fakt ten, zwany socjalizacja, jakkolwiek nie jest wolny od
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Z perspektywy czasu mozna doda¢, ze historie lat soborowych
zaznaczyly takze wielkie zjawiska wyzwolencze: emancypacja ko-
biet, emancypacja krajéw spod dominacji kolonialnej oraz—beda-
ca efektem konsolidowania sie ruchu robotniczego —emancypacja
pracownikéw fizycznych. Towarzyszyty im inne donioste zjawiska
spoleczne: afirmacja wolnosci, wzrastanie $wiadomosci godnosci
osoby ludzkiej oraz socjalizacja.

Sobér nazwal wspétczesne sobie czasy optymistycznym mianem
LKryzysu wzrostu”, ktéry cechujg ,niepewnosé” i ,sprzecznosc”.

W tym pierwszym wymiarze, mimo swojej potegi ,miotany to
nadzieja, to trwoga” cztowiek, ,usitujac wnikna¢ glebiej w tajniki
swego ducha, czesto okazuje sie bardziej niepewnym samego sie-
bie. Odkrywajac krok za krokiem coraz jasniejsze prawidta zycia
spotecznego, waha sie co do kierunku, jaki nalezaloby nada¢ temu
zyciu°.

Jesli zas chodzi o ,sprzecznosci”, to ,r6d ludzki nigdy jeszcze
nie obfitowal w tak wielkie bogactwa, mozliwosci i potege gospo-
darcza, a jednak wcigz ogromna cze$¢ mieszkancéw $wiata cierpi
gléd i nedze i niezliczona jest iloé¢ analfabetéw. Nigdy ludzie nie
mieli tak wyczulonego jak dzi$ poczucia wolnosci, a tymczasem po-
wstaja nowe rodzaje niewoli spotecznej i psychicznej. W chwili, gdy
$wiat tak zywo odczuwa swoja jedno$¢ oraz wzajemna zaleznosc¢
jednostek w koniecznej solidarnosci, rozrywany jest on gwattow-
nie w przeciwne strony przez zwalczajace sie sily; trwaja bowiem
jeszcze ostre rozbieznosci natury politycznej, spotecznej, gospo-
darczej, ‘rasowej’ i ideologicznej, istnieje niebezpieczenstwo woj-
ny, mogacej zniszczy¢ wszystko do gruntu. Réwnoczesnie ze wzro-
stem wzajemnej wymiany pogladéw same stowa, ktérymi wyraza
sie pojecia wielkiej wagi, przybieraja do$¢ odlegle znaczenia w r6z-
nych ideologiach. A wreszcie poszukuje sie pilnie doskonalszego

niebezpieczenstw, to jednak przynosi liczne korzysci dla umocnienia i roz-
winiecia przymiotéw osoby ludzkiej i dla ochrony jej praw”. Gaudium et spes,
dz. cyt., 25.

30 Gaudium et spes, dz. cyt., 4.
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porzadku doczesnego, gdy tymczasem nie idzie z nim w parze po-
step duchowy™.

Soborowa odpowiedzia na niejednoznaczna rzeczywistos¢
byta decyzja o przeprowadzeniu glebokiej odnowy eklezjologicz-
nej nawigzujacej do biblijno-patrystycznego obrazu Kosciota jako
wspdlnoty ludu Bozego. Obraz ten miat w sposéb adekwatny od-
zwierciedla¢ zaréwno eklezjalna sfere misteryjna, pierwiastki orga-
nizacyjno-instytucjonalne Kosciola, jak tez jego relacje ze §wiatem.
Charakterystyczna cecha tak definiujacego siebie Kosciota stato sie
zwracanie szczegélnej uwagi na rzeczywisto$¢ ludzka ujmowana hi-
storycznie, to znaczy na fakty, wydarzenia i zjawiska. W tym kon-
tekscie powstato i weszto w powszechne uzycie pojecie ,rozpozna-
wania znakéw czasu”.

Szczegdlne cenne pod tym wzgledem jest stwierdzenie zawarte
w soborowej Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium (1964) wska-
zujacej na Kosciét wierny Chrystusowi, ktéry podlega ewolucji,
,N10Szac w sobie obraz $wiata, ktéry przemija™*. Wyrazenie ,znaki
czasu” zyskalo w ten sposéb znaczenie teologicznej interpretacji
wspbdlczesnej historii3. To wtasnie te kategorie: odnowionej ekle-
zjologii i ,rozpoznawania znakéw czasu” staly sie odtad gtéwnymi
wyznacznikami opisu relacji Kosciota do $wiatass.

31 Gaudium et spes, 4.

32 ,Koscidl pielgrzymujacy, w swoich sakramentach i instytucjach, ktére naleza
do obecnego wieku, posiada postac tego przemijajacego $wiata i zyje posrod
stworzen, ktore wzdychaja dotad w bélach porodu i oczekuja objawienia synéw
Bozych (por. Rz 8, 19-22)”. Sobér Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna
o Kosciele Lumen gentium, 48.

33 ,Teraz [...] zostalo zaofiarowane wspélczesnej mysli zaproszenie do odczyta-
nia wrzeczywistosci historycznej, szczegélnie terazniejszej, znakéw, tj. wska-
zan majacym glebsze znaczenie niz to, ktérego dopatruje sie w nich bierny
widz”. Pawel V1, Rozwazanie w czasie audiencji generalnej (16 1V 1969), [w:] Pawel
v1, Trwajcie mocni w wierze, t. 2, Krakéw 1974, s. 561-564. Zob. takze J. Gocko,
Znaki czasu jako «locus theologicus» w posoborowej teologii moralne, ,Roczniki
Teologiczne KUL” XLVI (1999) nr 3, s. 81-106.

34 Pawelviwskazalna trzy niebezpieczenstwa w interpretacji soborowego rozu-
mienia ,znakéw czasu™ 1) ,charyzmatyczny profetyzm, czesto przeradzajacy

64



Posoborowy wzajemny stosunek Kosciota i $wiata konstytucja
duszpasterska opisuje w spos6b nastepujacy: ,Wzajemne przeni-
kanie sie paristwa ziemskiego i niebianskiego daje sie poja¢ tylko
wiarg, pozostajac naprawde tajemnica zamaconych przez grzech
dziejéw ludzkich, az do petnego objawienia sie $wiattosci synéw Bo-
zych. Kosciét idac ku swemu wlasnemu zbawczemu celowi, nie tyl-
ko daje cztowiekowi uczestnictwo w zyciu Bozym, lecz takze rozsie-
wa na calym $wiecie niejako odbite $wiatto Boze, zwtaszcza przez
to, ze leczy i podnosi godno$¢ osoby ludzkiej, umacnia wiez spote-
czenstwa ludzkiego oraz wlewa gtebszy sens i znaczenie w powsze-
dnia aktywnog$¢ ludzi. Dlatego tez Kosciét uwaza, ze przez poszcze-
g6lnych swych czlonkéw i cala swoja spotecznoéé moze powaznie
przyczynic sie do tego, aby rodzina ludzka i jej historia stawaty sie
bardziej ludzkie™.

Kosciét utrzymuje zatem ze $wiatem relacje dialogu i komunii
jako ,ekspert w tym, co ludzkie”, ,.aby wnosi¢ efektywny wktad
w zachowanie go w pelni ludzkim, aby broni¢ go przed naciskami
i wptywowymi sitami, ktére usitowalyby pozbawi¢ go pierwotnej
godnosci badz tez w jakim$ przynajmniej zakresie dokona¢ takiej
czy innej manipulacji. Jest to pierwotny wymaég wiernosci wobec
otrzymanej doktryny i zleconego postania, ktéry spoczywa na Ko-
$ciele, nawet jesli jego misja zbawcza nie zatrzymuje sie w tym miej-
scu” —pisze Janusz Krélikowskiz.

sie w bigoteryjna wyobraznie” (nadawanie przypadkowym zbieznosciom cu-
downych wyjasnienien); 2) ,czysto zjawiskowa obserwacje faktow, z ktorych
pragnie sie wyprowadzi¢ wskazania znakéw czasu”; 3) ,nadawanie dominuja-
cej wartosci aspektowi historycznemu znakéw czasu”. Pawel vi, Rozwazanie
w czasie audiencji generalnej (16 IV 1969), [w:] Pawel V1, Trwajcie mocni w wierze,
t. 2, Krakéw 1974, s. 561-564.

35 Gaudium et spes, dz. cyt., 40.

36 J. Krélikowski, Koscidt i sSwiat. Wzajemne relacje w perspektywie 11 Soboru Waty-
kariskiego, ,,Sympozjum” XX (2016) nr 1(30), s. 27-44.
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Kos$ciol ze swiatem

»Nie zatrzymuje sie w miejscu”, poniewaz trzeci, obecny etap, sta-
nowi wyzwanie, jakie pontyfikat papieza Franciszka rzuca przede
wszystkim samemu Kosciotowi. Zdaniem kard. Waltera Kaspera
jest nim ,wyzwanie dla tych konserwatystéw, ktérzy nie pozwala-
ja juz Bogu, aby ich zaskakiwal, i opieraja sie wszelkim reformom,
oraz dla takich zwolennikéw postepu, ktérzy oczekuja konkretnych
rozwigzan juz tu i teraz. Inicjujac rewolucje czutosci i mitosci oraz
mistyki otwartych oczu, Franciszek moze rozczarowac oba te obo-
zy, amimo to udowodnié, ze ma stusznosc. Rados¢ Ewangelii wiaze
sie bowiem z obietnica, ktéra nigdy nie spelni sie catkowicie, poki
beda trwaty dzieje tego $wiata™.

Podobnie jak w wyzej oméwionych przypadkach, kluczem do
zrozumienia obrazu $wiata wedlug dokumentéw spotecznych sy-
gnowanych przez Franciszka jest jego eklezjologia. Jak wskazuja
Anna Woznica i Jan Stomka, jej punktem wyjscia—podobnie jak
calej franciszkowej teologii—jest ,perspektywa egzystencjali-
styczna z centralna pozycja czltowieka zyjacego na ziemi, w $wie-
cie i w czasie”. Tym samym ,Franciszek porzucit klasyczne ramy
filozofii scholastycznej i zwigzang z nia metafizyke. Innymi stowy,
Franciszek zastosowat filozofie (post)modernistyczna, by stuzy¢
teologii, porzucajac metafizyke Arystotelesa. Ten ostatni nie okre-
§la juz teologicznego rozumienia czlowieka, Boga, $wiata, a wiec
takze Kosciota™:®.

Stosunek Kosciota do $wiata bazuje tu w pierwszym rzedzie na
»wspolnocie ludzkosci i misji gloszenia Stowa. Misja gtoszenia Sto-
wa opiera sie na wspdlnocie ludzkosci, natomiast wiara wyrazona
w Credo stanowi najwazniejsza podstawe do uznania i zrozumienia
tej wspdlnoty. [...] Postrzeganie $wiata, poszczegélnych wspdlnot
ludzkich i wszelkich form zycia spotecznego, kazdego czlowieka,

37 W. Kasper, Papiez Franciszek, Rewolucja czutosci i mitosci, Warszawa 2015, s. 138.
38 A. Woznica, J. Stomka, Radical nature of pope Francis’s Ecclesiology, ,Teologia
w Polsce” 15 (2021) 1, s. 113, DOI 10.31743/twp.2021.15.1.04 [przekiad wiasny].
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jest postrzeganiem wiary. Wszystkie inne perspektywy, czy to so-
cjologiczne, psychologiczne czy kulturowe, maja drugorzedne zna-
czenie i nigdy nie sa uwazane za najwyzszy autorytet krytyczny,
ktéremu nalezy podporzadkowac perspektywe wiary. Podobnie na-
sza wspoélnota w czlowieczenstwie, czyli uczestnictwo w grupach
spotecznych i dziataniach ludzkich, jest przez wiare raczej wzmac-
niana niz tamana. Nasza przynaleznos¢ do Kosciota nie wyrywa
nas ze wspolnoty ludzkiej i wielorakich relacji i afiliacji, z ktérych ta
wspolnota sie sktada. Wybranie Ko$ciota oznacza powotanie na mi-
sje, nie jest to wybranie, ktére usunetoby jego cztonkéw ze wspdl-
noty ludzkiej i pozwolito na odrzucenie innych™.

Obraz $wiata w perspektywie tak zarysowanej eklezjologii, w du-
chu ,ewangelicznego rozeznania” wskazuje wprawdzie na , sukcesy
przyczyniajace sie do dobrobytu oséb, na przyktad w zakresie zdro-
wia, edukacji i komunikacji”, jednak eksponuje watki negatywne.
»Nie mozemy jednak zapomina¢, ze wiekszo$¢ mezczyzn i kobiet
w naszych czasach zyje z dnia na dzien w niedostatku, rodzacym
przykre konsekwencje. Powiekszaja sie niektére patologie. Lek
i rozpacz opanowuja serce wielu oséb, nawet w tak zwanych boga-
tych krajach. Czesto gasnie rado$é¢ zycia, wzrasta brak szacunku
iprzemoc, nier6wno$c spoteczna staje sie coraz bardziej oczywista.
Trzeba walczy¢, aby zy¢ i czesto zy¢ bez poszanowania swej godno-
$ci. Ta epokowa zmiana zostata spowodowana olbrzymimi skoka-
mi, ktére co do jako$ci, ilosci, szybkoéci i nagromadzenia dokonuja
sie w postepie nauki, w innowacjach technologicznych oraz w ich
szybkim zastosowaniu w przyrodzie i w zyciu. Zyjemy w epoce wie-
dzy i informacji, bedacymi zrédtem nowych form wiadzy bardzo
czesto anonimowej” —pisze Franciszek*. Swiatu postrzeganemu
w kategoriach nieréwnosci spotecznych, niesprawiedliwosci i ubé-
stwa; $wiatu, ktéry promuje to, co zewnetrzne, natychmiasto—
we, widoczne, szybkie, czasowe, powierzchowne, prowizoryczne

39 A.Woznica, J. Stomka, Radical nature of pope Francis’s Ecclesiology, art. cyt.
40 Franciszek, Adhortacja Evangelii gaudium, 52.
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i pozorne, Franciszek proponuje towarzyszenie ze strony Kosciota,
solidarnosé i ,kulture czuloéci”.

Takze i w tym przypadku niewatpliwy wptyw na ksztaltowanie
sie relacji Kosciota do $wiata maja wydarzenia spoleczne, polityczne
i kulturowe pontyfikatu (§wiatowy kryzys migracyjny i gospodar-
czy, zapas¢ klimatyczna i kryzys ekologiczny, terroryzm i wojna na
Ukrainie). Waznymi przestankami sa takze formacja i osobowosc¢
samego Franciszka, ktérego cechuje duchowos¢ misjonarska, opcja
preferencyjna na rzecz ubogich i znajdujacych sie na peryferiach
oraz podkreslenie znaczenia religijnosci ludowej. W tych przestrze-
niach uniwersalizuje swoje doswiadczenia argentynskie, zwlaszcza
w aspekcie latynoamerykanskiej teologii wyzwolenia —tzw. nurtu
teologii ludu. Ten zaledwie naszkicowany zespét przestanek prowa-
dzi do dwéch konkluzji.

Pierwsza odnosi sie do—jak to ujmuje Andrzej Napiérkow-
ski—klimatu ,(nieroztropnego) pozbawiania chrzescijanstwa jego
absolutnej odmiennosci i wyjatkowosci w odniesieniu do innych
religii™*. Nie ujmujac niczego profetycznemu, szczeremu i radosne-
mu po$wiecaniu sie Kosciota na rzecz braterskiego kroczenia razem
z ludzkoscia, nalezy bra¢ pod uwage, ze aktywnosci, jakie podej-
muje papiez, wiele jego stéw i gestéw napotyka na obojetnosc i nie-
zrozumienie. Niektére za$, jak ogdlne kwestie rozumienia ekologii
i braterstwa, pluralizmu religijnego i niektdérych aspektéw ewan-
gelizagji i inkulturacji, budza podejrzenia, ze ,Kosciét ze swiatem”
traci swoja specyfike, wyzbywa sie wlasnej tozsamosci i pozwala sie
zredukowac do innych podmiotéw sfery publicznej.

Druga konkluzja dotyczy konsekwencji komunikacyjnych. Jak
wykazuje Piotr Burgonski, ,w dyskursie publicznym Koéciétjest [...]
czesto zmuszony dokona¢ translacji argumentdw religijnych na je-
zyk $wiecki. Sita argumentacji wyrazonej przez Koscioty w jezyku
$wieckim wydaje sie jednak watpliwa, zwlaszcza w stosunku do
wierzacych, poniewaz wcale nie musza oni odczuwacé atrakcyjnosci

41 A.A. Napiérkowski, Wizja Kosciola w ujeciu papieza Franciszka, ,Studia Nauk
Teologicznych” 15 (2020), s. 50. DOI 10.31743/snt.5912
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jakichkolwiek $wieckich racji. Adaptacja nowoczesnej, immanent-
nej $wiatu i w istocie funkcjonalnej ,racjonalnosci”, ktéra skrywa
chrzescijarisko-kos$cielna tre$c sprawia, ze owa tre$¢ ubozeje i traci
swa autonomiczno$¢™.

Zakonczenie

Chrzescijanie zyjacy hic et nunc nie sa wolni od tych przemian i pro-
ces6w oraz zwigzanych z nimi pytan. Z jednej strony doswiadczaja
silnej pokusy, zeby wobec wszechobecnej niepewnosci zachodza-
cych przemian ,wréci¢ do umiarkowania katakumb™. Z drugiej
strony ci, ktérzy wybieraja zaangazowanie spoteczne, sa czesto
narazeni na zbyt daleko idace utozsamienie sie ze $wiatem. Laura
Viscardi Gentili opisyje to niebezpieczenstwo nastepujaco: ,Sa ru-
chy koécielne, ktére w sposéb uprawniony daja pierwszenstwo do-
$wiadczeniu osobistego nawrdcenia i kerygmatycznemu wymiaro-
wi chrzescijaniskiego doswiadczenia. Takie ruchy jednak w pewnych
przypadkach wydaja sie wychowywaé swoich czlonkéw tak, ze
ci moga nie docenia¢ albo wrecz nie zna¢ spotecznego wymiaru

42 P. Burgonski, Kosciét wobec pluralizmu sfery publicznej, ,Chrzescijan-
stwo —Swiat — Polityka” (2013/2014) nr 1/2 (15/16), 5. 57.

43 Ostrzezenie przed taka pokusa znajduje sie w centrum ostatniego z prze-
stan Piusa X11—na Boze Narodzenie roku 1957 — stanowiacego niejako testa-
ment papieza. ,Wspolpraca w tworzeniu porzadku $wiatowego, ktorej Bég
zasadniczo zada od czlowieka, powinna jednak unika¢ spirytualizmu, ktéry
chcialby zakaza¢ mu jakiejkolwiek interwencji w rzeczy zewnetrzne i ktéry,
zaadoptowany juz na polu katolickim, wyrzadzil juz wiele powaznych szkéd
sprawie Chrystusa i Boskiego Stworzyciela wszechswiata. [...] Niekt6rzy uwa-
zaja za madros$¢ chrzescijaniska powr6t do tak zwanego umiarkowania kata-
kumb. Madroscia bylby zas powr6t do natchnionej madrosci apostota Pawta,
ktéry stuzac wspdlnocie korynckiej otwierat wszystkie drogi do dziatania:
«Wszystko bowiem jest wasze: czy to $wiat, czy zycie, czy $mier¢, czy to rze-
czy terazniejsze, czy przyszle; wszystko jest wasze, wy zas Chrystusa, a Chry-
stus—Boga (2 Kor 3, 21-23)»". Pius XII, Przestanie radiowe: Cristo armonia del
mondo na Boze Narodzenie 1957 (24.12.1957), [w:] F. Biffi, Convertitevi e lottate
per la giustizia: Cento anni di magistero sociale, Casale Monferrato 1992, s. 36-37
[przektad wtasny].
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dogmatu i roli katolikéw w zyciu spotecznym i politycznym; tak
moze by¢, gdy na przyktad w programie formacji nie bedzie zasad
i kryteriéw nauki spotecznej Kosciota. Sa po drugiej stronie ru-
chy koscielne, ktére wysuwajac na plan pierwszy zaangazowanie
spoleczne i polityczne katolikéw, zdaja sie nie docenia¢ albo nie
dostrzega¢ znaczenia nieodzownego nawrdcenia serca, nierzadko
mieszajac je z solipsyzmem. Niektére z nich w swoim teologicznym
wyrazie i praktyce ewangelizacyjnej moga absolutyzowa¢ aspekt
spoleczny, natomiast inne moga absolutyzowa¢ moment osobistej
interioryzacji. W kazdym z tych dwu przypadkéw cztowieka spro-
wadza sie do jednego tylko wymiaru, albo duchowego, albo spotecz-
nego. W obydwu przypadkach wiec zdradza sie cztowieka w jego
calosci osobowej, takiego, jakim go Bég chciat od poczatku™+.
Miejsce, w ktérym obecnie —po przebyciu dlugiej drogi—znaj-
duje sie Kos$ciét w relacji do $wiata, mozna okreslic¢ jako czas prze-
silenia, swoistej dezorientacji co do diagnozy $wiata i podjecia dal-
szych kierunkéw dziatania. Jednak ten kryzys ,zobowiazuje nas
do ponownego przemyslenia naszej drogi, do przyjecia nowych
regut i znalezienia nowych form zaangazowania, do korzystania
z pozytywnych doswiadczen i odrzucenia negatywnych™s. W kaz-
dych okolicznosciach historycznych i spotecznych Kosciét , kroczy
razem z cala ludzkoscia i doswiadcza tego samego losu ziemskiego
co $wiat, istniejac w nim jako zaczyn i niejako dusza spotecznosci
ludzkiej™®. Racje ma Strzeszewski, gdy —konkludujac rozwazania
na temat ewolucji nauki spotecznej Kosciota—pisze: ,Ogdlnie
biorac, mozna natomiast powiedzieé, ze wobec ‘twardosci serca’
wspolczesnej ludzkosci Stolica Apostolska zniecheca sie do wska-
zan wielkich reform spotecznych, a nawet i wskazan szczegéto-
wych, widzac jedyna droge wyjscia z btedéw spoteczno-moralnych
tego $wiata w odnowie moralnej kazdego cztowieka i wszystkich

44 L.Viscardi Gentili, Il bipolarismo ecclesiale, ,La Societd” (2004), nr 3, s. 445-448.
45 Benedykt xvI, Encyklika Caritas in veritate, 21.
46 Gaudium et spes, dz. cyt., 40.
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ludzi, w przemianie cywilizacji konsumpcyjnej, hedonistycz-
nej i egoistycznej w cywilizacje ewangeliczng mitosci spotecznej
chrzes$cijaniskiej™.

Abstrakt

Ewolucja rozumienia swiata i relacji do niego w dokumentach spotecznych Kosciota

Kwestie rozumienia $wiata i okreslenia stosunku do niego, zawarte
w dokumentach spotecznych Kosciota, podlegaja ewolucji. Cecha okre-
$lana jako ,stalo$¢” i ,zmiennos$¢” nauczania spotecznego Kosciola jest
,zhamienna” i stanowi o ,nieprzemijajacej wartoséci” tego nauczania.
Ostateczny ksztalt obrazu $wiata w dokumentach spotecznych Koscio-
ta stanowi wypadkowa trzech czynnikéw: aktualnego stanu eklezjo-
logii, wydarzen spoteczno-politycznych oraz osobistych doswiadczen
i osobowosci papiezy. Biorac pod uwage te przestanki, proponuje sie
rozréznienie trzech etapéw ksztattowania sie koscielnej wizji $wiata.
W pierwszym, nazwanym , Kosci6l przeciw $wiatu”, zawiera sie ekle-
zjologia Soboru Watykanskiego I (1869—1870), nauczanie bl. Piusa IX
oraz spoteczno-polityczny kontekst Wiosny Ludéw, upadku Panstwa
Koscielnego oraz powstania niepodlegtych Wtoch. Chociaz historycznie
poprzedza narodziny katolickiej nauki spotecznej, jest niezbedny do ca-
tosciowego ujecia problematyki. Drugi etap —, Ko$ciét w $wiecie” — obej-
muje okres od moderata accomodatio pontyfikatu Leona XIII (1878-1903),
poprzez nauczanie Soboru Watykanskiego II (1962-1965), az do czaséw
wspétczesnych. Cechuje go poszukiwanie dialogu z zachowaniem au-
tonomii. Trzeci etap, okreslony jako ,Kosciét ze swiatem”, obejmujacy
pontyfikat papieza Franciszka, wskazuje na wspélczesne uwarunko-
wania relacji Ko$ciota do rzeczywisto$ci spotecznej. Brak pewnosci co
do dalszych etapéw ewolucji relacji w kontekscie spotecznym uzalez-
niony jest od przysztego ksztattu Kosciota jako instytucji zycia publicz-
nego, niezmienny za$ wobec misji Kosciota, ktéry ,doswiadczajac tego

47 Cz. Strzeszewski, Ewolucja nauki spotecznej Stolicy Apostolskiej..., dz. cyt., s. 108.
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samego losu ziemskiego co $wiat” stanowi w nim ,zaczyn” spotecznosci

zbawionych.

Abstract

Evolution of the understanding of the world and the relationship to it in the Church’s
social documents

The understanding of the world and the relationship to it contained in
the Church’s social documents is subject to evolution. This feature, re-
ferred to as the “constancy” and “variability” of the Church’s social te-
aching, is “emblematic” of it and accounts for its “imperishable value.”
The final shape of the image of the world in the Church’s social docu-
ments is the resultant of three factors: the current state of ecclesiology,
socio-political events and the personal experiences and personalities of
the popes. Taking these premises into account, it is proposed to distin-
guish three stages in the formation of the Church’s vision of the world.
The first, called “Church against the World,” includes the ecclesiology
of Vatican Council I (1869-1870), the teaching of Blessed Pius IX and
the socio-political context of the Spring of Nations, the collapse of the
Church State and the rise of independent Italy. Although it historically
precedes the birth of Catholic social teaching, it is essential for a com-
prehensive treatment of the issue. The second stage — “The Church in the
World” — covers the period from the moderata accomodatio of the pon-
tificate of Leo XIII (1878-1903), through the teachings of the Second
Vatican Council (1962-1965), to the present day. It is characterized by
the search for dialogue while maintaining autonomy. The third stage,
defined as “Church with the world” and encompassing the pontificate
of Pope Francis, points to the contemporary conditions of the Church’s
relationship with social reality. The uncertainty about the next stages
of the evolution of mutual relations in the social context depends on
the future shape of the Church as an institution of public life, while
unchanging in view of the mission of the Church, which “experiencing
the same earthly fate as the world” constitutes in it the “leaven” of the

community of the saved.
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Wktad chrzescijanstwa
w moralny porzadek swiata

Podejmujac temat wkiadu chrzescijanstwa w moralny porzadek
$wiata, a doktadniej méwiac wktadu katolicyzmu ten porzadek, juz
na poczatku pojawia sie pytanie o metode. Czy lepsza bytaby me-
toda historyczna, czy moze prognostyczna? Metoda historyczna
pozwolitaby odstoni¢ wktad chrzescijanistwa w caty szereg zjawisk
zwigzanych z humanizacja porzadku zycia spotecznego, polityczne-
go, zwktadem cywilizacyjnym. Wystarczytoby chociazby przywotac
wktad mysli chrzescijaniskiej, a w konsekwencji katolickiej, w zakre-
sie rozumienia demokracji wzbogaconej chrzescijariska koncepcja
osoby ludzkiej w odniesieniu do oryginalnej antycznej koncepcji.
Mozna by byto przywotywac te refleksje, ktéra dotyczy znaczenia
prawa naturalnego znanego juz w antyku, ale dopetnionego metafi-
zycznym fundamentem Boga Stwdércy w koncepcji chrzesdcijaniskie;.
Wydaje sie jednak, ze ten wktad historyczny, choé niezaprzeczalnie
wielki, a zarazem réwnie niezaprzeczalnie ignorowany, zaktamy-
wany w narracji wspélczesnej, jest jednak refleksja wtérna w sto-
sunku do zadan, ktére aktualnie staja przed Kosciotem katolickim.

Prébujac okregli¢ zatem te zadania i pojmujac temat wkladu
katolicyzmu w moralny porzadek swiata—jako temat dotyczacy
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aktualnych interakcji Ko$ciola i $wiata, a takze przewidywanej
przyszlo$ci—warto niewatpliwie scharakteryzowaé najistotniejsze
elementy opisu tego $wiata wspdtczesnego.

Tutaj znowu pojawia sie istotny problem. Mozna bowiem jako
klucz interpretacyjny wciaz obowiazujacy przyja¢ postmodernizm
jako istotny element opisu wspdlczesnosci. Wydaje sie jednak, ze
ten opis powinien zosta¢ koniecznie wzbogacony projektem rysuja-
cym sie i tworzonym ,,na naszych oczach”. Mowa oczywiscie o pro-
jekcie ,Wielki Reset”. Mozna chyba zaryzykowa¢ zreszta teze, ze
ten projekt nie mialtby szans zaistnienia w §wiadomosci politycznej
ispotecznej, gdyby wczedniej nie nastapita destrukcja rozumu, wie-
zi spotecznych i kryzys autorytetéw wywotany przez kulture post-
modernistyczng. Na tym tle warto bedzie poszuka¢ propozycji ka-
tolicyzmu o charakterze profetycznym dla wspélczesnego $wiata.
Profetyzm jest tutaj pojmowany w sposéb oczywisty —jako z jednej
strony funkcja krytyczna w stosunku do istniejacej rzeczywistosci
isposobu jej interpretowania, a z drugiej strony jako funkcja poszu-
kiwania nadziei w czasie marnym.

Kontekst postmodernizmu

Wszelka préba opisu kondycji wspélczesnego czltowieka w $wiecie
narazona jest na ogromne trudnosci. Obecnie $wiat naznaczony
jest niezwykta dynamika przemian, jest wpisany w proces globa-
lizacji, jest $wiatem specyficznych doswiadczen wolnosci (jej za-
potrzebowania, a zarazem niejednokrotnie btednego uzycia). Jest
$wiatem, ktéry gloszac hasto postepu, deklaruje zarazem odciecie
sie od nowoczesnoéci. Stad warto moze wréci¢ do préby opisu tego
$wiata w kategoriach ponowoczesnosci, cze$ciowo juz dzisiaj zapo-
mnianej, ktéra wskazuje z jednej strony na kontynuacje i zerwanie
jako na dwie strony ztozonych relacji miedzy obecna a poprzednia
formacja spoteczna®.

1 Por. Z. Bauman, Socjologiczna teoria postmoderny, [w:] Postmodernizm w per-
spektywie filozoficzno-kulturoznawczej, red. A. Zeidler-Janiszewska, Warszawa
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Ponowoczesnosé —albo postmodernizm —w sposéb charaktery-
styczny unika konsekwentnie samookreslenia, stroni od wyrazistej
definicji. ,«Postmoderna» nie posiada jak dotad niczego w wyrazny
sposoéb nalezacego tylko do niej; okresla ja najlepiej nie to, po czym
ona nastepuje, lecz to, od czego sie wyodrebnita: moderna-Nowo-
czesno$¢ (the modern-Modernity). [...] Postmoderna nie jest tym, «co
istnieje po nowoczesnosci» (modernity); jest ona raczej stanem uwi-
ktania w nowoczesno$¢, jako w co$, od czego nie mozemy uciec, lecz
w czym nie potrafimy juz poklada¢ czy poszukiwac wiary™.

Postmoderna, unikajac precyzyjnych pojec¢ czy punktéw odnie-
sienia, wpisujac sie w ostawiony zakaz wyrazony przez 1968 roku
w czasie rewolucji kulturowej ,zabrania sie zabrania¢”, formutuje
jednak pewne wlasne zasady, ktére stanowia jej cechy charakte-
rystyczne. Sa to przede wszystkim: zinstytucjonalizowany plura-
lizm, réznos¢, przypadkowosc i ambiwalencja zrodzone w dobie
walki instytucji moderny o uniwersalizm, homogeniczno$¢, jed-
nos¢ijasnosdé.

Pierwszym z gtéwnych dogmatéw postmoderny jest, jak mozna
wnioskowad, przekonanie, ze srodowisko ludzkie stanowi system
ztozony —rézniacy sie od systeméw mechanicznych nieprzewidy-
walnoscia i niemoznoscia kontroli przez dane statystyczne. Kon-
sekwentnie oznacza to, ze agencje dzialajace wewnatrz srodowiska
nie moga by¢ oceniane w kategoriach dys/funkcjonalnosci. Zawod-
na okazuje sie, whrew powszechnym niemal mniemaniom, analiza
statystyczna. Tak naprawde nie wydaje sie uprawniona zadna ocena
normatywna, wyraznie odrézniajaca norme od patologii.

1991 s. 7. Postmodernizmem nazywa sie to, co wystapito w kulturze po mo-
dernizmie europejskim na przetomie XIX i XX wieku. W tym sensie byloby to
nawiazanie i zarazem demaskacja nowego kryzysu schytku xx wieku (neomo-
dernizm). Z drugiej strony postmodernizm bywa uzywany na oznaczenie kry-
tycznej reakcji na modernizm jako ptéd i wytwér kultury nowoczesnej. Por.
W. Mackiewicz, Filozofia wspétczesna w zarysie, Warszawa 1994, s. 248.

2 Th. L. Pangle, Uszlachetnianie demokracji. Wyzwanie epoki postmodernistycznej,
Krakéw 1994 s. 8.

3 Por. B. Baran, Postmodernizm, Krakéw 1992, s. 168—208.
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Odrzucenie struktur spotecznych ma stuzy¢ petnej samoreali-
zacji czlowieka.

Autonomia oznacza, ze podmioty dzialania sa jedynie czesciowo, jezeli w 0g6-
le, ograniczone w dazeniu do czegokolwiek, co zostalo ustanowione jako ich
cele. W duzym stopniu sa one wolne w swym dazeniu do doskonalosci nielicza-

cym sie z mozliwo$ciami organizacyjnymi i dostepnymi zasobami®.

Brak statych struktur spotecznych, co wiecej—brak obiek-
tywnych norm i regul moralnych, brak jakichkolwiek pewni-
kéw —wszystko to ma swoje konsekwencje. Najwazniejsza z nich
jest przeswiadczenie, iz

egzystencjalna modalno$¢ podmiotéw dziatania jest niewystarczajaco zde-
terminowana, nieprzesadzona, ruchoma i niezakoniczona. [...] Brakuje mia-
ry, w nawiazaniu do ktérej rozwdj tozsamosci mégtby by¢ poréwnywany. [...]
Tozsamo$¢ podmiotu dziatania—to nicinnego jak nieustajaca (i nie-linearna)
aktywno$¢ samo-ustanowienia. Innymi stowy, samo-organizowanie sie pod-
miotu dziatania w terminach «projektu-zycia» [...] jest zastepowane procesem

samo-ustanowienia®.

Tozsamo$¢ zaproponowana przez postmoderne jest rzeczywi-
stodcia samostanowienia. W klasycznej postmodernie wskazywa-
1o sie, ze jedynym stalym czynnikiem i zarazem stalym punktem
odniesienia w procesie samo-ustanawiania byto ludzkie ciato. Stad
wyrastata tak charakterystyczna dla tego nurtu centralna pozycja
kultu ciata®, dowartosciowanie tego, co jest ,przyjmowane do we-

4 Z.Bauman, Socjologiczna teoria..., dz. cyt., s. 13.

s Z.Bauman, Socjologiczna teoria..., dz. cyt., s. 14;

6 Foucault twierdzi, ze jednostka jest pozbawiona wszelkich praw podmioto-
wych, tozsama ze swym ciatem, kieruje sie entelechia i jest kreatorem warto-
$ci. Ten moment zastuguje na zauwazenie takze dlatego, ze niekiedy przeczy
sie temu, iz w postmodernizmie waloryzuje sie jednostke (gdyz istnieje w nim
programowa negacja antropocentryzmu i konstatacja tzw. $mierci cztowieka).
Jest to jednak opor postmodernizmu wobec nowozytnej koncepcji i pojeciu
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wnatrz” (pozywienie, powietrze, leki), a takze tego, co ma kontakt
ze skora. Dlatego tez drobne, ale konkretne dziatania, takie jak jog-
ging, dieta, odchudzanie traktowane sa jako manifestacja wolnosci
podmiotu.

Obecnie ciato nie jest juz rzeczywistoscia stanowiaca punkt odnie-
sienia. Przeciwnie, zostaje poddane procesom zmiany, przeksztalca-
nia. Niezwykle intrygujacy w tym zakresie jest wspélczesny trans-
seksualizm gloszacy odrzucenie dymorfizmu piciowego, binarnosci
plci, ukazujacy plec¢ jako pewne kontinuum —cigglos¢, a zarazem
plynnos¢, ktéra porzuca binarno$¢ kobiety i mezczyzny, a otwiera
sie na coraz bardziej nieograniczona liczbe orientacji seksualnych.
Taki stan rzeczy potwierdza inng charakterystyczna ceche postmo-
dernizmu, jaka jest catkowita i radykalna proklamacja chaosu.

Wspomniane wyzej szkicowo elementy sktadowe niewatpliwie
nie zastepuja precyzyjnej definicji postmodernizmu jako czynni-
ka znaczaco wplywajacego na wspélczesna kulture. Tym bardziej
cenny pozostaje opis tego zjawiska w encyklice $w. Jana Pawta II
Fides et ratio:

Nasza epoka zostata okreslona przez niektérych myslicieli mianem «epoki
postmodernizmu». Termin ten, stosowany czesto w bardzo r6znych kontek-
stach, wskazuje na pojawienie sie calego zespotu nowych czynnikéw, ktérych
oddzialywanie jest tak rozlegtle i silne, ze zdotalo wywotac istotne i trwale
przemiany. [...] Jedno wszakze nie ulega watpliwosci: nurty myslowe odwo-
tujace sie do postmodernizmu zastuguja na uwage. Niektére z nich glosza bo-
wiem, ze epoka pewnikéw mineta bezpowrotnie, a cztowiek powinien teraz
nauczy¢ sie zy¢ w sytuacji catkowitego braku sensu, pod znakiem tymcza-
sowosci i przemijalnosci. Wielu autoréw, dokonujac niszczycielskiej krytyki
wszelkich pewnikéw, zapomina o niezbednych rozréznieniach i podwaza
nawet pewniki wiary. Nihilizm ten znajduje swego rodzaju potwierdzenie

w straszliwym do$wiadczeniu zla, jakie dotknelo nasza epoke. W obliczu

podmiotu praw i przywilejéw (rzeczywistosci transcendentnej, filozofii pod-
miotu), a nie op6r wobec jednostki jako takie;j.
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tragizmu tego do$wiadczenia zatamat sie racjonalistyczny optymizm, ktéry
odczytywat historie jako zwycieski pochéd rozumu, zrédia szczescia i wol-
nosci; w konsekwencji jednym z najwiekszych zagrozen jest dzisiaj, u kresu
stulecia, pokusa rozpaczy. Pozostaje jednak prawda, ze nadal istnieje pewne-
go rodzaju mentalno$¢ pozytywistyczna, ktéra nie wyzbyta sie ztudzenia, iz
dzieki zdobyczom nauki i techniki cztowiek moze niczym demiurg zapewnié¢

sobie catkowita kontrole nad swoim losem’.

Kontekst Wielkiego Resetu

Proklamacja profesora Klausa Schwaba, przewodniczacego Swiato-
wego Forum Ekonomicznego — czas na ,Wielki Reset”, wybrzmiewa
jako odpowiedz na wyzwania wspélczesnej sytuacji spowodowanej
przez COVID-19. Mozna jednak stawiad pytanie, czy projekt ,Wiel-
ki Reset” jest kwestia bezposredniej, interwencyjnej odpowiedzi na
te wyzwania, czy tez jest projektem tworzonym od dtuzszego cza-
su. Warto bowiem przywota¢ w tym miejscu wypowiedz Petera Tur-
china, w ktérej autor zgodnie z tak zwanymi cyklami Kondratiewa
przewidywat kolejna fale wielkiego kryzysu w roku 2020°%.

Niemniej niezaleznie od ustalenia prawdziwej genezy projektu
profesor Schwab przekonuje, ze istnieje wiele powodoéw, dla kté-
rych warto przeprowadzi¢ éw reset. Sposrdéd nich najpilniejszym
ibezposrednim jest pandemia COVID-19, ktéra spowodowata jeden
z najgorszych kryzyséw zdrowia publicznego w najnowszej historii.
Istotne jest takze to, ze koronawirus generuje powazne i dtugoter-
minowe konsekwencje dla wzrostu gospodarczego, dtugu publicz-
nego, zatrudnienia i dobrobytu ludzi.

Na stronach Miedzynarodowego Funduszu Walutowego Schwab
prognozuje:

7 Jan Pawel 11, Encyklika Fides et ratio, nr 91, [w:] Encykliki Ojca Swiqtego Jana
Pawta 11, Wydawnictwo Znak, Krakéw 2003.

8 Por. P. Turchin, Political instability may be a contributor in the coming decade,
,Nature” 463 (2010), s. 608.
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Wszystko to zaostrzy juz trwajace kryzysy: klimatyczny i spoteczny. Niektére
kraje wykorzystalty kryzys COVID-19 jako pretekst do ostabienia dziatan na
rzecz ochrony srodowiska. Frustracje zwigzane z chorobami spotecznymi, ta-
kimi jak rosnaca nieréwno$é—potaczone bogactwo amerykanskich miliarde-
réw wzrosto w czasie kryzysu —nasilaja sie. Kryzysy te [...] poglebia sie i spra-
wia, ze $wiat stanie sie jeszcze mniej zréwnowazony, mniej réwny i bardziej

kruchy?.

Program projektu ,Wielki Reset” sktada sie z trzech gtéwnych
elementéw. Pierwszy obejmuje globalna koordynacje polityki po-
datkowej, regulacyjnej, fiskalnej w celu stworzenia warunkéw dla
»gospodarki zainteresowanych stron”. Drugi element programu
wymaga przekierowania wszystkich srodkéw na inwestycje wy-
tacznie promujace réwnosc i zalozenia Agendy 2030 dla zréwno-
wazonego rozwoju. Postuluje sie przy tym, by zamiast inwestowa¢
w celu naprawy starego systemu, wykorzystywa¢ fundusze w celu
przekierowania na budowe nowego, bardziej sprawiedliwego oraz
zréwnowazonego. Trzecim i ostatnim priorytetem projektu jest
wykorzystanie innowacji czwartej rewolucji przemystowej, zwiasz-
czaw obszarze wyzwan zdrowotnych i spotecznych. W tym miejscu
pojawia sie imponujaca by¢ moze dla wielu, perspektywa wykorzy-
stania osiagnie¢ sztucznej inteligencji i biometryki, perspektywa
budowania transhumanizmu.

Pozornie moze sie wydawac, ze wskazany program na charakter
wybitnie ekonomiczny, finansowy i gospodarczy, a takze spoteczny.
Nie wskazuje zatem na bezposrednie powigzania z moralnoscia ka-
tolicka. Oczywiscie taka sugestia jest ze wszech miar falszywa. Po
pierwsze, moralnoéc katolicka dotyczy wszystkich sfer aktywnosci
cztowieka, a wiec takze aspiruje do tego, by przenika¢ rzeczywisto-
$ci spoteczne, gospodarcze, ekonomiczne, finansowe i polityczne
swoimi warto$ciami. Jednak jeszcze wazniejszym powodem zafal-
szowania obrazu, w ktérym moralno$¢ ta pozbawiona bytaby glosu

9 Cyt.za:https://m.pch24.pl/szef-swiatowego-forum-ekonomicznego-czas-na-
wielki-reset/ [dostep: 19.09.2022].

79


https://m.pch24.pl/szef-swiatowego-forum-ekonomicznego-czas-na-wielki-reset/
https://m.pch24.pl/szef-swiatowego-forum-ekonomicznego-czas-na-wielki-reset/

w projekcie budowy nowego tadu, jest wtasnie fakt eliminacji Boga,
religii i KoSciota z tego projektu. Na ten element zwraca uwage
kardynat Gerhard Muller™. Przywotuje zdecydowanie szersza per-
spektywe projektu ,Wielki Reset”, ktéra odrywa sie od doraznej in-
terwencji w kontekscie pandemii COVID-19. Przypomina kontekst
»konca historii” proklamowanej przez Francisa Fukuyama po prze-
tomie 1989 roku, ktéry—zdaniem nie tylko tego amerykanskiego
politologa —miat oznaczac koniec komunizmu i potrzebe budowy
nowej bazy spotecznej wraz z rozwojem spotecznym tworzonym
poza marksizmem.

Trzeba zauwazy¢, ze alternatywny model demokracji przestat by¢
postrzegany jako ideat. Zasada—jeden cztowiek, jeden gtos —wia-
zala sie zbyt mocno z epoka o$wiecenia. Wspélczesna epoka znacz-
nie poszerzyla zasade absolutnej autonomii cztowieka oderwane-
go od Boga, odrzucajacego mozliwos¢ Jego istnienia, a zarazem
proklamujacego dowolnos¢ czynienia wszystkiego, co jest w mocy
czlowieka. Samoograniczenie w tej sytuacji staloby na przeszkodzie
postepowi, a zatem uniemozliwiatoby w konsekwencji przypisanie
atrybutu postepu rozwojowi spotecznemu.

Jak jednak przypomina kardynat Miiller, do§wiadczenie histo-
rii wskazuje, ze kazda préba uporzadkowania $§wiata za pomoca
wylacznie ludzkiego rozumu i ludzkiej aktywnosci nieuchronnie
konczyta sie katastrofa. Takze program Nowego Porzadku Swia-
ta, zakladajacy catkowita ekonomizacje cztowieka i pozbawiajacy
go wymiaru transcendentnego, program, w ktérym samozwancze
elity finansowe i polityczne jawia sie jako myslace i kontrolujace
podmioty, oznacza w swej istocie depersonalizacje mas. Kardynat
stwierdza, ze w tej wizji

cztowiek to tylko surowy produkt biologiczny, ktéry w sieci informacji zostat

przeksztatcony w komputer. Nie ma juz osoby, nie ma niesmiertelnosci duszy,

10 Por. Die ,Neue Weltordnung” — eine Verschwérungstheorie oder doch eine po-
litische Vision?, https://www.kath.net/news/79427 [dostep: 19.09.2022].
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nie ma zywej istoty z sercem i umystem, duchem i wolng wola, pozostaje kon-

strukt bez zadomowienia i bez nadziei.

Trzeba zwrdci¢ uwage, ze taka redukcja swiatowej populacji do
biomasy, materiatu ludzkiego lub grupy konsumentéw sprawia,
ze ludzie maja o tyle tylko ,warto$¢” (rozumiana wytacznie eko-
nomicznie, a nie moralnie), o ile przyczyniaja sie do utrzymania
tego systemu dominacji oraz funkcjonowania w takiej przestrze-
ni. Grupa kontroleréw decyduje, kto moze zy¢, a kto musi umrzed.
Przyktady, ktdre staja sie w tej perspektywie niezwykle czytelne, to
z jednej strony wojna Rosji z Ukraina, a z drugiej strony —oglednie
ujmujac —kontestacja prezydenta Bidena podwazajacego orzecze-
nia Sadu Najwyzszego USA i demonstrujaca prymat wtadzy i prawa
do zabijania dzieci nad porzadkiem prawnym.

Trzeba zauwazy¢, ze podstawa tego stanu rzeczy jest sytuacja
opisana hastowo i symbolicznie przez Dostojewskiego , Jezeli Boga
nie ma, to wszystko jest dozwolone”. Hannah Arendt, podsumo-
wujac to ,nihilistyczne credo XIX wieku”, wskazywata wielo$¢ ate-
istycznych lub rewolucyjno-materialistycznych etyk budowanych
w celu oddzielenia indywidualnej i spotecznej etyki od ich trans-
cendentnej podstawy. Kazda z takich préb —jak pokazuje niedawna
historia, ale takze i wsp6lczesno$¢ —zdana jest na kleske, poniewaz
jedynie osobisty stosunek do boskiego Sedziego, do ktérego czto-
wiek méwi ,Ty” (Abba, Ojcze nasz) i z ktérym spotyka sie twarza
w twarz, pozwala moralnosci nie odnosi¢ sie do anonimowych war-
tosci, ale by¢ moralno$cia osobowa i osobista.

Zburzenie tej transcendentnej podstawy moralno$ci ma swoje
konsekwencje w zyciu spotecznym i politycznym. Kardynat Miiller
przypomina, ze wtadza i bogactwo sa od siebie zalezne, ale domena
cztowieka jest mozliwos¢ okietznania wtadzy i zapanowania nad
sitami natury, a takze nad chaosem instynktu intereséw. Mozna
stwierdzi¢, ze wspélczesnie wracaja z wielka sita przestrogi Chry-
stusa, ktéry zwracal uwage na pokusy potentatéw do naduzywania

11 Por. Die ,Neue Weltordnung”..., art. cyt.
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swojej wladzy nad ludem. Aktualnie obserwuje sie koncentracje
wladzy politycznej, finanséw i komunikacji w umystach i rekach
nielicznych. Globalne centra wtadzy i finanséw, ktére pretendu-
ja do miana $wiatowych rzadéw réwniez —jak stwierdza Kardy-
nat— globalizuja swoje wady”. Funkcjonuja niejako dialektycznie
ze swoim przeciwienstwem. ,Nadludzie potrzebuja swoich podlu-
dzi, super bogaci zaleznej od nich klienteli [...]. Wladcy absolutni
potrzebuja swoich poddanych i boja sie wolnych i pewnych siebie
obywateli™=.

Nie mozna usprawiedliwia¢ istniejacego nowego porzadku $wia-
ta opartego na sile rynkowej jako demokratycznie legitymizowane-
go. Bowiem supermiliarderzy — poprzez swoje ,charytatywne” fun-
dacje i wptywy w organizacjach miedzynarodowych —uzalezniaja
od siebie rzady narodowe, ktére w wielu panistwach sa faktycznie
demokratycznie wybrane. W ten sposéb deprawuja zasady auten-
tycznej demokracji. Niejako na tle tej deprawowanej autentycznej
demokracji pojawiaja sie glosy programujace falszywa demokracje.
Wyrazem tego jest kultura $mierci ogarniajaca calty $wiat ideolo-
gicznym zludzeniem ,prawa” do aborcji, ,prawa” do samookale-
czenia (w przypadku nieodwracalnej tak zwanej ,zmiany pici”),
~prawa” do eutanazji. Kazde z tych pseudopraw jest wspédiczesnie
traktowane jako kryterium rzekomej demokracji.

Przywotane elementy pokazuja, ze proklamowany program pro-
jektu ,Wielki Reset” oznacza nie tylko zmiany porzadku spoteczne-
go, gospodarczego i politycznego, ale prébuje dokonaé takze dezyn-
fekeji zycia publicznego z obecnosci religii, co w przestrzeni $wiata
zachodniego oznacza przede wszystkim wyrugowanie z przestrzeni
nowego porzadku $wiata chrzescijanistwa, w tym katolicyzmu.

Wydaje sie zarazem, ze program stanowi wazne tlo dla przy-
pomnienia i zrozumienia istoty oredzia moralnego Kosciota
katolickiego.

12 Die ,Neue Weltordnung”..., art. cyt.
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Propozycja chrzescijanstwa — katolicyzmu

Kardynat Miiller w krytycznej analizie projektu ,Wielki Reset” i no-
wego porzadku swiata wskazuje, ze postulowane w nim sity i osoby
nie moga w zadnym wypadku pretendowac do roli zbawcéw. Tak-
ze w platonskim Paristwie rzadzacy i filozofowie nie byli zbawcami
$wiata. Tylko Syn Bozy, ktéry przyjal nasze cztowieczenstwo, mégt
raz na zawsze zmieni¢ §wiat, poniewaz przyniést nam poznanie
Boga i jedynie realne zbawienie. To proste, a zarazem zapomniane
dzisiaj przestanie, wskazuje dobitnie, ze chrzedcijanstwo nie jest
w swej istocie alternatywa intelektualng ani ideowa dla doktryn
badz idei filozoficznych, badz religijnych. Jest ono przede wszyst-
kim wydarzeniem, ktére jest rzeczywistoscia, jest faktem.

Chrzescijanstwo rodzi sie z wydarzenia historycznego i zywego,
a zarazem przekraczajacego historie, jakim jest Jezus Chrystus.
Chrzescijaistwo nie jest zatem spekulacja, ale jest spotkaniem
z Bogiem. Tak pojmowat chrzescijanstwo $w. Jan Pawet II i taka
wizje chrzescijanstwa promowat w swoim nauczaniu, w czasie swo-
jego pontyfikatu. W programowej encyklice napisat niezwykle po-
ruszajace stowa, ktdre nie sa spekulacja teoretyczna, nie sa prezen-
tacja dogmatéw, nie sa racjonalizacja istniejacej rzeczywistosci, ale
sa przede wszystkim $wiadectwem do$wiadczenia zywego Boga. To
wlasnie do tego doswiadczenia zywego Boga jako synonimu chrze-
$cijanstwa zachecal papiez wszystkich tych, ktérzy szukaja auten-
tycznie sensu zycia:

Czlowiek nie moze zy¢ bez milosci. Czlowiek pozostaje dla siebie istota niezro-
zumiala, jego zycie jest pozbawione sensu, jesli nie objawi mu sie Mitos¢, jesli
nie spotka sie z Miloscia, jesli jej nie dotknie i nie uczyni w jakis sposéb swoja,
jesli nie znajdzie w niej Zywego uczestnictwa. I dlatego wtasnie Chrystus-Od-
kupiciel, jak to juz zostalo powiedziane, ,objawia w pelni czlowieka samemu
cztowiekowi” [...]. Cztowiek, ktéry chce zrozumiec¢ siebie do korica—nie wedle
jakichs tylko doraznych, czesciowych, czasem powierzchownych, a nawet po-

zornych kryteriéw i miar swojej wlasnej istoty —musi ze swoim niepokojem,
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niepewnoscia, a takze staboscia i grzesznoscia, ze swoim zyciem i $miercia,
przyblizy¢ sie do Chrystusa. Musi niejako w Niego wejs¢ z soba samym, musi
sobie ,,przyswoi¢”, zasymilowa¢ cala rzeczywistosé Wcielenia i Odkupienia,
aby siebie odnalez¢. Jesli dokona sie w cztowieku 6w dogtebny proces, wow-
czas owocuje on nie tylko uwielbieniem Boga, ale takze gltebokim zdumieniem
nad soba samym. Jakaz warto$¢ musi mie¢ w oczach Stwércy cztowiek, skoro
zastuzyl na takiego i tak poteznego Odkupiciela (por. hymn Exsultet z Wigi-
lii Wielkanocnej), skoro Bég ,Syna swego Jednorodzonego dal”, azeby on,
czlowiek ,nie zginal, ale mial zycie wieczne” (por. J 3, 16). Wlasnie owo gle-
bokie zdumienie wobec wartosci. i godnosci czlowieka nazywa sie Ewange-
lia, czyli Dobra Nowing. Nazywa sie tez chrzescijanistwem. Stanowi o postan-
nictwie Kosciota w $wiecie—réwniez, a moze nawet szczegdlnie —,w $wiecie

wspolczesnym™s.

Chrzescijanistwo jest zatem wydarzeniem spotkania z osoba Je-
zusa Chrystusa. To dzieki tej Osobie mozna odczytad sens zycia
poszczegdlnego czlowieka w calym jego dramatyzmie, w catej zto-
zono$ci, w tym napieciu miedzy lekiem i nadzieja, ktére towarzy-
sza cztowiekowi w jego istnieniu. To wydarzenie spotkania nadaje
takze sens calejludzkiej spotecznoéci. I analogicznie takze pozwala
dostrzegal, pomimo lekéw towarzyszacych wspélczesnosci, zrédta
nadziei, pozwala odnajdywac¢ sens wydarzen naznaczonych szcze-
gblnym dramatyzmem, jak chociazby wydarzenia totalitaryzmoéw
XX wieku.

Wydarzenie spotkania—zywego uczestnictwa w spotkaniu
z Chrystusem —oznacza z punktu widzenia samego cztowieka do-
$wiadczenie wiary. Wiara z kolei domaga sie ludzkiej decyzji, ktérej
podstawa jest zaufanie. Méwiac o wierze chrzescijaniskiej, niejed-
nokrotnie traktuje sie ja—tak jak to juz zostato wspomniane —jako
zbiér dogmatéw, jako wierzenie w co$. Tymczasem wiara oznacza
wierzyé w co$, ale ze wzgledu na kogos, ze wzgledu na osobe $wiad-
ka. To wtasnie $wiadek moze budzi¢ zaufanie do wypowiadanych

13 Jan Pawet 11, Encyklika Redemptor hominis, nr 10, [w:] Encykliki Ojca Swietego
Jana Pawta 11, dz. cyt.
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przez siebie zdan, a wéwczas te zdania i te prawdy zostaja zaak-
ceptowane przez stuchajacego. Dlatego Zrédtem chrzescijanstwa
jest osoba jedynego Swiadka, Jezusa Chrystusa, a takze tych, kt6-
rzy stali sie $wiadkami Swiadka. Raz jeszcze trzeba podkresli¢, ze
chrzescijanstwo jest przede wszystkim wydarzeniem, a nie dok-
tryna czy filozoficzna teoria. To wydarzenie domaga sie jednak
opisania, interpretacji, ujecia w okreslone kategorie, ktére tworza
okreslong doktryne. Proces tworzenia tej doktryny opisat $w. Jan
Pawet Il w swojej encyklice o wierze i rozumie:

W $wietle chrzescijariskiego Objawienia to, co uprzednio oznaczato ogélna
doktryne o béstwach, zyskiwalo zupelnie nowy sens, okreslajac refleksje
podjeta przez wierzacego w celu sformutowania prawdziwej doktryny o Bogu.
Ta rozwijajaca sie stopniowo nowa mysl chrzescijanska postugiwala sie filozo-
fia, zarazem jednak starata sie wyraznie od niej odrézniac. Historia pokazuje,
ze nawet mysl platoriska przejeta przez teologie przeszta gtebokie przeksztat-
cenia, zwlaszcza takie jej elementy jak niesmiertelnos¢ duszy, przebéstwienie

czlowieka i pochodzenie zta*.

Chrzescijanstwo skorzystato zatem z jezyka, skorzystato z kul-
tury, skorzystato z pewnej metodologii wypracowanej w okresie
przedchrzescijaniskim. Postuzyto sie tymi narzedziami po to, aby
przyblizy¢ cztowiekowi tajemnice Boga, Boga prawdziwego. Mozna
powiedziel, ze chrzescijanstwo wniosto do refleksji madroséciowe;j
$wiata starozytnego nieznana cnote pokory, wyrastajaca ze $wia-
domosci stawania w obliczu tajemnicy, poprzez ktéra usituje sie
dojrzec i poznac Boga. Ten aspekt pokory zostal zauwazony przez
$w. Jana Pawta II w jego encyklice Fides et ratio:

W filozofii chrze$cijaniskiej mozna dostrzec dwa aspekty: aspekt subiektyw-
ny, ktéry polega na oczyszczeniu rozumu przez wiare. Jako cnota teologalna
wiara uwalnia rozum od zadufania typowej pokusy, ktérej tatwo ulegaja fi-

lozofowie. Pietnowali ja juz $w. Pawel i Ojcowie Kosciola, a w czasach nam

14 Jan Pawel 11, Encyklika Fides et ratio, dz. cyt., nr 39.
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blizszych filozofowie tacy jak Pascal czy Kierkegaard. Dzieki pokorze filozof
zdobywa sie na odwage podjecia takze pewnych probleméw, ktére trudno by-
toby mu rozstrzygna¢, gdyby nie uwzglednit wiedzy uzyskanej dzieki Objawie-
niu. Przyktadem moze tu by¢ zagadnienie zla i cierpienia, osobowa tozsamos¢
Boga, pytanie o sens zycia, a bardziej bezposrednio — radykalne pytanie me-

tafizyczne: ,dlaczego co$ istnieje?”™.

Stworzona w ten sposéb nauka w postaci filozofii i teologii chrze-
$cijaniskiej miata tez swoéj walor obiektywny, a w zwigzku z tym swo-
je konsekwencje w dziejach ludzkiej mysli. Nadata forme temu, to
stalo sie charakterystyczne dla historii Europy. Zazwyczaj komen-
tujac oryginalnos¢ chrzescijanstwa, wskazuje sie przede wszystkim
na obszar etyki. Niemniej jednak podobieristwa miedzy chrzesci-
janska a sokratejska nauka moralng moga wyda¢ sie uderzajace.
Stad przeciez pojawiaty sie w mysli chrzescijaniskiej poréwnania
nauki Chrystusa i Sokratesa. Sokrates stat sie swoistym symbolem
tego, co w poganskiej filozofii najlepsze. Dlatego $w. Justyn nie
wahat sie przedstawic go jako zapowiedzi Chrystusa umierajacego
za prawde. Istnieje takze znaczace podobienistwo etyki chrzesci-
janiskiej do etyki faryzeuszéw. Pozytywne tresci etycznych norm
sa niejednokrotnie zbiezne. Zasadnicza réznica wynika z postawy
wewnetrznej. W centrum etyki chrzescijariskiej znajduje sie przy-
kazanie miltosci Boga i czlowieka. Postrzegamy je jako szczegdlny
rys Ewangelii i nauczania chrzescijaniskiego. A przeciez jest to pota-
czenie dwdch cytatéw z Tory (Pwt 6, 51 Kpt 19, 18). Cho¢ w Starym
Testamencie te przykazania sa wymienione osobno, nie przekre-
$la to bliskosci ich rozumienia. Wida¢ to doskonale poprzez pry-
zmat grzechu. Grzech, ktéry jest sprzeciwem wobec Boga, wyraza
sie najczesciej w przekraczaniu przekazan, ktére dotycza ochrony
blizniego.

Istotna cecha etyki biblijnej jest tez maksymalizm. Prawo Stare-
go Testamentu w swej istocie byto czyms wiecej niz kodeksem kar-
nym, uczylo, jak unikna¢ wszelkiego grzechu, dazac do $wietosci

15 Jan Pawel 11, Encyklika Fides et ratio, dz. cyt., nr 76.
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traktowanej jako sprawiedliwo$¢. Ten maksymalizm przebija takze
z kart Ewangelii. Chrystus nie stawia umiarkowanych, kompromi-
sowych wymagan, nie podaje regul minimalnych, szczesciorod-
nych, ale stawia bardzo konkretne wymogi etyczne. Ten akcent
maksymalistyczny wynika ze $wiadomosci, ze cztowiek staje wobec
Boga zaréwno tu i teraz, jak i stanie w przysztosci. To wlasnie w tej
perspektywie ostatecznej maksymalne wymogi moralne maja sens.

Juz chocby te dwa elementy wskazujg znaczaca zbiezno$¢ tresci
moralnych Starego Testamentu i chrzescijaiistwa. Mozna zatem
powiedzie¢ najogdlniej, ze rdznica i nowos¢ etyki chrzescijaniskiej
w odniesieniu do starozytnosci hellenskiej czy judaizmu dotyczy
nie tyle tre$ci moralnych, ile jej formy. Nade wszystko dotyczy ona
antropologicznych zalozen etyki. Chrzescijanstwo bowiem wnosi
w dzieje kultury zachodniej pojecie osoby. Pochodzenia tego pojecia
trzeba szuka¢ w teologii wcielenia, w tajemnicy Tréjcy Swietej. Wta-
$nie do wyjasnienia tajemnicy Boga Jedynego— Ojca, Syna i Ducha
Swietego — potrzebne byto pojecie osoby. Chcac wyjasnic tajemnice
Stowa Wcielonego, Chrystusa, ktéry bedac Bogiem, stat sie cztowie-
kiem, trzeba byto najpierw sprecyzowac pojecie osoby i natury. Dla
pierwszych chrzescijan wielkim wyzwaniem byt sposéb, w jaki Je-
zus méwit o swoim stosunku do Ojca i Ducha Swietego: ,Ojciec m&j,
ktéry Mi je [owce —PB] dal, jest wiekszy od wszystkich. I nikt nie
moze ich wyrwa¢ z reki mego Ojca. «Ja i Ojciec jedno jestesmy»”
(J 10, 29-30). ,Chocbyscie Mnie nie wierzyli, wierzcie moim dzie-
tom, abyscie poznalii wiedzieli, ze Ojciec jest we Mnie, a Ja w Ojcu”
(J 190, 38). ,,Czy nie wierzysz, ze Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie?
Stéw tych, ktére wam moéwie, nie wypowiadam od siebie. Ojciec,
ktéry trwa we Mnie, On sam dokonuje tych dziet. Wierzcie Mi, ze
Ja jestem w Ojcu, a Ojciec we Mnie” (J 14, 10-11).

Chrystus, méwiac o swojej relacji do Ojca, wskazywal, ze osoby
w Bogu pozwalaja sie od siebie odréznic, ale zarazem sa jednak jed-
nym i tym samym. Chrzes$cijanie stawali wobec tajemnicy przekra-
czajacej granice rozumu. Po to, aby przyblizy¢ sie do tej tajemnicy,
aby ja wjakims cho¢by stopniu ,wyttumaczy¢”, siegnieto po pojecie
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,080by”, ktéra istnieje w sobie jako autonomiczny podmiot, ale réw-
noczes$nie konstytuowana jest przez relacje do innego. Warto tu
nadmieni¢, ze polskie stowo ,,0soba” akcentuje ten pierwszy aspekt
osobnosci, autonomicznego istnienia. Ale stowo ,persona”, wywo-
dzace sie z jezyka tacinskiego, wskazuje, ze osoba to ktos, kto per
se, przez siebie, wchodzi w relacje z drugim, a w ten sposéb spetnia
sie, realizuje sie w sposéb pelny.

Te pojecia pozwalaty zrozumiec i objasni¢ rzeczywiste ludzkie
relacje, jak choc¢by relacje miedzy mezczyzna a kobieta. W tej re-
lacji—przy zachowaniu odrebnosci, jednosci i niepowtarzalnosci
kazdej z tych oséb—ich wspdlny zwiazek, budowany przez mitosc,
sprawial i sprawia, ze tych dwoje jednoczy sie, mogac w ten sposéb
realizowa¢ wlasne zycie. Podobnie matka, ktéra zachowuje swoja
autonomie w odniesieniu do nienarodzonego dziecka, spetnia sie
wtedy, kiedy wchodzi w relacje osobowa z tym dzieckiem, kiedy nie
traktuje go jako wylacznie czesci swojego organizmu, jako tkanki
czy fragmentu wlasnego ciata.

Pojecie osoby postuzylo takze do opisywania rzeczywistosci
wspodlnotowych. Te relacje ujete w tajemnicy chrzescijaniskiego com-
munio wskazuja na dwa istotowe wymiary. Kazdy z uczniéw Jezu-
sa—jako osoba—zostaje przez Jezusa Chrystusa ztaczony z innymi
osobami w jedno ciatlo, ciato Chrystusa. Ale zarazem kazda z oséb
zostaje zaproszona przez osobe Chrystusa i wprowadzona w we-
wnetrzne zycie Tréjcy Swietej.

Elementarne do$wiadczenia wspélnotowe zycia matzeniskiego,
relacji rodzicielskich, ale takze doswiadczenia w wymiarze religij-
nym i teologicznym pokazuja, ze czlowiek jako osoba, taczy w so-
bie owa bytowa samodzielno$¢, ale takze zdolnos¢ do istnienia we
wspdlnocie z innymi. Czlowiek jest jednoczesénie jednostka, ale jest
takze relacja. Swiadomos¢ tej prawdy wystepowata juz u starozyt-
nych Grekéw. Byla jednak przez nich traktowana jako alternatywa.
Albo cztowiek rozumiat siebie i realizowat sie jako jednostka, albo
zatracal siebie, gubiac sie w kosmosie. Chrzescijanstwo pokazato,
ze tak naprawde miedzy tymi dwoma wymiarami czlowieczenistwa
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nie ma wrogosci ani sprzecznosci. Przeciwnie, te dwa wymiary sta-
nowia integralny opis czlowieczenstwa. Czlowiek jest jednostka,
ale spelniajaca sie poprzez odniesienie do wspélnoty.

To wlasnie ten temat stanowil jeden z gtéwnych watkéw reflek-
sji, analiz, ale tez filozoficznych medytacji Karola Wojtyly —Jana
Pawta II. W stosunkowo mato znanym tekscie*® $w. Jan Pawet II
przywotuje racje, dla ktérych zainteresowatl sie rzeczywistoscia
pojmowania cztowieka i jego spetniania sie poprzez rzeczywistoscé
bezinteresownego daru dla drugiego:

Czy czlowiek moze powiedzie¢ drugiemu czlowiekowi: ,Pan Bég mi ciebie
dat’? Jako mlody duszpasterz ustyszaltem od mojego kierownika duchowe-
go takie stowa: ,Moze Pan Bog chce ci da¢ tego czlowieka...” —stowa, w kté-
rych zawierata sie zacheta do tego, azeby zaufac¢ Bogu i azeby przyja¢ dar,
jakim czlowiek staje sie dla drugiego czlowieka. Chyba zrazu nie zdawalem
sobie sprawy z tego, jak gleboka zawiera sie tutaj prawda o Bogu, o cztowieku
i 0 swiecie. Swiat bowiem, ten $wiat, w ktérym zyjemy, ludzki $wiat, jest ro-
dowiskiem, w ktérym wciaz na rézne sposoby urzeczywistnia sie wymiana
daréw. Ludzie nie tylko zyja obok siebie, zyja w wielorakich odniesieniach,
zyja dla siebie, sg dla siebie bratem czy siostra, mezem czy zona, przyjacielem,
wychowawca lub wychowywanym. Moze sie zdawa¢, ze nie ma w tym nic nad-
zwyczajnego. Jest to, po prostu, zwyczajny obraz zycia ludzkiego. Ten obraz
w pewnych miejscach zageszcza sie i wlasnie tam, w punktach tego ,zagesz-

czenia”, urzeczywistnia sie 6w dar cztowieka dla cztowieka®.

Chrzescijanstwo umozliwia spojrzenie na czlowieka poprzez
pryzmat spelniania sie, samorealizacji, poprzez bezinteresowny
dar z siebie samego. W ten spos6b pozwala najbardziej prawdziwie
odkry¢ dynamike istniejaca wewnatrz osoby ludzkiej—dynamike

16 Medytacja na temat ,bezinteresownego daru”. Medytacja Jana Pawla I1 na te-
mat ludzkiej mitosci, ptciowosci i dawania samego siebie, opublikowana 2 lata
po $mierci papieza (napisana 8.02.1994), https://opoka.org.pl/biblioteka/W/
wP/jan_pawel_ii/inne/medytacja_08021994.html [dostep: 1.09.2022].

17 Medytacja Jana Pawla 11 na temat ludzkiej mitosci..., dz. cyt.
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wolnosci i mitosci. Pokazuje, ze realizacja wolnosci osoby ludzkiej
spelnia sie w akcie milosci, a to stanowisko, ten poglad jest rady-
kalnie wrecz rozbiezny z dawnymi, ale przede wszystkim wspoéicze-
snymi wizjami cztowieka i wizjami jego samorealizacji. Te bowiem
sa naznaczone radykalnym indywidualizmem, w ktérym ograni-
czeniem wolnosci jednostki staje sie drugi cztowiek. Nie moze on
zostaé zatem potraktowany jako dar, ale jako wrég. Stad relacje
miedzyludzkie naznaczone sa konfliktem, agresja, walka —zamiast
solidarno$ci i braterstwa.

Chrzescijanstwo przyniosto Europie nowa idee wolnosci, ale za-
razem nowe spojrzenie na drugiego cztowieka, ktéry nie moze by¢
traktowany jako ograniczenie mojej wolnosci, lecz jako warunek jej
urzeczywistnienia. W niezwykle charakterystyczny, a zarazem wy-
mowny sposéb przyktad tej prawdy podat $w. Jan Pawel IT w czasie
swojej pierwszej pielgrzymki do Polski —w Czestochowie, na Jasnej
Gorze:

Mitos¢ stanowi spelnienie wolnosci, a réwnoczesénie do jej istoty nalezy przy-
naleze¢—czyli nie by¢ wolnym, albo raczej by¢ wolnym w sposéb dojrzaty!
Jednakze tego ,nie-bycia-wolnym” w mitosci nigdy nie odczuwa sie jako nie-
woli, nie odczuwa jako niewoli matka, ze jest uwigzana przy chorym dziecku,
lecz jako afirmacje swojej wolnosci, jako jej spelnienie. Wtedy jest najbardziej
wolna! Oddanie w niewole wskazuje wiec na , szczegélna zaleznos¢”, na swieta
zaleznos$c¢ina ,bezwzgledna ufnosc”. Bez tej zaleznosci $wietej, bez tej ufno-
$ci heroicznej, zycie ludzkie jest nijakie! Tak wiec stowo ,niewola”, ktére nas
zawsze boli, w tym jednym miejscu nas nie boli. W tym jednym odniesieniu
napetnia nas ufnoscia, radoscia posiadania wolnosci! Tutaj zawsze bylismy

wolnil®.

18 Jan Pawel 11, Homilia w czasie mszy $w. odprawionej pod Szczytem Jasnej
Gory, Czestochowa, 4 czerwca 1979, nr 3, [w:] Jan Pawet 11, Pielgrzymki do oj-
czyzny 1979 . 1983 . 1987 . 1991 . 1995 . 1997 . 1999 . 2002. Przemdéwienia, homilie,
Wydawnictwo Znak, Krakéw 200s5.
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Konkluzja

Istota chrzescijanistwa jest wydarzenie Jezusa Chrystusa. Swiety
Jan Pawet Il napisat o istocie chrzes$cijanistwa: ,W Jezusie Chrystu-
sie Bog nie tylko méwi do czlowieka — Bdg szuka cztowieka. Wciele-
nie Syna Bozego $wiadczy o tym, ze Bog szuka cztowieka™. Proces
wchodzenia chrzescijanistwa (katolicyzmu) w dzieje $wiata jest pro-
cesem stalym, zainicjowanym od momentu wcielenia Syna Bozego.
Jest to zarazem proces wciaz aktualizowany.

Odpowiadajac syntetycznie na pytanie o to, co moralnosé chrze-
$cijaniska (katolicka) wnosi we wspélczesny $wiat, trzeba powie-
dzie¢ przede wszystkim, ze wynosi prawde o Bogu, ktéra jest fun-
damentem porzadku i tadu $wiata, a zatem takze fundamentem
metafizycznym, obiektywnymi i niezmiennym prawa moralnego.
Przynosi takze prawde o cztowieku, ktérego godnos¢ mierzona jest
faktem stworzenia i odkupienia przez Boga.

Prawda o czlowieku jest prawda integralna i obejmuje wymiar
zaréwno duchowy, jak i cielesny, wymiar indywidualny, jak i wsp6l-
notowy, a takze spoteczny. Kazdy z tych elementéw staje sie dzisiaj
tematem niezwykle intrygujacym. W dobie promowania materia-
lizmu prawda o nie$miertelnej duszy ludzkiej jest prawda otwiera-
jaca na transcendencje. W dobie ideologii gender przypominanie
prawdy o ludzkiej cielesnosci, o jezyku ciata, ktéry objawia osobe
i komunikuje ja we wspdtczesnym s$wiecie, jest prawda réwnie kon-
testowana, co ocalajaca tozsamo$¢ osoby ludzkiej. W dobie sporéw
miedzy skrajnym indywidualizmem a powracajacym jak fala kolek-
tywizmem neomarksistowskim przypomnienie prawdy o osobie,
ktéra odnajduje siebie poprzez bezinteresowny dar i uczestnictwo
w spoteczenistwie, ma walor niezwykle konkretny. Chrzescijan-
stwo, ostaniajac godno$¢ osoby ludzkiej, wskazuje na poszczegdl-
ne jej elementy, w tym zwlaszcza na warto$¢ poznania prawdy

19 Jan Pawet 11, List apostolski Tertio millennio adveniente w zwiazku z przygo-
towaniem Jubileuszu Roku 2000, nr 7, [w:] Listy pasterskie Ojca Swietego Jana
Pawta 11, Wydawnictwo Znak, Krakéw 1997.
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i warto$¢ wolnosci. Niezmiennie proponuje to, co szczegélnie moc-
no wybrzmiewalo w nauczaniu $w. Jana Pawtla II, a mianowicie,
ze samorealizacja cztowieka dokonuje sie poprzez autodetermina-
cje —zwiazanie sie cztowieka poznana prawda o sobie, zwigzanie od
wewnatrz, ktére autentycznie wyzwala cztowieka.

Oredzie chrzescijanistwa jest zatem owym nieustannym zdumie-
niem wobec wielkiej wartosci i godnosci osoby ludzkiej. Dramatem
nie Kosciota katolickiego, ale wspétczesnego swiata jest fakt igno-
rowania tej prawdy i tego przestania.
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Abstrakt

Wktad chrzescijaristwa w moralny porzgdek swiata

Temat wplywu moralnosci chrzescijanskiej na $wiat mozna rozpatrywac
w aspekcie historycznym badz wspétczesnym. Ten drugi sposéb, ktéry
wydaje sie bardziej istotny, nakazuje spojrze¢ na wspéiczesne konteksty
kulturowe $wiata, z ktérych na zauwazenie zastuguje postmodernizm,
jak i przemiany wpisujace sie w ,Wielki Reset”. Wspélna cecha tych pro-
ces6w sa zmiany antropologiczne, a w konsekwencji spoteczne i wspél-
notowe. Na tym tle chrzescijafistwo jawi sie jako nie idea czy teoria, ale
zywe wydarzenie Jezusa Chrystusa. Umozliwia spotkanie z Chrystu-
sem, ktdre pozwala najpetniej zinterpretowac tajemnice osoby ludzkiej
i odkry¢ jej relacje osobowe. Cecha charakterystyczna tych relacji jest
zdolnos¢ do bycia darem dla drugiego, ktéra konkretyzuje przykazanie
milosci. Moralno$é chrzescijaiiska pozwala ostatecznie odstonié inte-
gralna godno$¢ osoby ludzkiejijej przeznaczenie, wskazujac na skonczo-
no$¢ ludzkiego zycia odkrywana w perspektywie eschatyczne;j.

Abstract

The contribution of Christianity to the moral order of the world

The topic of the impact of Christian morality on the world can be consi-
dered in either a historical or contemporary aspect. The latter way, which
seems more relevant, dictates that we look at the contemporary cultural
contexts of the world, of which postmodernism, as well as the transfor-
mations that are part of the ,Great Reset” deserve to be noted. Com-
mon to these processes are anthropological and, consequently, social
and communal changes. Against this background, Christianity appears
as not an idea or theory, but the living event of Jesus Christ. It allows
the experience of an encounter with Christ, which makes it possible
to most fully interpret the mystery of the human person and discover
his personal relations. The hallmark of these relationships is the ability
to be a gift to the other, which concretizes the commandment of love.
Christian morality makes it possible to finally unveil the integral dignity
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of the human person, his destiny pointing to the finality of human life

discovered in the eschatological perspective.



Kosciét i swiat, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski,
Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie Wydawnictwo Naukowe,
Krakéw 2023, https://doi.org/10.15633/9788363241674.05

Michael Kahle

Joseph Ratzingers Blick auf das Geschenk
des Christentums an die Welt

»Das Geschenk des Christentums an die Welt" gehort zu jenen Ti-
teln, die sich in dieser oder dhnlicher Form nicht in den Gesam-
melten Schriften und damit im grofien theologischen Werk Joseph
Ratzingers finden lassen. Dies bedeutet jedoch nicht, dass das The-
ma von ihm unbehandelt geblieben wire. So geht es im Folgenden
dieses Beitrags darum, eine Spurensuche vorzunehmen, um zu zei-
gen, dass sich der Universititsprofessor und Peritus des Zweiten
Vatikanischen Konzils, der spatere Bischof, Kardinal und Papst
auch mit diesem zentralen Thema auseinandergesetzt hat. Bei
der nun beginnenden Spurensuche und -lese lasst sich eine theo-
logische Reflexion tiber die genannte Thematik besonders in den
Jahren 1967-1969 finden. Sowohl kirchengeschichtliche wie bio-
graphische Anhaltspunkte gibt es hierfur. Als emeritierter Papst
Benedikt XVI. bemerkt er:

Wer wach die Zeichen der Zeit wahrnahm, konnte [...] schon in diesem Jahr
[1967, Anm. MK] das leise Knistern verspiiren, das dann ein Jahr darauf sich

in dem grofiem Erdbeben der Revolte entladen hat.*

1 J. Ratzinger, Vorwort zur Einfiihrung in das Christentum. Bekenntnis — Tau-
fe—Nachfolge, Gesammelte Schriften, hrsg. von G.L. Miller, Bd. 4, Freiburg
2014, 5.
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Gemeint ist die 1968er-Bewegung? tiber die Ratzinger sagt, sie ,be-
zeichnet den Aufstand einer neuen Generation, die nicht nur das
Aufbauwerk nach dem Krieg als unzuldnglich [...] befand, sondern
den ganzen Verlauf der Geschichte seit dem Sieg des Christentums
fur verfehlt und gescheitert ansah.” Diese Revolution hat in der
Folge nicht nur die Gesellschaft, sondern das Leben der Kirche und
die Theologie beeinflusst, ja geindert. Mit seinen Ausfihrungen
zum Geschenk des Christentums an die Welt stellt sich Ratzinger
bewusst dieser Entwicklung entgegen.

Bereits das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965) hat einen
neuen Ansatz geboten, indem es darum bemiiht war, das Chris-
tentum aus dem Ghetto heraustreten zu lassen, wohin es seit dem
19. Jahrhundert gedriangt worden war, und dazu beizutragen, dass
sich die Kirche neu auf die Welt als Ganzes einlassen kann.* Doch
so fuhrt Ratzinger riickblickend aus: ,Wer erwartet hatte, dass nun
die Stunde der christlichen Botschaft neu geschlagen habe, der sah
sich getauscht.” Denn dem Christentum ist es in diesem geschicht-
lichen Augenblick nicht gelungen, sich neu als eine epochale Alter-
native in der Welt vernehmlich zu machen.® So breitet sich nicht
nur in der Gesellschaft, sondern auch unter den Christen ein hohes
Maf} an Unzufriedenheit aus. Auch Ratzinger bleibt hiervon nicht
verschont. Peter Seewald bemerkt im Blick auf den damals jungen
Universitatsprofessor und ehemaligen Peritus des Zweiten Vatika-
nischen Konzils: ,,Ratzinger ist durch die nachkonziliaren Tenden-
zen ernichtert, Resignation zeigt er nicht.“” Dass Ratzinger nicht
resigniert, sondern wissenschaftlich der Erntuchterung entgegen-
tritt, zeigt sich unter anderem daran, dass er im Sommersemester

2 Vgl. P. Seewald, Benedikt xv1, Ein Leben, Minchen 2020, 510-521.

3 J.Ratzinger, Vorwort zur Neuausgabe 2000 «Einfiihrung in das Christentum — ge-
stern, heute und morgen», [in:] Einfiihrung in das Christentum. Bekenntnis — Tau-
fe—Nachfolge, Gesammelte Schriften, Bd. 4, Freiburg 2014, 38.

Vgl. J. Ratzinger, Vorwort zur Neuausgabe 2000..., op. cit., 39f.

J. Ratzinger, Vorwort zur Neuausgabe 200o0..., op. cit., 38.

o v

Vgl. J. Ratzinger, Vorwort zur Neuausgabe 200o0..., op. cit., 38.
7 P.Seewald, Benedikt xV1, Ein Leben, 527.
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1967, also wihrend ,die Garungen der frithen Nachkonzilszeit im
vollen Gange waren, an der Eberhard Karls Universitit Ttubingen,
wo er gerade den Lehrstuhl fiir Dogmatik eingenommen hatte, sei-
ne berithmte ,Vorlesung tiber das Apostolische Glaubensbekennt-
nis“halt. Diese Vorlesungen, die als Einfithrung in das Christentum
fur Horer aller Fakultiten angeboten worden sind, legen eine Syn-
these vor, die ,eine gleichwohl kampferische wie auf Vernunft ba-
sierende Verteidigung des Glaubens® bieten und mit der die Chris-
ten neu in die Welt treten konnten.*® Die in Buchform™ erschienene
Vorlesung, die ,der erste Bestseller aus der Feder Ratzingers™? ist,
erreicht nach seiner 1968 publizierten ersten Auflage eine so grofie
Verbreitung, dass bereits wenige Monate spiter der Druck einer
zehnten Auflage nétig wurde.

In enger Verbindung mit der ,Einfihrung in das Christentum®
ist im Blick auf die vorgelegte Thematik Ratzingers Beitrag ,Die
neuen Heiden und die Kirche“ zu sehen. Dieser Essay zeigt, dass
sich Spuren zur vorgelegten Thematik bereits frither finden lassen,
da der Beitrag das erste Mal 1958 in der Zeitschrift Hochland* er-
schienen ist. Um seine Ausfihrungen erneut vorzulegen, veran-
lasst Ratzinger, die Gedanken von 1958 im Zuge der Publikation
seines Werkes , Das neue Volk Gottes™ 1969 neu aufzulegen. Damit
steuert er erneut diese rund zehn Jahre zuvor vorgelegten Gedan-
ken in seine Auslegung zum Thema ,Das Geschenk des Christen-
tums an die Welt" bei.

8 J. Ratzinger, Vorwort zur Neuausgabe 200o0..., op. cit., 11.

9 P.Seewald, Benedikt XV1, Ein Leben, 527.

10 Vgl. J. Ratzinger, Vorwort zur ersten Auflage der Einfiihrung in das Christentum,
Gesammelte Schriften, Bd. 4, 32.

J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum, [in:] Einfiihrung in das Christentum.
Bekenntnis — Taufe — Nachfolge, Gesammelte Schriften, Bd. 4, 31-322.

> P. Seewald, Benedikt XV1, Ein Leben, 528.

Vgl. P. Seewald, Benedikt xVv1, Ein Leben, 528.

14 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, ,Hochland“ 51 (1958/59), 1-11.
J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, [in:] Das neue Volk Gottes, Diissel-
dorf 1969, 2. Auflage 1970, 325-338.
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Eine weitere Spur findet sich durch den 1964 erschienen Beitrag
die ,Kirche —Zeichen unter den Vélkern“.*® In diesem behandelt
Ratzinger das Thema ,Die Kirche und das Heil der Welt®. Als Fort-
fuhrung darf der Gedankengang angesehen werden, den Ratzinger
in seinem 1971 gehaltenen Vortrag ,Warum ich noch in der Kirche
bin“ entfaltet.

Die Spurensuche wird durch drei Wortmeldungen fortgefithrt
und zugleich fir diesen Beitrag abgeschlossen: durch die im Rang
des Kardinals und Prifekten der Glaubenskongregation gehaltene
Festrede zu den Salzburger Hochschulwochen 19927, seine berithm-
te Vorlesung als Papst Benedikt XVI. an der Universitat Regensburg
im Jahr 2006*® und ein Vorwort* im Jahr 2009 zum Buch von Mar-
cello Pera ,Warum wir uns Christen nennen miissen®?°

Anhand der Durchsicht dieser Beitrage in chronologischer Ord-
nung soll im Folgenden eine vertiefende Spurenlese vorgenommen
werden, die die Auseinandersetzung des Universitatsprofessors,
des Erzbischofs und Kardinals und des spateren Papstes zum The-
ma , Das Geschenk des Christentums an die Welt“ bzw. ,Das Ge-
schenk der Kirche an die Menschheit” verdeutlichen soll.

16 Vgl. J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, [in:] Kirche — Zeichen unter
den Vilkern. Schriften zur Ekklesiologie und Okumene, Gesammelte Schriften,
Bd. 8/2, Freiburg 2010, 1021-1034.

17 Vgl. J. Ratzinger, Der christliche Glaube vor der Herausforderung der Kulturen.
Festrede bei den Salzburger Hochschulwochen 1992, [in:] Evangelium und Inkultu-
ration, (1492-1992), Hrsg. P. Gordan, Graz 1993, 9—2.

18 Benedikt xvI, Summus Pontifex convenit legatos Scientiarum, apud Studio-
rum Universitatem Ratisbonensem disserens de: «Glaube, Vernunft und Uni-
versitit. Erinnerungen und Reflexionen», AAS 98 (2006), 728-739.

19 Benedikt xvI1, Vorwort, [in:] M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen.

Plidoyer eines Liberalen, Augsburg 2009, 7-8.
o M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit.
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Der Eine und die Vielen im Blick auf
die Wenigen und die Vielen

Im Essay , Die neuen Heiden und die Kirche“ geht Ratzinger vom
Gedanken des Heils aus und bestimmt von daher das Verhaltnis
zwischen Jesus Christus und der Menschheit. Fur ihn ist Jesus
Christus als der Eine zu verstehen, dem das Heil gehort, da er es
s«verdient»“? Das in Anfithrungszeichen gesetzte Wort ,verdient”
versteht Ratzinger im Sinn von dienendem Erwirken und bezieht
sich auf das Erlosungswerk der Erniedrigung des Sohnes am Kreuz
und im Tod, dass seine Wende erst in der Auferstehung vollzieht.

Diesem Einen stehen die Vielen gegeniiber, die unwiirdig und
verworfen sind. Sie, so fithrt Ratzinger aus, bilden, ,ob Christen
oder Nichtchristen, Glaubige oder ungliubig, moralisch oder un-
moralisch® eine Einheit, die letztlich die gesamte Menschheit um-
fasst. Wesentlich ist fur sie, angesichts der Ausweglosigkeit ihres
Daseins, der heilige Tausch, der sich zwischen dem Einen und ihnen
vollzogen hat. Gnadenhaft erhalten sie, die Vielen, und damit die
Menschheit als Ganzes das Geschenk, das dem Einen, Christus, zu
eigen ist.

Ratzinger fithrt dazu aus:

Den Menschen allen zusammen gehort die Verwerfung, Christus allein das
Heil —im heiligen Tausch geschieht das Gegenteil: Er allein nimmt das ganze
Unheil auf sich und macht so den Heilsplatz fiir uns alle frei. Alles Heil, dass
es fir Menschen geben kann, beruht auf diesem Urtausch zwischen Chri-
stus, dem Einen, und uns, den Vielen, und es ist die Demut des Glaubens, dies

zuzugeben.?

In diesem ,Urtausch® sieht Ratzinger den Gnadencharakter des
Heils ausgedriickt, namlich die Tatsache, dass das Heil ein absolut

21 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, [in:] Die Zukunft der Kirche, Ge-
sammelte Schriften, Bd. 8/2, Freiburg 2010, 1155.
22 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
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freier Hulderweis Gottes ist und in und durch Jesus Christus der
Menschheit geschenkt wird. Das Heil des Menschen versteht Rat-
zinger als das Geliebtwerden von Gott. Und so fihrt er folgerichtig
weiter aus: ,,Aber auf Liebe gibt es keinen Rechtsanspruch, auch
nicht auf Grund moralischer oder sonstiger Vorzige. [...] So bleibt
das Heil immer freie Gnade, auch abgesehen von der Siinde. Die-
sen Gedankengang fasst Ratzinger zusammen, indem er sagt:

Damit wird etwas sehr Wichtiges sichtbar, dass gewdhnlich in diesem Zusam-
menhang fast ganz unter den Tisch f4llt, obgleich es das Allerentscheidendste
ist: der Gnadencharakter des Heils, die Tatsache, dass es ein absolut freier
Hulderweis ist, denn das Heil des Menschen besteht darin, dass er von Gott
geliebt wird, dass sein Leben sich am Ende in den Armen der unendlichen
Liebe findet.>

Das Heil ist somit das grofite Geschenk, dass Gott der Mensch-
heit macht. Mit diesen Ausfithrungen ist jedoch nur der erste Teil
des Gedankengangs Ratzingers beleuchtet, der den Geschenkcha-
rakter des Heils von Gott her im Blick auf die Menschheit erken-
nen lasst, denn bisher ist die Stellung des Christentums darin noch
nicht ersichtlich.

Um diese deutlich zu machen, setzt Ratzinger erneut bei Jesus
Christus an und geht niher auf den einen Heilsweg ein, denn ,,ihm
eignet [...] von vornherein ein doppelter Radius: Er trifft «die Welt»,
«die Vielen» (d.h. alle); gleichzeitig aber wird gesagt, sein Ort sei die
Kirche.””> Zum Wesen des einen Heilswegs gehért damit ein Zuei-
nander von den Wenigen der Kirche und den Vielen der Mensch-
heit. Ratzinger verdeutlich dies am Beispiel der Aussonderung des
Volkes Israel und seiner Erwihlung aus den Volkern. Hier wird die
Teilung in die Wenigen und die Vielen zuerst deutlich.

23 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1154.
24 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1154.
25 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
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Jedoch ist sogleich die Frage zu bedenken: , Soll das etwa heiflen,
dass nur Israel erwihlt ist und dass alle anderen Vélker zum Abfall
geworfen werden?“* Die Antwort, die er darauf gibt, gliedert er in
zwei Teile. Anfangs sieht es danach aus, als ob nur Israel erwihlt
wire und die anderen Vélker dem Verderben anheimgegeben wa-
ren. Jedoch ist dies nur der Fall, wenn man von einem statischen
Sinn des Nebeneinanders zweier verschiedener Gruppen ausgeht,
namlich vom erwéhltem Volk und den nicht-erwihlten Vélkern.
Dies verindert sich jedoch fundamental mit dem Christusereignis,
denn von da an wird ,das statische Nebeneinander von Juden und
Heiden dynamisch, so dass nun gerade auch die Heiden durch ihre
Nicht-Erwahltheit hindurch zu Erwihlten werden, ohne dass da-
durch die Erwihlung Israels endgiiltig illusorisch wirde®? Die Tei-
lung zwischen Erwiahlten und Nicht-Erwihlten bleibt. Der tiefste
Grund hierfir liegt nach Ratzinger darin, dass Gott ,,die wenigen
gleichsam als den archimedischen Punkt [benutzt], von wo aus er
die Vielen aus den Angeln hebt™®, um sie zu sich zu ziehen.

Ratzinger bettet diesen Gedanken noch weiter ein, indem er das
Zueinander von den Wenigen zu den Vielen, von den Erwiahlten
zu den Nicht-Erwahlten und von der Kirche zur Nicht-Kirche in
das Geheimnis der Stellvertretung hineinstellt. Diese Einbettung
nimmt er vor, um die Beziehung beider zueinander niher zu be-
stimmen. Er sagt: ,Der Gegensatz von Kirche und Nicht-Kirche
bedeutet nicht ein Nebeneinander und nicht ein Gegeneinander,
sondern ein Fiireinander, in dem jede Seite ihre Funktion besitzt.“
Dieses Zueinander ist die Voraussetzung fiir die Rettung der Vielen.
Und das bedeutet: ,Den Wenigen, welche die Kirche sind, ist in der
Fortfiuhrung der Sendung Christi die Vertretung der Vielen aufge-
tragen, und die Rettung beider geschieht nur in ihrer Zuordnung

26 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1153.
27 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1153.
28 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1154.
29 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
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zueinander.®° Somit hat ,jeder Mensch, [...] vor allem die Glaubigen
ihre unausweichliche Funktion im Gesamtprozess der Rettung der
Menschheit.”* Das bedeutet: ,Es gibt den Ernst echter Verantwor-
tung und die Gefahr wirklichen Versagens.”* Zusammengefasst ist
dieses Zueinander der Wenigen zu den Vielen, der Christen zu den
Nicht-Christen, der Kirche zur Nicht-Kirche in der Stellvertretung,
die sich in der gemeinsamen Unterordnung unter Jesus Christus
vollzieht, der beide Seiten umspannt.

Hier zeigt sich somit eine Facette des Geschenkes, das letztlich
das Heil ist und das das Christentum und in besonderer Weise
die Kirche der Welt schenkt bzw. die Gabe, die sie der Menschheit
gibt, nimlich die Stellvertretung vor Gott in Jesus Christus. Zum
anderen kommt in der Stellvertretung zugleich die Aufgabe zum
Ausdruck, die ihr vor den Menschen und fiir sie zukommt. Rat-
zinger sagt dazu: ,Wenn Menschen, ja sogar die gréf3ere Zahl der
Menschen, gerettet werden, ohne der Gemeinschaft der Glaubigen
im Vollsinn anzugehoren, so doch nur, weil es die Kirche als dy-
namische und missionarische Grofie gibt, weil diejenigen, die zur
Kirche gerufen sind, ihre Aufgabe als die Wenigen tun.“ Diese Er-
fullung ihrer Aufgabe ist eine weitere Facette des Geschenks, dass
das Christentum der Welt schenkt.

Die Kirche bringt der Welt das
Geschenk der Vergegenwirtigung
Gottes und ladt die Menschheit ein

Im Beitrag ,Kirche —Zeichen unter den Vélkern®4, der vor dem
Hintergrund der Erarbeitung der dogmatischen Konstitution Lu-
men gentium des Zweiten Vatikanischen Konzils entstanden ist,

30 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
31 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
32 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
33 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, op. cit., 1155.
34 Vgl. J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1021-1034.
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geht Ratzinger naher auf die Verhaltnisbestimmung zwischen der
Kirche und der Welt ein. Hierbei wird ebenfalls das Geschenk sicht-
bar, dass die Kirche der Welt bringt.

Ratzinger setzt mit der Bestimmung der Kirche an, die er als die
Einheit der Christusgliubigen versteht. Diese Charakterisierung
bedeutet fiir die Kirche jedoch nicht, ,dass sie in den tibrigen Men-
schen etwa «Auflenstehende» sieht, die ihr [...] gleichgiiltig sein
koénnten®. Vielmehr sagt Ratzinger: ,Sie [glaubt] daran, dass sich
im Christusereignis das Schicksal der ganzen Welt entschieden hat
und dass ihr demnach Verantwortung fiir die ganze Welt auferlegt
ist.ss

Interessant ist in diesem Zusammenhang Ratzingers Feststel-
lung: ,Wie im Einzelnen dieser kosmisch-universale Charakter des
von der Kirche verkérperten Christusheils zu denken sei und wel-
che Bedingungen es vom Einzelnen fordere, kann noch nicht ein-
deutig geklirt werden.®

Ratzinger nennt im weiteren Verlauf seiner Ausfithrungen drei
Gesichtspunkte, die in diesem Zusammenhang als erwihnenswert
erscheinen:

« Als erstes weist er darauf hin, dass der Sinn der Geschichte fir
die Welt und den Menschen darin besteht, ,einzutreten in das
Christusereignis, in dem das Ziel der Geschichte Wirklichkeit
geworden ist“?”. Der Kirche kommt dabei die zentrale Aufgabe
zu, ,der Gestus der Einholung in das Christusereignis“® fur
die Menschen zu sein. Diese Erkenntnis basiert darauf, dass
»das ganze Sein der Welt den Charakter einer aufsteigenden
Geschichte hat, deren Hohepunkt [...] in Jesus von Nazareth
geschehen ist, der zugleich Gottes Sohn, real eins mit Gott
war.®

. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1032.
. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1032.

. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1033.

J
J
37 J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1033.
J
J. Ratzinger, Kirche —Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1032f.
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+ Sodann weist Ratzinger darauf hin, dass zwischen der Ge-
schichte des kosmischen Aufstiegs und dem Christusereignis
eine Beziehung besteht. Zum einen setzt das Christusereignis
die Geschichte voraus und ist dessen Vorbedingung, zum an-
deren gibt Gott durch Christus der Welt das, ,was sie von sich
aus nie erreichen kénnte“. Zwei Komponenten lassen sich bei
niherer Betrachtung des Beziehungsverhiltnisses erkennen.
Zum einen wirkt ,die Christustat [...] «stellvertretend sinn-
gebend auf das Ganze ein®°, zum anderen ist der «Dienst des
Vorbereitens» als «votum ecclesiae» da, wobei klar ist, das sich
einzelne Menschen als Teil der aufwirtsfuhrenden Geschichte
verweigern kénnen.* Dies nimmt jedoch nichts von der Sinn-
gebung des Ganzen weg,.

+ Als drittes verdeutlicht Ratzinger als Konsequenz aus dem bi-
sher Angefithrten die Bedeutung der Kirche und zeigt damit
das Geschenk auf, dass diese der Welt gibt. Er sagt: ,Sie [die
Kirche, Anm. MK] hilt das Christusereignis gegenwartig in
der Geschichte und ist dessen sich ausweitender Vollzug ins
Ganze dieser Geschichte hinein.**> Somit ist ,die Kirche [...]
das offentlich aufgerichtete Zeichen fiir den Heilswillen Got-
tes mit der Welt™? und damit ,, das wirksame Zeichen der Ver-
schwisterung Gottes mit den Menschen.* So ist sie den Men-
schen ,als Gestus der Einholung in das Christusereignis“
geschenkt.

40 J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1033.

41 Vgl. J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1033.
42 J. Ratzinger, Kirche —Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1034.

43 J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1034.

44 J. Ratzinger, Kirche — Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1034.

45 J. Ratzinger, Kirche —Zeichen unter den Vilkern, op. cit., 1034, 1032.
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Der Eine wahlt den Gottesglauben
fur die Wenigen, damit die Wenigen
ihn den Vielen bringen kénnen

In der ,Einfihrung in das Christentum®, die 1968 zum ersten Mail
publiziert worden ist, verdichtet sich die Spurensuche im Blick auf
die vorgelegte Thematik. Freilich geht Ratzinger hier den umge-
kehrten Weg im Vergleich zu den bisherigen Ausfithrungen. Setzte
der Gedankengangim Essay, Die neuen Heiden und die Kirche" und
im Beitrag die , Kirche — Zeichen unter den Vélkern®bei der Erwah-
lung von Gott her an, um das Geschenk genauer zu fassen, das das
Christentum der Welt gebracht hat und bringt, so geht Ratzinger
in der ,Einfihrung in das Christentum® von die Thematik der an-
deren Seite her an, indem er vom Aspekt der Wahl von Seiten des
Menschen auf das Geschenk des Christentums fiir die Welt blickt.

Im Zweiten Kapitel des ersten Hauptteils, in dem er den bibli-
schen Gottesglauben behandelt, schreibt Ratzinger: ,Wer den Got-
tesglauben der Bibel verstehen will, muss seiner geschichtlichen
Entfaltung nachgehen, von den Urspriingen bei den Vitern Israels
bis hinauf zu den letzten Schriften des Neuen Testament.“® Die-
sen Gedanken fithrt er am Beginn des dritten Kapitels des ersten
Hauptteils tiber den Gott des Glaubens und den Gott der Philoso-
phen fort, wenn er sagt: ,Die Wahl, die im biblischen Gottesbild
getroffen ist, musste im Aufgang des Christentums und der Kirche
noch einmal wiederholt werden, sie muss es im Grunde in jeder
geistigen Situation von neuem; sie bleibt immer ebenso Aufgabe
wie Gabe.

Ratzinger setzt mit dem zentralen Text des alttestamentlichen
Gottesverstindnisses und bekenntnisses an, namlich der Erzih-
lung vom brennenden Dornbusch (Ex 3, 1-22). Hier ereignet sich
die Offenbarung des Namens Gottes, der sich als der Gott der Vi-
ter, als ,der Gott Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs"

46 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 118.
47 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 136.
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(Ex 3, 6) und als der ,Ich bin, der Ich bin“ (Ex 3, 14) zu erkennen gibt.
Ratzinger sagt dazu: , Der Sinn des Textes ist es offensichtlich, den
Namen «Jahwe» als den entscheidenden Gottesnamen in Israel zu
begriinden, einmal indem er geschichtlich im Ursprung der Volk-
werdung Israels und des Bundesgeschehens verankert wird, zum
anderen, indem eine inhaltliche Sinngebung geboten wird.“® Diese
Begriindung wird nach Ratzingers Ansicht durch Mose vollzogen.
Denn, so fihrt er aus, ,heute spricht wieder vieles dafiir, dass die
Formulierung dieses Namens (Jahwe, Anm. MK) tatsichlich die
Tat des Mose gewesen ist, der mit ihm seinen Volksgenossen neue
Hoffnung zugetragen hat.“°

Mit der Wahl des Gottesnamens durch Mose vollzieht sich zu-
gleich fiir das Volk Israel eine sichtbare Scheidung, die es in seiner
religionsgeschichtlichen Umwelt getroffen hat. Denn es entschei-
det sich mit dem Namen Jahwe fiir einen Gott, der ,numen perso-
nale (Personengott)“° ist und nicht mehr —wie fiir die sie umgeben-
den Mitglieder der El-Religionen — ,numen locale (Ortsgott).* Das
Neue und damit zugleich Spezifische, das mit dem Namen Jahwe
ausgedrickt wird, ist nach Ratzinger ein Doppeltes: Gott tragt ei-
nen Namen und erscheint am Dornbusch als eine Art Individuum 5
Dennoch, so sagt Ratzinger, zeigt sich, ,dass die Dornbuschszene
diesen Namen in einer Weise auslegt, dass er als Name geradezu
aufgehoben erscheint; auf jeden Fall rickt er aus der Reihe der Be-
nennungen von Gottheiten heraus, in die er zunichst hineinzu-
gehoren scheint.3 Somit muss im Blick auf die Namensoffenba-
rung zugleich von einer Namensverweigerung gesprochen werden.
Belegt wird die Namensverweigerung von Gott her fiir Ratzinger

48 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 119.

49 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 122.

so J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 123.

s1 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit.

52 Vgl. J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 127.
s3 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit.
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durch den Vergleich mit Gen 32,30 und Ri 13, 18, wo beides Mal die
Mitteilung des Namens verweigert wird.>*

Fur Ratzinger zeigt sich im Gestus der Abweisung, also der Nicht-
nennung des Namens, etwas vom Anderen Gottes gegeniiber den
anderen Gottern ausgedrickt. Diese Andersartigkeit liegt in der
Auslegung des Gottesnamens ,,durch das Wortchen «Sein».">s Damit
wird der Name in das Mysterium hinein aufgelést, sodass in ihm
»Bekanntsein und Unbenanntsein Gottes, Verborgenheit und Of-
fenbarung einander gleichzeitig werden™® Was Mose mit dem Got-
tesnamen in Hinden halt, ist ein Ratsel, bemerkt Ratzinger. Jedoch
weist er auf einen Zusammenhang hin, der bisher wohl allzu wenig
bedacht worden ist, denn Gott enthiillt zwar nicht sein Wesen, aber
er enthiillt sich als Gott fiir Israel, als ein Gott fiir die Menschen.5
Diese Tatsache fasst Ratzinger zusammen, indem er die Wahl des
Mose in das Wort bringt: ,Der Gott, der «ist», ist zugleich der, der
mit uns ist; er ist nicht nur ein Gott in sich, sondern unser Gott,
der Gott der Vater.*® Mit Verweis auf den Propheten Ezechiel und
Jesaja, vor allem Deuterojesaja, stellt Ratzinger heraus, dass diese
beiden Propheten eine Formel gepragt haben, in welcher der Deu-
tungsfaden der Dornbuschgeschichte aufgegriffen wird und Gott
alsder, Ich bin’s“ seine kiinftige Bezeichnung findet. Mit dieser For-
mel wird es im weiteren geschichtlichen Verlauf méglich, dass der
Evangelist Johannes im Neuen Testament die Kernformel seines
Gottesglaubens ausdriickt und sie zur Zentralformel seiner Chris-
tologie macht. Die Ich-bin-Aussagen Jesu belegen dies wie sich in
Joh 6, 35; 8, 12; 10, 9; 10, 11; 11, 25; 14, 6; 15, 1 und 18, 27 zeigt.

s4 Vgl. J. Ratzinger, Einfiihrungin das Christentum..., op. cit., 128. Gen 32,30: ,Nun
fragte Jakob: Nenne mir doch deinen Namen! Er entgegnete: Was fragst du
mich nach meinem Namen? Dann segnete er ihn dort.“ Ri13,18: ,Der Engel des
HERRN erwiderte: Warum fragst du nach meinem Namen? Er ist wunderbar.”

ss J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 128.

s6 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 128.

s7 Vgl. J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 129.

s8 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 129.
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Den gesamten Gedankengang fithrt Ratzinger Jahrzehnte spater
in seiner Vorlesung an der Universitit Regensburg fort, wenn er
sagt: ,Der biblische Glaube [geht] in der hellenistischen Epoche bei
aller Schirfe des Gegensatzes zu den hellenistischen Herrschern,
[...] dem Besten des griechischen Denkens von innen her entge-
gen zu einer gegenseitigen Berithrung.® Dieser Vorgang stellt fur
Ratzinger einen eigenen wichtigen Schritt in der Offenbarungsge-
schichte da, da er zur Begegnung von Glaube und Vernunft fihrt
und zur rechten Aufklirung beitragt, die nicht nur fir das Chris-
tentum bestimmend geworden ist, sondern ebenso auch fir die
Welt.b°

In Ratzingers Einfihrung in das Christentum miindet der Ge-
dankengang in die Darstellung der zwei Seiten des biblischen Got-
tesbegriffs. Genau hier leuchtet dann auch das Geschenk auf, das
zuerst Israel und in seiner Folge das Christentum, in besonderer
Weise die Kirche, der Welt macht.

Ratzinger resumiert: ,,Auf der einen Seite steht das Element des
Persénlichen, der Nihe, der Anrufbarkeit, des Sich-Gewahrens, das
sich in der Namensgebung zusammenfassend verdichtet, sich im
Gedanken «Gott der Viter, Abrahams, Isaaks und Jakobs» vorher
schon angesagt und spater wiederum in den Gedanken «Der Gott
Jesu Christi» konzentriert.* , Auf der anderen Seite steht die Tat-
sache, dass diese Nihe, diese Zuginglichkeit, freie Gewihrung des-
sen ist, der iber Raum und Zeit steht, an nichts gebunden und alles
an sich bindet.”* Diese beiden Elemente des Gottesglaubens, den
Mose dem Volk gebracht hat, versucht das Volk Israel den Volkern
um sich herum zu schenken und das Andere seines Glaubens her-
auszustellen. Ratzinger sagt, dass das Volk Israel ,das «Ist» Gottes
dem Werden und Vergehen der Welt und ihrer Goétter —der Gotter

so Benedikt XV, Glaube, Vernunft und Universitit. Erinnerungen und Reflexion, op.
cit., 732.

60 Vgl. Benedikt xXV1, Glaube, Vernunft und Universitit. Erinnerungen und Reflexion,
op. cit., 732f.

61 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 134.

62 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 134.
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der Erde, der Fruchtbarkeit, der Nation — gegeniiberstellt.“ Israel
betont hierbei gegeniiber den anderen Vélkern, dass sein Gott nicht
ein Nationalgott ist, so wie bei ihnen, sondern dass es der Gott
aller und des Ganzen ist. Ratzinger schlief3t diesen Gedanken mit
den Worten: ,,Gott hat man erst und nur dann, wenn man keinen
Eigengott mehr hat, sondern allein dem Gott traut, der genauso der
Gott des anderen wie mein Gott ist, weil wir beide ihm gehoren.“*
Restimierend lisst sich sagen, dass Mose dem Volk Israel und
das Volk Israel wiederum den Vélkern jenen Gottesglauben bringt,
der aus einem Paradox besteht. Denn dieser Gottesglaube ist da-
durch bestimmt, dass ,,das Sein als Person und die Person als das
Sein selbst geglaubt wird.“ Das heifit, ,dass nur das Verborgene
als der ganz Nahe, dass nur das Unzugingliche als der Zugingliche,
dass das Eine als der Eine, der fiir alles ist und fiir den alle sind“®,
zu glauben ist. Dieses Paradox des Gottesglaubens, das in Jesus
Christus ein Angesicht bekommt, schenkt mit seinem Kommen das
Christentum und in besonderer Weise die Kirche der Welt.

Die Kirche hilt das Geschenk
fur die Welt gegenwartig

Als Fortfuhrung der Auseinandersetzung mit dem vorliegenden
Thema darf wohl der Vortrag Ratzingers ,Warum ich noch in der
Kirche bin“ verstanden werden. Dieser Beitrag, der 1971 veroffent-
licht wurde, geht auf die Kirchenkrise ein, die eine Bewegung des
Austritts zahlreicher ihrer Mitglieder mit sich bringt. Ratzinger
sieht eine Vielzahl von Griinden fiir den Austritt aus der Kirche,
die oft gegensitzlicher Art sind. Er sagt:

63 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 135.

64 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 135.

65 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 135.

66 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 135. (Hervorhebungen
im Text)

109



Der Kirche den Riicken zu kehren, fiithlen sich heute nicht blof3 Menschen
gedringt, denen der Glaube der Kirche fremd geworden ist, denen die Kirche
rickstindig, zu mittelalterlich, zu welt- und lebensfremd erscheint, sondern
auch Menschen, die die Gestalt der Kirche, ihren Gottesdienst, ihre Unzeit-

mifigkeit, den Widerschein des Ewigen in ihr liebten.®
Im Blick auf die Letztgenannten fithrt Ratzinger niher aus:

Thnen scheint, dass die Kirche dabei ist, ihr Eigentliches zu verraten, dass sie

dabeiist, sich an die Moderne zu verkaufen und damit ihre Seele zu verlieren.%

Mit der erneuten Herausstellung dessen, was das Eigentliche der
Kirche ist, nihert sich Ratzinger auch dem, was das Christentum
und die Kirche der Welt schenkt. Um dies niher in den Blick zu
nehmen, wendet sich Ratzinger einem Bild fur das Wesen der Kir-
che zu, das die Kirchenviter bei ihrer symbolischen Betrachtung
der Welt und der Kirche verwendet haben, namlich das Bild des
Mondes. Ratzinger sagt:

Sie [die Kirchenviter, MK] erklarten, im Aufbau des Kosmos sei der Mond
ein Bild fiir das, was die Kirche im Aufbau des Heils, im geistig-geistlichen

Kosmos ist.®®

Zugleich sieht er im Bild des Mondes ein Bild fiir den Menschen
und das Menschsein, wenn er erklart, dass

der Mond [...] in seiner Verginglichkeit wie in seiner Wiedergeburt die Welt
des Menschen dar([stellt], die irdische Welt, die Welt, die vom Empfangen und

67 J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, [in:] Kirche—Zeichen unter den
Vilkern. Schriften zur Ekklesiologie und Okumene, Gesammelte Schriften, Bd.
8/2, Freiburg 2010, 1069.

68 J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1069.

69 J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1176.
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von der Bedirftigkeit gekennzeichnet ist, die ihre Fruchtbarkeit von ander-

swo her: von der Sonne empfangt.”®

Der Mond ist insofern zugleich Bild fiir die Kirche, als das Licht

des Mondes fremdes Licht ist, nimlich das Licht eines anderen.
Ratzinger fithrt aus:

Nicht von ihrem eigenen Licht her ist sie [die Kirche, Anm. MK] hell, sondern
vom wahren Helios Christus her empfingt sie Licht, so dass sie, obgleich selbst
nur Erdengestein (wie der Mond, der ja auch nur eine Erde ist), dennoch in der
Nacht unserer Gottesferne Licht geben kann—, der Mond erzihlt vom Gehe-

imnis Christi.””

Das bedeutet ganz konkret, sagt Ratzinger:

Die Kirche ist es, die uns, trotz all der Menschlichkeit der Menschen in ihr,
Jesus Christus gibt, und nur durch sie kénnen wir ihn als eine lebendige,
vollmichtige, mich jetzt und hier fordernde und beschenkende Wirklichkeit

empfangen.”

Mit einem Zitat von Henry de Lubac fahrt Ratzinger seinen Ge-

dankengang fort, wenn er im Blick auf das Geschenk, das das Chris-
tentum und die Kirche der Welt und dem Menschen bringt, sagt:

Ohne die Kirche miisste Christus sich verfliichtigen, zerbrockeln, erléschen.”s

Daraus resultiert fiir Ratzinger die zentrale Frage:

70

J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1176.

J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1177.

J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1179.

H. de Lubac, Geheimnis aus dem wir leben, Einsiedeln 1990, 20, zit. nach: Rat-
zinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1179.
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Was wire die Menschheit, hitte man ihr Christus genommen?7
Diese beantwortet er, wenn er sagt:

Die Kirche ist es, durch die er [Jesus Christus, Anm. MK] iiber die Distanz
der Geschichte hinweg lebendig bleibt, heute zu uns spricht, heute bei uns ist
[...]. Und indem die Kirche, sie allein, uns Jesus Christus gibt, ihn in der Welt
lebendig anwesend sein lisst, [...] gibt sie der Menschheit ein Licht, einen Halt

und einen Maf3stab, ohne den sie nicht vorstellbar ware.’s

Die Kirche schenkt der Welt den Maf3stab
fur den Dialog der Kulturen

Weitere Spuren inhaltlicher Art, die den gesamten Gedankengang
fortfiithren, zeigen sich, wie eingangs bemerkt, Jahrzehnte spater.
Bei seiner Festrede zu den Salzburger Hochschulwochen im Jahr
1992 formuliert Ratzinger den Gedanken, der den Maf3stab be-
trifft, den das Christentum und die Kirche den Religionen und der
Welt schenkt.”® Diesen Gedanken fihrt Ratzinger als Papst Bene-
dikt XVL. in seiner vielbeachteten Regensburger Vorlesung ,Glaube,
Vernunft und Wissenschaft im Jahr 2006 erneut an. Ratzinger
spricht beide Male im Blick auf das Christentum und die Religionen
nicht von einem interreligiésen Dialog, der zu fithren ist, sondern
von einem interkulturellen Dialog bzw. von einem Dialog der Kul-
turen. Hierdurch 6ffnet Ratzinger das Blickfeld tber die anderen
Religionen hinaus auf die Kulturen der Welt und damit die gesamte
Menschheit, die in verschiedener Weise immer kulturell verfasst
ist. Zugleich weist Ratzinger auf das Geschenk des Maf3stabs hin,

74 J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1179.

75 J. Ratzinger, Warum ich noch in der Kirche bin, op. cit., 1179.

76 Vgl. J. Ratzinger, Der christliche Glaube vor der Herausforderung der Kulturen,
9-26; siehe auch: M. Kahle, Singularitit und Universalitit des Heilsmysteriums,
Trier 2012, 370 (Trier Theologische Studien, 78)
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den das Christentum in den Dialog mit den Kulturen einbringt.
Er selbst fithrt seinen Gedankengang nicht weiter aus, gibt aber
einen Hinweis, wo er in seinem Sinn zur Entfaltung kommt. Bene-
dikt XVI. verfasst 2009 ein Vorwort fiir das Buch von Marcello Pera
»Warum wir uns Christen nennen missen®’’ In diesem Werk ver-
tieft Pera den Gedanken Ratzingers zum ,Dialog der Kulturen®
und fuhrt zur Erlauterung eine Analogie an, die zwischen einem
wissenschaftlichen und einem religiésen System besteht. Er sagt:

Ein wissenschaftliches System, eine Theorie, ist durch drei Elemente charak-
terisiert: einen axiomatischen Kern, Ableitungsprinzipien und Folgerungen,

die in empirisch iiberpriifbaren Termini ausgedriickt sind.”

Nach Pera kann ein religiéses System in analoger Weise verstan-
den werden, da es aus ,einem dogmatischen Kern, einer Reihe von
Interpretationsprinzipien und kulturellen Konsequenzen (insbe-
sondere ethischer Art)“°
den kulturellen Konsequenzen ausfithrt: Hierunter sind ,,zum Bei-
spiel bestimmte Rechte, die dem Menschen zugeschrieben oder ab-
gesprochen werden, bestimmte gesellschaftliche Sitten, die erlaubt
oder verboten sind, bestimmte Formen interpersonaler Beziehun-
gen, die zugelassen werden oder getadelt werden“®, zu verstehen.
Pera geht in diesem Zusammenhang auch auf das moralische Erbe
der Menschheit ein und sagt:

besteht. Er deutet dies aus, in dem er zu

Im Bereich der Kultur entwickeln die Menschen im Verlauf der Geschichte
Arbeits-, Familien-, Handlungsbeziehungen, soziale, 6konomische und politi-
sche Beziehungen, die Bediirfnisse generieren und dann Anspriiche und dann

Lebensformen und dann Rechte (zum Beispiel auf das Leben, auf die Wiirde,

77 Vgl. Benedikt xvI1, Vorwort, op. cit., 7-8.

78 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 151.
79 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 151.
80 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 152.
81 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 152.
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auf Respekt, auf die Meinungsfreiheit, auf politische Freiheiten), die, wenn
die sich verbreiten und verfestigen, als fundamental angesehen werden, so
dass sie manchmal in Chartas oder internationalen Ubereinkiinften fixiert
werden. Es handelt sich dabei um ein moralisches Erbe der Menschheit, das

unveriufderlich und nicht verhandelbar ist.®

Der Dialog der Kulturen findet also auf der Ebene des dritten
Elementes statt. Damit wird es grundsatzlich moglich, dass die
Gesprichspartner im Verlauf ihre Ausgangsmeinungen revidie-
ren, korrigieren, einordnen oder verwerfen kénnen. Am Ende des
Dialogs steht somit die Frage: ,,Sind die kulturellen Konsequenzen
[...] vereinbar mit dem moralischen Erbe der Menschheit?“® Das
Geschenk, dass das Christentum und die Kirche den Menschen
bringt, sind die aus dem dogmatischen Kern und den Interpreta-
tionsprinzipien sich ergebenden kulturellen christlichen Konse-
quenzen. Dem intellektuellen, politischen und sozialen Dialog mit
der Menschheit kénnen sich das Christentum und die Kirche gut
stellen, im Bewusstsein, dass das, was sie in den Dialog einbrin-
gen, zu einer Verbesserung der Lebensverhiltnisse der Menschheit
fuhrt. Denn wie die Geschichte zeigt, ,hat die christliche Entschei-
dung—[...] zu handeln velut si Christus daretur —die besten Ergeb-
nisse vorgebracht.”®s Hier zeigt sich, welch grofies Geschenk das
Christentum der Welt bringt.

Zusammenschau der Spurensuche und -lese

Die vorgenommene Spurensuche und -lese zeigt, dass Ratzinger
sich mit dem Thema , Das Geschenk des Christentums an die Welt*
bzw. ,Das Geschenk der Kirche an die Menschheit“ bereits in den
frithen Jahren seines wissenschaftlichen Wirkens befasst hat. An
den Anfang der Ausfithrungen stellt Ratzinger in seinem Essay

82 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 153.
83 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 154.
84 M. Pera, Warum wir uns Christen nennen miissen, op. cit., 177.
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»Die neuen Heiden und die Kirche” die Wahrheit, dass das grofite
Geschenk Gottes an die Welt und den Menschen das Heil ist. Hier-
fur bestimmt Ratinger in seinem Essay von 1958 das Verhiltnis von
Christus, dem Einen, zur Menschheit als den Vielen und stellt fest:
Die Vielen erhalten im heiligen Tausch gnadenhaft das Geschenk
des Einen, namlich das Heil. Jedoch weist Ratzinger unmittelbar
an diese fundamentale Wahrheit darauf hin, dass das Heil durch
die Kirche vermittelt ist, da sie der Ort des Heils ist. Das bedeutet
fur Ratzinger, dass Gott Wenige erwihlt, zuerst Israel und dann
die Kirche, um die Menschheit an sich zu ziehen. Die Wenigen sind
dabei hineingenommen in das Geheimnis der Stellvertretung fur
die Vielen. Das anfangs noch bestehende statische Verhiltnis zwi-
schen den Wenigen-Erwihlten und den Vielen-Nichterwihlten,
wird durch das Christusereignis zu einem dynamischen, denn die
Heiden werden durch Christus von Nicht-Erwiahlten zu Erwihlten.
Die Erwihlten nehmen stellvertretend den Platz vor Gott und fur
die Vielen ein, damit die Menschheit das Heil erlangen kann.

Diesen zentralen Gedanken expliziert Ratzinger in seinem Bei-
trag die ,Kirche —Zeichen unter den Vélkern® weiter, indem er
festhalt, dass das Christusereignis das Schicksal der ganzen Welt
entschieden hat, da das ganze Sein der Welt den Charakter einer
aufsteigenden Geschichte hat, deren Hoéhepunkt sich in Jesus
Christus verwirklicht hat. Der Kirche kommt von daher Verant-
wortung fiir die ganze Welt zu. Sie soll namlich der Gestus der Ein-
holung in das Christusereignis sein, da die Welt und der Mensch
sich niemals selbst das Heil geben kénnen. Die Kirche verschenkt
sich somit einladend an die Welt und die Menschen und hilt damit
das Christusereignis in der Geschichte gegenwértig.

In der ,Einfithrung in das Christentum” wendet sich Ratzin-
ger der Thematik von der Seite des Menschen her zu. Zentrale
Bedeutung kommt der Offenbarung am Dornbusch zu, wie sie in
Ex 3, 1-22 bezeugt ist. Ratzinger sieht darin die Begrindung des
Gottesnamens in Israel, der am Anfang der Volkwerdung Israels
geschieht und zugleich eine inhaltliche Sinngebung erfihrt. Gott
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gibt sich als eine Art Individuum zu erkennen und offenbart para-
doxerweise seinen Namen durch die Verweigerung seines Namens.
Denn was Mose als Namen empfangt, ist ein Ratsel. Einerseits ist
Gott der Gott der Vater und andererseits ist Gott der ,,Ich bin’s“, der
sich durch das Wort ,Sein® zu erkennen gibt. Diese Formel wird im
Neuen Testament zu Kernformel des Glaubens an Jesus Christus.
Alles mindet in die Erkenntnis, ,dass nur das Verborgene als der
ganz Nahe, dass nur das Unzugangliche als der Zugingliche, dass
das Eine als der Eine, der fiir alles ist und fiir den alle sind“®5, Gott
ist, der sich in Jesus Christus offenbart.

Die Bedeutung der Kirche und damit das Geschenk dieser an die
Welt thematisiert Ratzinger in den Jahren der verdichteten theo-
logischen Reflexion, die am Ende der 6oer und Anfang der 7oer
Jahre des vergangenen Jahrhunderts liegen. Als Symbol fur die Kir-
che greift Ratzinger auf das Bild bei den Kirchenviatern zuruck, die
die Kirche im Geheimnis des Mondes zu fassen versuchten. Im Ge-
heimnis des Mondes zeigt sich namlich nach Ratzinger ein Doppel-
tes: zum einen ist er Symbol fiir den Menschen, zum anderen Bild
fiir die Gemeinschaft der Glaubenden, also die Kirche. Beide erhal-
ten von Christus, dem wahren Helios, erst das Licht und kénnen
es nur von ihm her anderen schenken. In diesem Gedankengang ist
fur Ratzinger das Wort de Lubacs zentral: ,,Ohne die Kirche miisste
Christus sich verfluchtigen, zerbréckeln, erléschen.®® So miindet
Ratzingers Gedankengang in die Erkenntnis, dass die Kirche es ist,
durch die Jesus Christus die Distanz der Geschichte iiberwindet,
um gegenwirtig zu bleiben. Die Kirche ist es, die allein Jesus Chris-
tus gibt (im Sinne von: verschenkt) und ihn in der Welt und fiir die
Menschen lebendig hilt. Sie schenkt der Welt und der Menschheit
das Licht, das Christus ist, und gibt zugleich Halt und Maf3stab.

Jahrzehnte spiter unternimmt Ratzinger es, einen Hinweis da-
hingehend zu geben, wie der Halt und der Maf3stab, den die Kirche

85 J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum..., op. cit., 135 (Hervorhebungen
durch MK).
86 H. de Lubac, Geheimnis aus dem wir leben, op. cit., 20.
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der Welt schenkt, genauer zu verstehen sind. Hierfir verwendet er
sowohl bei den Salzburger Hochschulwochen 1992 wie bei seiner
Vorlesung an der Universitat Regensburg im Jahr 2006 den Ter-
minus ,interkultureller Dialog“ bzw. ,Dialog der Kulturen®. Durch
das von ihm verfasste Vorwort zum Buch Peras ,Warum wir uns
Christen nennen miussen®, weist Ratzinger als Benedikt XVI. auf
die vertiefenden Ausfithrungen hin, die Pera zu den beiden einge-
fuhrten Termini vorgelegt, um damit seine Gedanken zum Thema
zu entfalten. Demnach liegt das Geschenk, dass das Christentum
und die Kirche der Welt und dem Menschen bringt, darin, die aus
dem dogmatischen Kern und den Interpretationsprinzipien sich er-
gebenden kulturellen Konsequenzen aufzuzeigen. Die daraus ent-
standene christliche Kultur vermag mit allen anderen Kulturen in
Dialog zu treten, da sie das Beste und Edelste fiir den Menschen
hervorgebracht hat. Somit ist die Kirche durch ihre christliche Kul-
tur der Gestus der Einladung an die Menschen, in das Christuser-
eignis einzutreten.

Uberblick man das bisher Ausgefiihrte, so zeigt sich anhand der
zahlreich nur angedeuteten Gedanken, dass die Spurensuche und
-lese in Ratzingers Werk mit diesem Beitrag nicht angeschlossen
ist. Deutlich tritt jedoch zu Tage, wie Ratzinger das Geschenk zu
fassen versucht, das das Christentum und in besonderer Weise
die Kirche, der Welt und dem Menschen schenkt. Eine vertiefende
Analyse wird freilich das bisher Ausgefiihrte im Denken Ratzingers
noch klarer hervortreten lassen.
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Abstrakt

Joseph Ratzingers Blick auf das Geschenk des Christentums an die Welt

Der vorliegende Beitrag beinhaltet eine Spurensuche und -lese zum The-
ma ,Das Geschenk des Christentums an die Welt“ im Werk Joseph Rat-
zingers, des spiteren Papstes Benedikt XVI. In chronologischer Folge
werden Beitrage aus den Jahren 1958 bis 2009 in den Blick genommen
und analysiert. Grundlegend stellt Ratzinger heraus, dass das Heil das
Geschenk Gottes an die Welt ist. Vermittelt wird dieses Geschenk Gottes
an die Menschheit durch die Erwahlten; zuerst durch das Volk Israel und
in ihrer Fortfithrung durch die Kirche. In Jesus Christus erfolgt der ent-
scheidende Schritt in der Offenbarung. Er ist das Heil Gottes in Person,
er offenbart sich als der Zielpunkt der Geschichte und er schenkt sich
als Mafistab der Welt und dem Menschen. Zentrale Bedeutung kommt
der Kirche zu, da sie—wie der Mond —das Licht der Sonne, die Christus
ist, als Ziel, Heil und Maf3stab in der Welt gegenwartig halt und damit
den Menschen schenkt. Abgeschlossen wird die Spurensuche und -lese
durch die von Ratzinger gebrauchten Wendungen ,interkultureller Dia-
log"“ und ,Dialog der Kulturen®, die von Marcello Pera tiefer erschlos-
sen sind. Hier zeigt sich, dass das Geschenk auch darin besteht, dass
das Christentum —und besonders die Kirche — die aus dem Gottes- und
Christusglauben entstandene Kultur der Welt und dem Menschen, um

die Lebensverhiltnisse des Menschen iiberall auf Erden zu verbessern.

Abstrakt

Poglgdy Josepha Ratzingera na temat daru chrzescijaristwa dla swiata

Niniejszy przyczynek zawiera poszukiwanie i odczytanie sladéw na te-
mat ,daru chrzescijaristwa dla $wiata” w twérczosci Josepha Ratzingera,
pézniejszego papieza Benedykta XVI. W porzadku chronologicznym ba-
daneianalizowane s3jego wypowiedzi z lat 1958—2009. Zasadnicza kwe-
stia dla Ratzingera jest to, Ze zbawienie jest darem Boga dla $wiata. Ten
dar Boga dla ludzkosci jest przekazywany przez wybranych; najpierw

przez nardd izraelski, a w jego kontynuacji przez Kosciét. W Jezusie
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Chrystusie dokonuje sie decydujacy krok w objawieniu. Jest On zbawia-
jacym Bogiem w swojej Osobie. Objawia sie On jako cel historiii daje sie-
bie jako wzorzec dla $wiata i czlowieka. Ko$ciét ma znaczenie centralne,
poniewaz—jak Ksiezyc—odbija $wiatto Storica, ktérym jest Chrystus,
obecny w $wiecie jako cel, zbawienie i norma, i w ten spos6b udziela on
Goludziom. Poszukiwanie i odczytywanie §ladéw zamykaja uzyte przez
Ratzingera wyrazenia ,dialog miedzykulturowy” i dialog kultur”, ktére
glebiej rozwija Marcello Pera. Tutaj staje sie jasne, ze dar polega réw-
niez na tym, ze chrzescijaiistwo —a zwtaszcza Kosciét — ofiaruje swiatu
i ludziom kulture zrodzona z wiary w Boga i Chrystusa, aby poprawi¢
warunki zycia istot ludzkich wszedzie na ziemi.






Kosciét i swiat, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski,
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie Wydawnictwo Naukowe,
Krakéw 2023, https://doi.org/10.15633/9788363241674.06

Wojciech Weckowski

Koséciél — media —wiara

Nauczanie papieskie, ktére od czaséw Jana Pawta Il charakteryzuje
sie epokowa zmiana stosunku do $rodkéw spotecznego przekazu,
dostrzega w nich pole, na ktérym nie moze zabraknaé Ewange-
lii. Jan Pawet II media nazywat ,pierwszym areopagiem™, Bene-
dykt XVI ,forum”, ,cyfrowym kontynentem™, a papiez Franciszek
widzi w nich ,agore”, na ktérej Kosciét powinien prowadzi¢ dialog
ze wspélczesnym czlowiekiem. W kazdym z tych trzech wymia-
réw jest miejsce na gloszenie zbawienia, dzielenie sie wiara z dru-
gim czlowiekiem, prowadzenie go do Chrystusa i Kosciota. Jest to
zgodna kontynuacja nauczania ojcéw soborowych, ktérzy w Dekre-
cie o $rodkach spotecznego przekazu Inter mirifica podkreslali, ze

Kosciot katolicki zostat ustanowiony przez Chrystusa Pana, aby nie$¢ zba-
wienie wszystkim ludziom i z tego wzgledu zobowiazany jest do gloszenia
Ewangelii, dlatego uznaje on, ze do jego obowiazkéw nalezy gloszenie oredzia
zbawienia, réwniez za pomoca $srodkéw spolecznego przekazu i pouczanie lu-

dzi o wlasciwym ich wykorzystywaniu.

1 Jan Pawet 11, Encyklika o stalej aktualnosci postania misyjnego Redemptoris
missio, 37.

> Benedykt xv1, Oredzie na 43. Swiatowy Dzier Srodkéw Spotecznego Przekazu:
Nowe technologie, nowe relacje. Trzeba rozpowszechniac kulture szacunku, dialogu
iprzyjazni, Watykan, 24 stycznia 2009 1.

3 Sobor Watykanski 11, Dekret o srodkach spotecznego przekazu Inter mirifica, 3.
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Ojcowie soborowi nie kryli entuzjazmu dla mediéw, wskazywali
na ich pozytywny walor, zachecajac do dobrego, tzn. odpowiedzial-
nego, z nich korzystania, natomiast nie dostrzegali jeszcze szero-
kiej gamy zagrozen, jakie wiaza sie z oddziatywaniem mediéw na
czlowieka i spoteczenstwa. Potwierdza to chociazby wstep do do-
kumentu Inter mirifica:

Wsréd niezwyktych wynalazkéw techniki, ktére zwlaszcza w najnowszych
czasach ludzki geniusz z pomoca Boza rozwinat sposréd rzeczy stworzonych,
Matka Kosci6l ze szczegélnym zainteresowaniem przyjmuje i popiera te, ktére
w najwiekszym stopniu dotycza ducha ludzkiego i ktére otworzyly nowe dro-
gi bardzo tatwego przekazywania wszelkiego rodzaju informacji, przemyslen
izalecen. Wéréd tych wlasnie wynalazkéw wyr6zniaja sie srodki, ktére ze swej
natury zdolne sa bezposrednio wpltywac nie tylko na poszczegélnych ludzi,
lecz takze na zbiorowosci i na cala spotecznosé ludzka, a mianowicie: prasa,
kino, radio, telewizja i inne tym podobne, ktére dlatego stusznie mozna na-

zwac $rodkami spotecznego przekazu.

Soborowy dekret nakreéla dwie wazne funkcje mediéw w odnie-
sieniu do Kosciota i wiary: informacyjna oraz formacyjna. Jedna
idruga sa ze soba powiazane, a ich wspélnym mianownikiem, zgod-
nym z etyka mediéw, jest wiarygodno$¢ przekazu—prawda dzien-
nikarska. Tylko pod takim warunkiem informacja religijna moze
mieé¢ wymiar formacyjny.

Ewangelizacja przez media

Laczenie dwdch funkcji mediéw —informacyjnej i formacyj-
nej—w odniesieniu do tresci religijnych przeklada sie na ewange-
lizacje, do ktérej tak czesto zachecani jesteémy w nauczaniu papie-
skim, poniewaz Ko$ciét zrodzit sie z ewangelizacji i - jak méwit juz

4 Sobér Watykanski 11, Dekret o $rodkach..., dz. cyt., 1.
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papiez Pawel VI—,Kosciét jest dla ewangelizacji™. Jest ona skut-
kiem medialnym dtugoterminowym, czyli musi by¢ odpowiednio
przygotowana jako materiat do przekazu medialnego.

W nauczaniu papieskim podkredla sie czesto, ze podstawa ewan-
gelizacji jest dawanie $wiadectwa®. Uprzywilejowane narzedzia
w procesie nowej ewangelizacji, jakimi sa media, moga w wyjatko-
wy sposéb przedstawié jakis przyklad zycia w wierze. W ten sposéb
takze posrednio dokonuje sie wyjasnienie Ewangelii, wedtug ktérej
zyje dany cztowiek lub wspédlnota rodzinna. Wspétczesny odbior-
ca potrzebuje $wiadkéw, poniewaz wierzy im bardziej niz swoim
nauczycielom. Tutaj wypada wspomnie¢ stowa Pawta VI, do kté-
rych czesto nawigzywatl Jan Pawet II: ,Czlowiek wspolczesny stucha
chetniej swiadkéw niz nauczycieli, a jesli stucha nauczycieli, to czyni to
dlatego, ze sa $wiadkami””. Swiadek autentycznego zycia religijnego moze
sta¢ sie sensacja medialng.

Prawda jest, ze nietatwo przedstawic realizacje Ewangelii w co-
dziennym zyciu, ale uchwycenie tego urzeczywistniania wiary
jest podstawa do uznania kogo$ za profesjonalnego dziennikarza
religijnego. Méwimy czesto, ze w dziennikarstwie szuka sie tylko
sensacji, ale ,sensacja” moze by¢ takze —jak juz wyzej to zostato
podkreslone —zycie swiadkéw wiary Ewangelia, zwlaszcza w co-
raz bardziej indyferentnym $wiecie. Czyz autentyczne postawy np.
$w. Matki Teresy z Kalkuty czy $w. Jana Pawta II nie byly ,sen-
sacjami” nawet dla ludzi spoza Kosciota? Media maja wyjatkowa
mozliwo$¢ ukazania autentycznego zycia w wierze w sensacyjnym
obrazie, ktéry moze skutecznie zainteresowac rzesze odbioréw.
Dzi$ réwniez mozna zycie Ko$ciota, wspélnoty chrzescijaniskiej czy
dziatalnos¢ Watykanu przedstawiac jako wydarzenia wykraczajace
poza zwyczajnos¢é, bezprecedensowe, ktére zafascynuja odbiorce,

s Pawet vI, Adhortacja apostolska O ewangelizacji w $wiecie wsp6lczesnym
Evangelii nuntiandi, Watykan 1975, 14.

6 Jan Pawet v1, Encyklika o stalej aktualnos$ci postania misyjnego Redemptoris
Missio, 42.

7 Pawet v1, Evangelii nuntiandi, dz. cyt., 41.
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aw konsekwencji —poprowadza do poglebiania wiary, religii, $wia-
domodci tego, czym jest Kosciét.

Moéwiac o dawaniu $wiadectwa o wierze, nie sposéb nie wspo-
mnie¢ o katechezie. Srodki masowego przekazu moga by¢ pomocne
w docieraniu do 0séb o réznym poziomie wiary®. Przekaz katechezy
bedzie sukcesem, jesli bedzie dokonywany przez odpowiednio przy-
gotowane do tego osoby, czyli wierzacych profesjonalistéw, ktérzy
doskonale beda rozumieli/znali swojego odbiorce. Trzeba pamie-
tad, o czym czesto zapomina sie wérdd oséb pracujacych w mediach
katolickich, ze najwieksza spontaniczno$¢ w przekazie medialnym
wymaga dokladnego przygotowania. Tym bardziej w tej sytuacji
Ko$ciét potrzebuje profesjonalnych dziennikarzy katolickich. Tyl-
ko onibeda w stanie zaprezentowaé odpowiednia katecheze, szcze-
gélnie dla dorostych.

Nowe wyzwania wsp6lczesnych mediéw

Dobrze przygotowany do swojego zawodu dziennikarz rozumie
oddziatywanie pomiedzy nadawca a odbiorca przekazu. Ta relacja
zawsze jest uzalezniona od medium, ktére w kazdej swojej postaci
daje nowe wymagania, korzysci i mozliwosci. Dzi$ przede wszyst-
kim nalezy zwrdci¢ uwage na media cyfrowe, ktére zrewolucjono-
waly $wiat przekazu. Komputery, komunikatory, smartfony i zwia-
zany z nimi Internet wptynely na znaczna zmiane form przekazu
informacji, co réwniez wida¢ w obszarze wiadomosci koscielnych
i formowania religijnego. Ojcowie soborowi podkresli:

Wtasciwe wykorzystanie tego prawa (do informacji) wymaga, aby przekaz byt
zawsze prawdziwy co do swego przedmiotu oraz integralny przy zachowaniu

sprawiedliwo$ci i mitosci®.

8 Jan Pawel 11, Oredzie dla krajowego radia katolickiego: Wielkie zadanie edu-
kacyjne srodkéw komunikacji spotecznej, 30.01.1985, nr 4; [w:] INS.VIII/1/198s5,
s.263; por. tez EN 46.

9 Sobdr Watykanski 11, Dekret o srodkach..., dz. cyt., 5.
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Ponadto przekaz informacji zawsze powinien by¢

godziwy i stosowny, tzn. $wiecie respektowac prawa moralne oraz prawa na-
lezne cztowiekowi i szanowac¢ jego godnos$¢ zar6wno w gromadzeniu, jak i pu-
blikowaniu wiadomosci; nie kazda wiedza bowiem przynosi pozytek, ,mitosé

za$ buduje” (1 Kor 8, 1)*.

Szybkos¢ przekazywanej dzi$ wiadomosci spowodowata odwrot-
ny skutek. Kiedy$ szybka informacja byta dobra informacja i w ten
sposob respektowata ona prawo cztowieka do bycia informowanym.
Wspélczesdnie szybkosc przekazu wptyneta na niedoktadnosd, cze-
sto brak mozliwoéci zweryfikowania prawdziwos$ci informacji. Spo-
s6b informowania o Kosciele i formowaniu wiary wéréd uzytkow-
nikéw wspétczesnych — cyfrowych —mediéw wymaga szczegélnej
uwagi. Tak jak kiedy$ Marshal McLughan zwracat uwage na ,ciepte”
i,zimne” media oraz ich wptyw na odbiorce, tak i dzisiaj w sferze
komunikowania religijnego nalezy przede wszystkim oceni¢ moc
oddziatywania pod katem skutkéw ich wptywu na uzytkownikéw
mediéw cyfrowych. W badaniach bardzo czesto wykazywany jest
negatywny wplyw Internetu na cztowieka w poréwnaniu do epoki
przedinternetowej. Nicholas Carr dowodzi zmian w umysle. Pisze,
ze regularne korzystanie z Internetu powoduje trwate zmiany fizjo-
logiczne w mézgu, tzn. widoczne jest to w sposobie naszego uczenia
sie, dziatania i myslenia™. Dowodzi, ze trwaly wptyw tego medium
modyfikuje nasze synapsy, sprawiajac, ze odczuwamy intensywny
gtéd czestych zmian w obrazie i tresci, mamy mniejsza umiejetnos¢
koncentracji i skupienia niz nasi przodkowie*>. W takich realiach
trudno informowac o Kosciele. Sherry Turkle natomiast dowodzi,
ze powszechne korzystanie z Internetu i nowoczesnych mediéw
spotecznosciowych nie tyle tworzy nowe wspdlnoty, ile zastepuje

10 Sob6r Watykanski 11, Dekret o srodkach..., dz. cyt., 5.
11 N. Carr, Ptytki umyst. Jak internet wptywa na nasz mézg?, Gliwice 2012.
12 P.J. Deneen, Dlaczego liberalizm zawiddt?, Warszawa 2021, s. 148.
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niszczone przez to korzystanie z tych mediéw wspélnoty w $wiecie
realnym®.
W odniesieniu do tego Franciszek zauwaza:

Wspélnota jest o tyle silniejsza, o ile jest bardziej spéjnaisolidarna, ozywiana
uczuciami zaufania i dazaca do wspdlnych celéw. Wspoélnota jako sie¢ solidar-
na wymaga wzajemnego stuchania i dialogu opartego na odpowiedzialnym
uzywaniu jezyka. Jest oczywiste dla wszystkich, ze w obecnym rozwoju sy-
tuacji wirtualna wspélnota spotecznosciowa nie jest automatycznie synoni-
mem wspdlnoty. W najlepszych przypadkach wspélnoty sa w stanie wykazaé
spojnosc i solidarnosé, ale czesto pozostaja jedynie skupiskami oséb, ktore
rozpoznaja sie wokét intereséw lub kwestii charakteryzujacych sie stabymi

wiezami*.

W odniesieniu natomiast do serwiséw spotecznosciowych Fran-
ciszek stusznie podkresla, ze czesto tozsamos¢ kazdego cztowieka
bedacego w danym serwisie spotecznosciowym

opiera sie na przeciwienistwie wobec innego, nienalezacego do grupy: okresla
sig, wychodzac od tego, co dzieli, a nie od tego, co taczy, eksponujac podejrzli-
wo$¢ idajac upust wszelkiego rodzaju uprzedzeniom (etnicznym, seksualnym,
religijnym i innym). Tendencja ta podtrzymuje grupy, ktére wykluczaja hete-
rogeniczno$¢, podsycajac réwniez niepohamowany indywidualizm w §rodowi-
sku cyfrowym, doprowadzajac czasami do podzegania spirali nienawisci. To,
co powinno by¢ oknem na $wiat, staje sie zatem witryna, w ktérej eksponuje

sie wlasny narcyzm®.

Papiez, podsumowujac swoja refleksje, podpowiada, ze sie¢ in-
ternetowa moze wspiera¢ gtéwnie relacje z drugim czlowiekiem,

13 S. Turkle, Samotni razem: dlaczego oczekujemy wiecej od zdobyczy techniki a mniej
od siebie nawzajem, Krakéw 2013.

14 Franciszek, Oredzie na 53. Swiatowy Dzieri Srodkéw Spotecznego Przekazu:
Weszyscy tworzymy jedno. Od wirtualnych wspélnot spotecznosciowych do wspélnot
Iudzkich, Watykan 2019.

15 Franciszek, Oredzie a 53. Swiatowy..., dz. cyt.
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ale moze takze—przed czym przestrzega—catkowicie odciagé od
spoleczenistwa—wspoélnoty. Te refleksje szczegblnie odnosze do
wykluczania sie z KoSciota, a takze stwierdzenia braku potrzeby
bycia we wspdlnocie wierzacych. Sieé, obecno$¢ na portalach spo-
tecznosciowych, nadmiar uzytkowania smartfonéw moze catkowi-
cie zastapic zycie w Ko$ciele i odciagnac od wiary, zastepujac ja np.
samoizolacja.

To mtodziez najczesciej jest przekonana, ze sie¢ moze dac pet-
nie samorealizacji, a wirtualno$¢ zastepuje im czesto wiare. Hi-
potetycznie mozna powiedzie¢, ze nadmiar korzystania z mediéw
elektronicznych, czyli dawanie dzieciom i mtodziezy mozliwosci
do bezgranicznego korzystania z sieci, sadzajac ich przed ekrana-
mi komputeréw i smartfonéw od pierwszych lat zycia zrodzi tzw.
deficyt wiary. Symptomem tego zjawiska jest fakt, ze media dzi$
zawladnely réwniez $wiatem emocji cztowieka. To one wywotuja
lek, ptacz, radoéc i samozadowolenie czy poczucie szczescie. Samo
uczestniczenie w $wiecie wirtualnym jest juz podstawa do czucia
sie dobrze, dlatego w wielu przypadkach wirtualny $wiat moze za-
stepowad wiare czlowieka w Boga. Manfred Spitzer podaje réwniez,
ze smartfony szkodza zdrowiu, spoteczenstwu, zdrowiu, zagrazaja
demokracji**. Mozna réwniez do tych wnioskéw dotozy¢ i nasz, ze
szkodza réwniez wymiarowi wiary ludzkiej.

Obraz rzeczywisty

Dla potrzeb referatu zostal przeprowadzony sondaz wéréd uczniéw
szkotly $redniej. Grupe badawcza stanowilo 68 0séb (42 dziewcze-
ta, 26 chlopcéw). Osoby te, bedace w wieku 15-18 lat, reprezentu-
ja $rodowisko miejskie w liczbie 19 dziewczat i 14 chlopcow, wiej-
skie —23 dziewczat i 12 chlopcéw. Badanie przeprowadzono podczas
katechezy.

16 M. Spitzer, Epidemia smartfonéw, Dobra Literatura, Stupsk-Warszawa 2021,
s. 40.
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Wsréd dziewczat pochodzacych z miasta 12 zadeklarowalo sie
jako wierzace, 4 niewierzace, 2 niemajace zdania, a 1 jako agnostycz-
ka. Wéréd pochodzacych ze wsi 19 dziewczat potwierdzilo, ze sa
wierzacymi osobami, 1 niewierzaca, a 3 niepewne w wierze. Wéréd
chlopcéw ze srodowiska miejskiego 9 deklaruje sie jako wierzacy,
4 jako niezdecydowani. Ze srodowiska wiejskiego 12 os6b zadekla-
rowalo, ze identyfikuja sie z wiarg. Na pytanie o uczestnictwo we
mszy $w. 10 chlopcéw odpowiedziato, ze chodza regularnie, 13 od
czasu do czasu, a jedna osoba w ogdle nie. Wéréd dziewczat 22 cho-
dziregularnie co niedziele do ko$ciota na msze $wieta, 13— od czasu
do czasu, a 6 dziewczat w ogéle nie.

W dalszej czesci w ankiecie wystapilto pytanie: ,Czy interesuja
Cie wiadomos$ci o Kosciele przekazywane przez media?”. 10 chlop-
c6w odpowiedziato pozytywnie, a 16, ze nie. Wér6d dziewczat 14
wybrato odpowiedz ,tak”, a 27 ,nie”. Nikt z badanych nie korzy-
sta z portali katolickich. Smartfony i Internet stuza 15 chtopcom
do szukania modlitw, a 11 —nie. Wsréd dziewczat 19 postuguje sie
smartfonem w poszukiwaniu modlitw, 23 —nie.

Wsréd badanych wiekszo$¢ napotyka na informacje religijne
w telewizji i dotycza one gtéwnie skandali (pedofilia). Tylko nie-
liczni odnajduja w przekazie medialnym pozytywny obraz Koscio-
ta, jak np. pielgrzymki papieskie. Z najmtodszych lat badana mto-
dziez pamieta o czasopismach katolickich dla dzieci. Tu wida¢ duzy
wplywa obecnosci dzieci na mszach $w. oraz wptyw katechez. W te-
lewizji mtodziez napotyka najczesciej filmy religijne, aczkolwiek
niektérzy nie potrafig odrézni¢ filmu religijnego od profanujacego
religie, gdyz dwie badane osoby wskazaty na ,Kler” jako film reli-
gijny. Czesto wida¢ brak systematycznosci w pogtebianiu wiedzy
religijnej i zyciu w wierze. Niektérzy deklaruja sie jako niewierzacy,
ale do kosciota na Eucharystie chodza co tydzien. Tylko 3% bada-
nych traktuje media jako pomoc do formowania sie w wierze. Dla
wiekszosci formowanie sie jest za trudne—40% badanych lub za
nudne —57% badanych. Twierdza, ze formacja w wierze najlepiej od-
bywa sie: w rodzinie — 45%, na katechezie —30% i w ko$ciele —20%.
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Tylko 5% widziataby mozliwo$¢ formowania sie przez media. Z tego
wynika, ze w srodowisku szkoty sredniej 2% mozna przygotowac do
formowania sie odpowiednio w wierze przy uzyciu mediéw. 80%
badanych jest przekonana, ze msza $w. transmitowana przez media
jest tym samym co uczestnictwo na zywo w Eucharystii.

Badania mlodziezy wykazaly, ze wiekszos¢ to osoby wierzace,
mniej jest praktykujacych. Jednak nieliczni interesuja sie sprawami
Kosciota i maty procent jest zainteresowany pogtebianiem wiary.
Wiekszo$¢—bo az 70% —potwierdzita, ze traktuja media jako po-
moc do nauki, zrédlo informacji, ale nie wiedzy o Kosciele. Przede
wszystkim dla badanych media to relaks i rozrywka oraz mozliwos¢
porozumiewania sie z innymi.

W obecnych czasach musimy zdaé sobie sprawe z dwdch wnio-
skéw. Przez nowe — cyfrowe — media mtodzi ludzie sa odciggani od
Kosciota. Swiat wirtualny staje sie ich wspélnota, ale czesto jest to
$wiat bez wymagan, bez odpowiedzialnosci. W tej sytuacji najlep-
szy okres formowania religijnego to czas wieku wczesnoszkolnego
i szkolnego. W tym okresie wymagane jest towarzyszenie rodzicéw,
opiekunéw, wychowawcéw, katechetéw w przekazywaniu wiary.
Smartfony nie sa dobra droga do formowania w wierze mtodziezy.
W tym wszystkim nie mozna zapominac o ksztalceniu religijnym
dorostych. Oni réwniez moga zosta¢ wchtonieci w $wiat Interne-
tu, ale na bazie doswiadczenia i swojej madrosci przez odpowied-
nie wskazania mozna ich tatwiej formowa¢ do wiary i informowac¢
o Kosciele. Pomimo tego, ze ewangelizowanie przez media jest co-
raz trudniejsze, to warto wstuchac sie w stowa Benedykta XVI:

W $wiecie cyfrowym trzeba ukazaé, ze pelna mitosci Boza troska o nas
w Chrystusie to nie przeszlo$¢ ani tez uczona teoria, lecz bardzo konkretna
i aktualna rzeczywisto$¢. Duszpasterstwo w $wiecie cyfrowym musi umieé
pokaza¢ludziom naszych czaséw i zagubionej wspélczesnej ludzkosci, ze ,Bog

jest blisko, ze w Chrystusie nawzajem do siebie nalezymy”."”

17 Benedykt xv1, Oredzie na 44. Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu:
Kaptan i duszpasterstwo w cyfrowym Swiecie: nowe media w stuzbie Stowa, 2010.
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Abstrakt
Kosciét — media — wiara

»Koéciét—media—wiara” ukazuje wspoélczesne dziatanie srodkéw ma-
sowego przekazu w odniesieniu do informowania o Kosciele oraz formo-
waniu w wierze. Zgodnie z nauczaniem Soboru Watykanskiego II nalezy
stwierdzi¢, ze aby media miaty wymiar ewangelizacyjny, musza poru-
szal sie w obszarze informacyjnym i formacyjnym, bazujac na praw-
dzie. Wspéiczesne jednak media utrudniaja funkcje ewangelizacyjna
mediéw. Przyczyna tego jest charakterystyczny sposéb oddziatywania
na odbiorce, ktéry degraduje zdolnosci wspélnotowe i koncentracje. Ni-
niejsze opracowanie zawiera takze oméwienie wynikéw badan prze-
prowadzonych wsréd mltodziezy szkot srednich, ktére wskazuja na duze
zagrozenie w tatwosci informowania i formowania w wierze wspétcze-
snego czlowieka.

Abstract

Church— media — faith

The paper entitled “Church —media—faith” shows the contemporary ef-
fect of mass media in relation to informing about Church and formation
of faith. According to the teaching of the Second Vatican Council, media
need to play an informative and formative role, based on the truth, if
they are to have an evangelic dimension. However, the contemporary
media do not facilitate the evangelic function of media. The reason of
such state is the characteristic way of influencing the recipient, which
threatens to degrade the Community abilities and human concentra-
tion. The paper also includes current research carried out among high
school students. The findings of the research reveal great threat media
pose to the contemporary man informing him and forming his faith
with ease.
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Kosciét i swiat, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski,
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Chrzescijanie wobec wojny

Przynaleznos¢ do grupy wyznaniowej nie daje automatycznej gwa-
rancji dokonywania wlasciwych wyboréw, korzystania z wlasciwych
$rodkéw czy formutowania poprawnych ocen moralnych konkret-
nych dziatan. Stad zasadne jest stawianie pytan dotyczacych sto-
sunku chrzescijan jako jednostek i jako wspélnoty wierzacych (Ko-
$ciota czy Kosciotéw) do wojny jako formy agresji jednego panstwa
(bloku) przeciw drugiemu. Nie ma potrzeby uciekac sie do czaséw
IT wojny $wiatowej i przerazajacego w swojej wymowie napisu na
pasach munduréw agresoréw: ,,Got mit uns” (Bég z nami). Wystar-
czy bowiem odwota¢ sie do najnowszych doswiadczen zwigzanych
z agresja Rosji na Ukraine i pozycji, jaka zajal wobec niej Patriarchat
Moskiewski, aby uswiadomi¢ sobie, ze takze chrzescijaiistwo moz-
na wmanipulowac w ,stuzbe” okrucieristwom wojny. Takze jedyna
wojna w Europie po II wojnie $wiatowej—konflikt na Batkanach
(1992-1995) —ktdra najmocniej uderzyta w ludnoéé cywilna Bo-
$ni, niesie ze soba zatrwazajace wnioski. Agresorami i oprawcami
w tej wojnie byli chrzescijanie, ich ofiarami gléwnie muzulmanie,
a kwalifikacja prawno-etyczna dokonanych tam zbrodni brzmi ,lu-
dobéjstwo™. Takie wspotczesne doswiadczenia historyczne zwigza-
ne z wojna sprawiaja, ze tytutowy problem nie daje sie rozwigzac

1 Zob. Bosnian genocide: the essential reference guide, ed. P.R. Bartrop, 2016.
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przy pomocy prostych odpowiedzi, przynajmniej w warstwie prak-
tycznej. Odcinajac sie zaréwno od naiwnego i ostatecznie groznego
skrajnego (radykalnego) pacyfizmu?, jak i od rozmytego ogélnego
sprzeciwu wobec wojny, ktéry jest swoistym wykretem spotecz-
nym, pytamy o wlasciwe miejsce chrzescijan w kontekscie wojny,
a ostatecznie w budowaniu pokoju ogélnoswiatowego.

Pokoj znakiem rozpoznawczym chrzescijanina

Jezeli B6g Wcielony nosi imie wlasne ,Ksiaze Pokoju”, a jego ziem-
ska dziatalno$ci spieta jest ,pokojowa klamra” — od ,,a na ziemi po-
kéj ludziom Jego upodobania” (tk 2, 14) przy jego narodzinach, do
pozdrowienia przez Chrystusa Zmartwychwstatego: ,Pokéj wam”
(Ek 24, 36), ktore kieruje do swoich uczniéw—to jednoznaczne
opowiedzenie sie po stronie pokoju jest warunkiem sine qua non
dla chrzescijanina. Rosnaca swiadomos¢, ze ,chrzescijanstwo jest
religia pokoju, a Chrystus ze swoim oredziem ewangelicznym jest
zrédtem pokoju’™, sprawia, iz rozwigzanie tytutowego problemu
wydaje sie proste: chrzeécijanie sg radykalnymi przeciwnikami woj-
ny. Doswiadczenie praktyczne oraz wieki historii pokazuja jednak
jednoznacznie, ze powyzszy skrét myslowy jest co najwyzej apelem
zyczeniowym lub préba opisu chrzescijaniskiego ideatu, a nie wyra-
zem stanu faktycznego.

Mimo biblijno-teologicznego przestania o prymacie pokoju przez
wieki wysitki chrzescijariskich myslicieli skupiaty sie raczej na pro-
blematyce godziwosci prowadzenia wojny, a dopiero wstrzasajace
doswiadczenia wojen XX wieku doprowadzilty do jednoznacznej

2 Rozwiniecie: J. Breczko, Pacyfizm radykalny i umiarkowany a pojecie ,woj-
ny sprawiedliwej”, ,Edukacja Etyczna” 16 (2019), s. 145-162, https://doi.
0rg/0.24917/20838972.16.9; C. Smuniewski, Pacyfizm oczami chrzescijan. Przy-
czynek do badar nad rolq religii w procesach tworzenia bezpieczeristwa, ,Teologia
w Polsce” 12 (2008) nr 1, s. 75-89.

3 J. Nagérny, Wprowadzenie, [w:] Wojna sprawiedliwa? Przestanie moralne Koscio-
ta, red. J. Nagérny, M. Pokrywka, wyd. KUL, Lublin 2003, s. 12.
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zmiany podejicia w kierunku ,orientacji na pokéj*. Wydaje sie jed-
nak, ze prymat pokoju nad wojna z poziomu etyki trafnie oddaje
teza: ,,Pokdj [...] uwazany jest za fundamentalna wartos¢ dla zycia
cztowieka jako jednostki i wspdlnoty oséb. Tymczasem wojna nie
jest warto$cia, a moze jedynie w niektérych przypadkach by¢ uzna-
na za obrone wartoéci’.

Odwotujac sie do kanonu nauczania o pokoju, do encykliki Pacem
in terris $w. papieza, Jana XXIII, uéwiadamiamy sobie na nowo, ze
bez prawdy, sprawiedliwosci, mitosci i wolnosci® (tzw. czworobok
janowy pokoju) nie zaistnieje $wiat wolny od wojen. Wojna tocza-
ca sie za nasza wschodnig granica przemawia do nas wymowniej,
zwlaszcza ze spotykamy sie z uchodZcami, ofiarami tej wojny, twa-
rza w twarz. Nie mozna jednak nie zauwazy¢, iz w réznych rejo-
nach $wiata wciaz tocza sie wojny, a tym samym mozemy mowic
o ciagtosci wojny na $wiecie, o permanentnym braku pokoju w skali
globalnej. Chrzescijanie obecniw réznych czesciach $wiata wciaz sa
konfrontowani z dramatem wojny, ofiar wéréd ludnosci cywilnej,
zwlaszcza dzieci, wciaz mierza sie z pytaniem o swoje miejsce na
mapie konfliktéw zbrojnych.

Istotny problem, nie tylko teoretyczny, stanowi niedookreslenie
definicyjne pojecia wojny —zaréwno na gruncie prawa konstytu-
cyjnego, jak i miedzynarodowego. Zdaniem znawcéw prawa mie-
dzynarodowego wojna stanowi ,,zerwanie stosunkéw pokojowych
pomiedzy panistwami i rozpoczecie wrogich dziatan, ktére charak-
teryzuja sie walka zbrojng™. Mimo iz jest ona obecnie zakazana,
pozostaje nadal jednym ze sposob6éw prowadzenia polityki. Dlatego

4 Zob.B.Bartosik, Tylko pokdjjest sprawiedliwy, ,Wiez” (2016) nr 4 (666), s. 20—-29.

s H. Skorowski, Wojna etycznie usprawiedliwiona w swietle katolickiej nauki spo-
tecznej, ,,Studia Philosophiae Christianae” 53 (2017) nr 3, s. 187-188.

6 JanxxI11, Encyklika o pokoju miedzy wszystkimi narodami opartym na praw-
dzie, sprawiedliwoéci, mitosci i wolnosci Pacem in terris, nr 35, [w:] Dokumenty
nauki spotecznej Kosciota, cz. 1, red. M. Radwan, Rzym-Lublin 1996, s. 361-401.

7 M.E. Kolodziejczak, Definicyjno-prawne regulacje wojny oraz terminéw po-
chodnych, ,Roczniki Nauk Prawnych”. XxVIII (2018) nr 4, s. 52, https://doi.
0rg/10.18290/rnp.2018.28.4-4 .

133



tez okreslana bywa jako ,kontynuacja polityki srodkami przemo-
cy, ktorej gtéwnym przejawem jest walka zbrojna™. Zaskakujacy
jest fakt, ze w ,,stowniku powstatym na potrzeby dziatan podejmo-
wanych przez NATO nie ma pojecia «wojny»™. Mimo wskazanych
niedoboréw w okresleniu pojecia wojny wydaje sie, ze jego intuicyj-
no-praktyczne rozumienie bliskie jest przytoczonym wyzej defini-
cjom i mozna na nim budowa¢ analizy dotyczace stosunku grupy
wyznaniowej, jaka sa chrzescijanie, do tego zjawiska.

Nie podlega natomiast dyskusji, co okaze sie jednak w toku ana-
liz nie tak oczywiste, ze ,,ani Ko$ciél, ani poszczegélni chrzescijanie
nie moga wzywa¢ do wojny; nie moga tez sie na nig tatwo godzi¢™e.
Jak pokazuje stanowisko Patriarchatu Moskiewskiego, nawet tak
fundamentalna teza bywa kwestionowana. Jednak mimo iz ,nauka
spoteczna Kosciota glosi kult pokoju”, nie moze to jednak by¢ kult
pokoju za wszelka cene. Bowiem chrzescijanie i Ko$cioty ,nie moga
przyjac postawy, ze nalezy jej [wojny —uzup. P. M.] unika¢ za wszel-
ka cene, gdyz mogloby sie okazad, ze cena ta jest zdrada fundamen-
talnych wartosci zycia chrzescijariskiego i rezygnacja z solidarnej
odpowiedzialnosci za przysztosc $wiata. Pokoj, ktéry byltby zgoda
na ewidentne zto i prowadzit do znieprawienia ludzkich sumien, nie
bylby prawdziwym pokojem™*. Tym samym odnosimy sie do wcigz
aktualnego pytania o zasadno$¢ tezy o wojnie sprawiedliwej, sta-
nowiacej wyraz urzeczywistniania prawa do uprawnionej obrony.

Teoria wojny sprawiedliwej

Nauczanie Ko$ciota katolickiego na temat wojny sprawiedliwej*?
warto przeanalizowac pod katem jego sity nosnej w nuklearnej

8 J. Pawlowski, A. Ciupiniski, Sfownik terminéw z zakresu bezpieczeristwa narodo-
wego, AON, Warszawa 2002, s. 156.

9 M.E. Kolodziejczak, Definicyjno-prawne regulacje..., dz. cyt., s. 154.

10 J. Nagérny, Wprowadzenie..., dz. cyt., s. 15.

11 H. Skorowski, Wojna..., dz. cyt., s. 188.

12 Omoéwienie: H. Skorowski, Wojna..., dz. cyt., s. 189-191.
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wspolczesnosci. Pierwszy istotny wymoég w tym nauczaniu stano-
wil od najdawniejszych czaséw konieczny zwiazek zastosowania
sity obronnej z majacym nastapi¢ pokojem, ktéry miesci sie w po-
jeciu dobrej intencji dziatania, do ktérej naleza ponadto: postrze-
ganie wojny jako ostatecznego $rodka rozstrzygania sporéw i hu-
manitarny sposéb jej prowadzenia (ograniczenia towarzyszacych
wojnie okrucienstw). Wojna byla zatem niezmiennie postrzegana
jako zto, ale w przypadku wojny obronnej (sprawiedliwiej) byta ona
tzw. mniejszym ztem. Drugi wymoég stanowi stuszna przyczyna,
czyli naruszenie podstawowych praw naleznych kazdemu panstwu
przez agresje aktualna lub dokonana.

Wydaje sie, ze w $redniowieczu tatwiej byto usprawiedliwi¢ za-
angazowanie chrzescijan w wojne argumentami—wydawac by sie
mogto —religijnymi. Z jednej strony chrzescijanie prowadzili wojny
przeciw wrogom wiary lub poganom (tzw. $wiete wojny™®) i podej-
mowali wysitki wyzwolenia Ziemi Swietej z rak muzulmanéw (spe-
cyficzna forma $wietej wojny: wojny krzyzowe). Z drugiej strony
broni konwencjonalna pozwalata ograniczy¢ szkody wyrzadzane
ludnosci cywilnej i przewidzieé pole razenia. Putapka i etyczna na-
ganno$¢ takiego rozumowania ukazata sie oczom wspétczesnych
w calej ponurej okazatosci, kiedy muzulmanscy bojownicy dzihadu
zaangazowali sie w ,$wieta wojne” w Europie w celu odzyskania
»swoich terenéw™4. Dwa kolejne przetomy w teorii wojny sprawie-
dliwej stanowily: najpierw —zastosowanie w wojnie prochu i bro-
ni palnej (XVI w.), a nastepnie —uzycie broni atomowej (II wojna
$wiatowa).

Poniewaz granice miedzy wojna zaborcza a obronna w trakcie
dziatan zazwyczaj sie zacieraja, konieczne stalo sie okreslenie zasad
niezbednych do uznania dziatarh obronnych za wojne sprawiedli-
wa, co wypracowali kolejno: $w. Augustyn, $w. Tomasz z Akwinu,

13 Krytyka teorii ,$wietej wojny” —zob. M. Walzer, Wojna sprawiedliwa i wojna
Swieta: raz jeszcze, ,Studia Philosophiae Christianae” 53 (2017), nr 3, s. 24-35,
https://doi.org/10.21697/spch.2017.53.3.01.

14 M. Walzer, Wojna sprawiedliwa..., dz. cyt., s. 26—28.
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a w nowych realiach broni palnej w XVI wieku Francisco de Vito-
ria oraz Francisco Suarez®. Zdaniem dwéch ostatnich ,idea wojny
sprawiedliwej przyniosta efekt odwrotny od oczekiwanego —za-
miast wplynac na ograniczenie dzialan wojennych, przyczynita
sie ona do ich eskalacji™. Dlatego podjeli wysitek doprecyzowanie
kryteriéw wojny obronnej, aby za uzyciem sity przemawiaty moc-
ne argumenty oraz wlasciwa kalkulacja zyskéw i strat. Natomiast
wspomniany wyzej drugi z przetoméw (nuklearny) doprowadzit do
zmiany doktryny, a co za tym idzie, takze nastawienia chrzescijan,
przynajmniej zachodnich, do teorii wojny obronne;j.

Po IT wojnie $wiatowej Pius XII dopuszczat jeszcze wojne obron-
na, o ile jest kontrolowalna, ale radykalnie odcinat sie od wyko-
rzystania w niej broni atomowej, ktéra niesie ze soba ryzyko nie
do skalkulowania: nie ma za cel obrony, lecz unicestwienie: ,Przez
pokdj nic nie ginie, przez wojne mozna utraci¢ wszystko™. Dlatego
nawotywat on do zwalczania przyczyn wojny metodami polityczny-
mi. Nastepnie tak papieze, jak i Sob6r Watykanski II, doprecyzowali
to powszechnie obowigzujace nauczanie.

Nie moze uj$¢ uwadze, ze bardzo radykalnie przeciwko wojnie
wystapit sw. Jan XXIII w Pacem in terris. W tej encyklice nie tylko
domagat sie zaniechania zbrojen, ale uznat wojne za nieakceptowal-
ny $rodek do przywrécenia naruszonego porzadku i praw. Uderza-
jace jest, ze w tym dokumencie nauczania powszechnego Kosciota
nie méwi sie juz o prawie do obrony w formie wojny sprawiedliwe;j*.
Tak radykalne stanowisko zostalo nieco ztagodzone w Konstytu-
¢ji duszpasterskiej o Kosciele Gaudium et spes, gdzie czytamy: ,Ale
wojny ze spraw ludzkich nie wyrugowano. Péki za$ bedzie istniato

15 G. Putz, Krieg, [w:] Neues Lexikon der christlichen Moral, hrsg. H. Rotter, G. Virt,
Tyrolia Verlag, Innsbruck-Wien 1990, s. 398-399.

16 A. Romejko, Wolnos¢ od przemocy jako chrzescijanski paradygmat, [w:] Teologia
osoby w perspektywie swietosci, red. J. Radkiewicz, Szczecin 2017, s. 9o.

17 Pius X11, Oredzie radiowe wygtoszone w wigilie Bozego Narodzenia 1941 r., ,Acta
Apostolicae Sedis” 34 (1942), 16-17.

18 Jan xx111, Encyklika Pacem in terris, zwt. nr 109-119. Zob. B. Bartosik, Tylko
pokdj..., dz. cyt., s. 23.
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niebezpieczenistwo wojny, a réwnoczesnie brakowaé bedzie miedzy-
narodowej wladzy posiadajacej niezbedne kompetencje i wyposazo-
nej w odpowiednig site, péty rzadom nie mozna zaprzeczaé prawa
do koniecznej obrony, byle wyczerpaty wpierw wszystkie srodki po-
kojowych rokowan” (nr 79). Ten do$¢ pesymistyczny realizm, pota-
czony z dramatycznymi apelami o pokéj, dochodzi do glosu w cza-
sie kolejnych pontyfikatéw, szczegélnie Pawta VI i Jana Pawta II.
Apel Pawta VI przed Zgromadzeniem Ogélnym ONZ— ,Ludzkos¢
musi potozy¢ kres wojnie, jesli wojna nie ma potozy¢ kresu ludzko-
$ci™ —jest w tej kwestii az nadto wymowny. Z kolei zdaniem Jana
Pawta II wojna jest najbardziej barbarzynskim i najmniej skutecz-
nym $rodkiem rozwigzywania konfliktéw?°. Obydwaj pasterze Ko-
$ciota glosili, ze teoria wojny sprawiedliwej w czasach nuklearnych
nalezy do przesztosci, ale przy stabosciach (ztu) cztowieka dziatania
wojenne obronne beda nadal tolerowane, a nawet konieczne (por.
KKK nr 2308). Jak dtugo nie bedzie wzajemnego zaufania miedzy
poszczegdlnymi stronami (narodami), a produkcja i handel bronia
beda ,istotna czescig systemu ekonomicznego™, powstawa¢ beda
napiecia i pojawia¢ sie bedzie grozba wyscigu zbrojen.

W tym kontekscie nalezy wskaza¢ istnienie w chrzescijanistwie
zachodnim dwdch niekompatybilnych spojrzen na miejsce wojny
obronnej w erze nuklearnej. Hastowo mozna méwic o zwolennikach
zmodyfikowanego ujecia wojny sprawiedliwej, ktérzy utrzymywa-
li, ze wojna nuklearna réwniez moze by¢ prowadzona w granicach
tej tradycyjnej koncepcji, oraz o pacyfistach nuklearnych. Zdaniem
pierwszych z faktu, ze bron nuklearna mogta by¢ uzyta na poten-
cjalnej wojnie, wynika, iz powinna ona by¢ produkowana w celu
odstraszania. Zwolennicy pacyfizmu nuklearnego utrzymywali na-
tomiast, ze wojna nuklearna nie moze by¢ prowadzona w ramach

19 Pawel Vi, Przeméwienie do Narodéw Zjednoczonych, ,Notificationes” (1965)
nrii-12.

20 Jan Pawet 11, Oredzie na Xv Swiatowy Dzien Pokoju, 1.01.1982, nr 12.

21 J. Salij, Wojna o pokéj? O wojnie i pokoju widzianymi oczami chrze$cijanina, wyd.
M, Krakéw 2003, s. 9 (rozwiniecie: s. 8-10).
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zasad wojny sprawiedliwej, poniewaz ze swej natury jest ona niemo-
ralna. Samo odstraszanie nuklearne niesie ze soba grozbe zniszcze-
nia nuklearnego, niedopuszczalne ryzyko btednej kalkulacji i nie-
umyslnego uzycia broni jadrowej, a tym samym odstraszanie nie
moze by¢ akceptowane®. Przytoczone powyzej wypowiedzi paste-
rzy Kosciota katolickiego wyraznie zmierzaja w kierunku pacyfi-
zmu nuklearnego, podobnie zreszta jako przedstawiciele Kosciotéw
protestanckich.

Niezaleznie od naszkicowanych wyzej tendencji promowania po-
koju w Katechizmie Ko$ciota katolickiego nie pominieto kwestii wojny
sprawiedliwej, traktujac ja jako ,uprawniona obrone z uzyciem sity
militarnej”, doprecyzowujac réwnoczesnie warunki istotne dla jej
zaistnienia, ktére musza by¢ spelnione tacznie (nr 2309):

,—aby szkoda wyrzadzana przez napastnika narodowi lub wspdl-
nocie narodéw byta dtugotrwata, powazna i niezaprzeczalna;

- aby wszystkie pozostate §rodki zmierzajace do polozenia jej
kresu okazaly sie nierealne lub nieskuteczne;

— aby byly uzasadnione warunki powodzenia;

— aby uzycie broni nie pociagnelo za soba jeszcze powazniejszego
zta i zametu niz zlo, ktére nalezy usunaé. W ocenie tego warunku
nalezy uwzglednic potege wspétczesnych srodkéw niszczenia”.

Zwlaszcza ostatni z warunkéw wydaje sie wyrazad implicite od-
rzucenie wojny w jej formie nuklearnej (zwlaszcza w powiazaniu
z KKK nr 2314), co jest kompatybilne z przywotanymi wyzej wypo-
wiedziami ostatnich papiezy.

Problem z terminem ,chrzescijanie”
w kontekscie wojny

Proponujac sformutowanie tematu, mialem $wiadomosé¢, ze pré-
ba wskazania jednej postawy chrzescijan bedzie skazana na

2o Rozwiniecie: S. R. Rock, From Just War to Nuclear Pacifism: The Evolution of U. S.
Christian Thinking about War in the Nuclear Age, 1946-1989, ,Social Sciences”
(2018), 7(6), 82, https://doi.org/10.3390/s0csci7060082.
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niepowodzenie, podobnie jak utrzymywanie, iz do jednosci wszyst-
kich chrzescijan jest coraz blizej. Takie sformutowanie pozwala jed-
nak na uchwycenie réznic miedzy stanowiskami przedstawicieli
poszczegdlnych denominacji chrzescijaniskich i Kosciotéw. Tekst
powstal w okresie, kiedy radykalnie doszta do gltosu odmiennos¢
rozumienia miejsca Ko$ciota w odniesieniu do panistwa na zacho-
dzieinawschodzie, a doktadniej w katolicyzmie i Kosciotach prote-
stanckich z jednej strony, a w prawostawiu z drugiej strony. Jedno-
znaczne poparcie Moskiewskiego Patriarchatu Prawostawnego dla
agresji Federacji Rosyjskiej na Ukraine stalo sie wymowna ilustra-
cja odmiennoéci w podejéciu do wojny. Ponizej zestawione zostanie
kilka znaczacych stanowisk w tej kwestii, ktére sa réwnoczesnie
potwierdzeniem, iz nie ma wspélczes$nie podstaw do twierdzenia,
ze istnieje jedno chrze$cijariskie stanowisko odrzucajace wojne,
chyba ze zalozymy, jak to sugeruja niektére autorytety, iz autoke-
falia moskiewska jest poza Kosciotem prawostawnym ze wzgledu
na swoje $lepe poparcie dla agresji, a nawet manipulacyjne moty-
wowanie jej argumentami religijnymi.

Jednoznacznie i wymownie zabrzmial w tej kwestii gtos kard.
Kurta Kocha, przewodniczacego Papieskiej Rady ds. Popierania
Jednosci Chrzescijan, ktérego funkcja okres$lana bywa jako ,wa-
tykanski minister ds. ekumenizmu”. Jego regularne kontakty
i wspélpraca z prawostawiem sprawiaja, ze ostre stowa pod adre-
sem patriarchy moskiewskiego zyskuja jeszcze glebsze znaczenie.
Kwintesencje wypowiedzi streszcza fragment z wywiadu kardyna-
ta: ,Moim zdaniem, herezja jest to, ze patriarcha o$miela sie legity-
mizowac brutalna i absurdalng wojne na Ukrainie z pseudoreligij-
nych powodéw. W tle uwidacznia sie podstawowy problem, ktéry
tkwi w relacji miedzy Ko$ciotem a panstwem, ktéra w ortodoks;ji
jest widziana iksztattowana w sensie symfonii miedzy dwiema rze-
czywisto$ciami”3. Rozwiniecie tego watku pozwala zidentyfikowac
aktualne stanowisko Kosciota katolickiego wobec wojny i préb jej

23 Kyrills Position ist in der Orthodoxie umstritten, Interview von S. Baier mit Kard.
Kurt Koch, ,Die Tagespost” 29.06.2022, https://www.die-tagespost.de/kirche/
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usprawiedliwienia: , Pseudoreligijne uzasadnienie wojny przez pa-
triarche Cyryla musi wstrzasnac¢ kazdym ekumenicznym sercem.
Z chrze$cijanskiego punktu widzenia nie mozna usprawiedliwiaé¢
wojny agresywnej, ale co najwyzej, pod pewnymi warunkami, obro-
ne przed niesprawiedliwym agresorem. Banalizacja brutalnej wojny
Putina jako «operacji specjalnej» jest naduzyciem jezykowym. Mu-
sze to potepi¢ jako stanowisko absolutnie niemozliwe [do przyje-
cia—uzup. P.M.]™. Hierarcha w swojej wypowiedzi zwraca uwage
na fakt, ze z religijnej perspektywy u podstaw agresywnego nasta-
wienia Patriarchatu Moskiewskiego do Kosciota Ukrainsko-Orto-
doksyjnego lezy nie tylko samo oddzielenie sie tego Kosciota od
Moskwy, lecz takze odrzucenie pojednawczej inicjatywy patriarchy
Konstantynopola, Bartltomieja, ktéra Cyryl okreslit jako ,inwazje”.
Inicjatywa Watykanu, aby przygotowac wspélne oswiadczenie prze-
ciwko wojnie na Ukrainie, w ktérej ,,chrzescijanie walcza z chrzesci-
janami, a prawostawni zabijaja sie nawzajem”, zostala przez strone
moskiewska odrzucona. Do gtosu dochodzi wiec zar6wno symbio-
tyczna relacja miedzy patriarchatem a wladza panstwowa Ros;ji,
jak i odrzucenie wszelkich préb mediacji miedzy Patriarchatem
Moskiewskim a mtoda autokefalig ukrainiska. W ramach Kosciota
prawostawnego mamy wiec do czynienia z faktycznym roztamem,
ktoéry jeszcze zaostrza wzajemne animozje i uprzedzenia.
Potwierdzeniem takiej tezy jest m.in. fakt zwrécenia sie
zwierzchnika Prawostawnego Kosciota Ukrainy, metropolity kijow-
skiego i catej Ukrainy, Epifaniusza, do patriarchy Konstantynopo-
la, Bartlomieja, o rozpatrzenie i potepienie dziatalnosci patriarchy
moskiewskiego Cyryla. Epifaniusz zwrdcit tez uwage, ze w ostat-
nich dziesiecioleciach wiara chrzes$cijatiska w Rosji stawata sie coraz
bardziej poganska. Podstepnie zastepowano ja religia spoteczna,
oparta pozornie na tradycjach prawostawnych, ale obca duchowi
Ewangelii i wierze prawostawnej uwzgledniajacej nauczanie ojcéw

weltkirche/kyrills-position-ist-in-der-orthodoxie-umstritten-art-229927
(23.08.2022).
24 Kyrills Position..., art. cyt.
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Kosciola. Jezeli prawda jest, ze praktyczne postepowanie chrzesci-
janina moze by¢ zmiana opcji fundamentalnej, a wiec odrzuceniem
Chrystusa, to wtasnie na ten fakt zwrdcit uwage patriarcha Epifa-
niusz. Napisat on do patriarchy Barttomieja:

Kazde zabite dziecko, kazda zgwalcona kobieta czy kazdy zburzony budynek
czy $wiatynia to nie tylko zbrodnia wojenna, ale tez akt zaparcia sie Chry-
stusa, wskutek czego sprawca staje poza Kosciotem. Totez odpowiedzialnosé¢
moralna za popelnione zbrodnie spoczywa nie tylko na bezposrednich wyko-
nawcach, ale takze naich inspiratorach duchowych —patriarsze moskiewskim
Cyrylu i na jednomyslnych z nim hierarchach, ktérzy [...] blogostawia napas¢

na Ukraine®.

Gloszenie przez patriarche moskiewskiego idei ,ruskiego $wia-
ta” coraz bardziej wylacza go ze wspélnoty z innymi Kosciotami
prawostawnymi.

W nurt negatywnej oceny poczynan patriarchy Cyryla wpisal sie
takze Prezydent Niemiec, Frank-Walter Steinmeier, otwierajac 31
sierpnia 2022 roku 11 Zebranie Ogélne Swiatowej Rady Kosciotéw
w Karlsruhe. Prezydent skrytykowal Rosyjski Ko$ciét Prawostawny
za wspieranie agresji wojennej Rosji przeciw Ukrainie, przeciwko
swoim braciom i siostrom w wierze. Stwierdzil, ze

przywoédcy Rosyjskiego Kosciota Prawostawnej prowadza obecnie swoich
wiernych i caty swéj Kosciét straszna, bluzniercza droga, ktéra jest wroga wie-
rze. [...] Ta propaganda przeciw wolnym prawom obywateli innego kraju, ten
nacjonalizm, ktory arbitralnie przypisuje sobie wole Boza dla imperialnych
marzen dyktatury, ta postawa musi znalez¢ nasz sprzeciw, takze [...] w tym

zgromadzeniu®.

25 Czy prawostawie potepi dziatalnosé patriarchy Cyryla? ,E-KAI” z 31.07.2022,
https://www.ekai.pl/czy-prawoslawie-potepi-dzialalnosc-patriarchy-cyryla/
(5.09.2022).

26 Bundesprisident Frank-Walter Steinmeier, Rede bei der Erdffnung der 11.
Vollversammlung des Okumenischen Rates der Kirchen am 31. August 2022
in Karlsruhe, https://www.bundespraesident.de/SharedDocs/Reden/DE/
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Stolica Apostolska w komunikacie z konca sierpnia 2022 jedno-
znacznie ocenita sama agresje Rosji, ale uwage zwraca dobér przy-
miotnikéw w tym krétkim dokumencie, ktéry pokazuje, jak wiel-
kim zlem s3 dzialania agresora. W komunikacie stwierdza sie:

Co do szeroko zakrojonej wojny na Ukrainie, zainicjowanej przez Federacje
Rosyjska, wystapienia Ojca Swie;tego Franciszka sajasneijednoznaczne w po-
tepieniu jej jako moralnie niesprawiedliwej, niedopuszczalnej, barbarzynskiej,

bezsensownej, odrazajacej i $wietokradczej?.

Taki tenor wypowiedzi rozwiewa takze watpliwoséci zgtaszane
przez niektérych autoréw co do jednoznacznosci stanowiska Ko-
$ciota katolickiego i samego papieza Franciszka wobec wojny na
Ukrainie.

Podsumowujac watek r6znego stosunku chrzescijan do tej kon-
kretnej wojny, stwierdzamy jednoznacznie negatywna ocene agres;ji
wojennej, jej antyreligijny, niechrzescijaniski, a nawet $wietokrad-
czy charakter. Nie dziwi takie stanowisko, poniewaz jezeli za punkt
wyjécialogiki dziatania chrze$cijanina przyjmuje sie $wieto$¢ zycia
ludzkiego, to dyskwalifikuje sie tym samym wojne jako normalne,
zwyczajne narzedzie poszanowania prawa®, a wiec i dochodzenia
tych praw. Jezeli dzieje sie to ponadto z celowym mordowaniem
ludnosci cywilnej, dzieci czy oséb chorych, to takie dziatanie przy-
biera znamiona ludobéjstwa i barbarzynstwa, ktére s radykalnym
zaprzeczeniem chrzescijanstwa.

Frank-Walter-Steinmeier/Reden/2022/08/220831-Vollversammlung-
Oekumenischer-Kirchenrat.html (4.09.2022)

27 Holy See Communiqué, 30.08.2022, https://press.vatican.va/content/sala-
stampa/en/bollettino/pubblico/2022/08/30/220830a.html (5.09.2022).

28 T. Borutka, Wojna, [w:] Encyklopedia Nauczania Spotecznego Jana Pawta 11, red.
A. Zwolinski, wyd. Polwen, Radom 2003, s. 577.
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Przyczyny wojen i odpowiedz na nie

Stawiajac pytanie o fundamentalne przyczyny wojen, odnotuyjmy
najpierw teze Jana Pawta II z encykliki Evangelium vitae, ze u pod-
staw ,kultury $mierci”, do ktérej wojna nalezy, znajduje sie ,,osta-
bienie wrazliwosci na Boga i cztowieka” (nr 21). Idac jeszcze glebiej:

usuwajac Boga z naszego horyzontu, nie tylko tracimy logiczna podstawe
miedzyludzkiej jedno$ci, ale realnie zwiekszamy nasza podatno$¢ na posta-

wy wrogosci wobec innych?.

Kontynuujac analize, nie sposéb pomina¢ biblijnej wypowiedzi
$w. Jakuba Apostola, ktéry stwierdza wprost: ,Skad sie biora wojny
i skad kiétnie miedzy wami? Nie skadinad, tylko z waszych zadz,
ktére walcza w cztonkach waszych. Pozadacie, a nie macie, zywi-
cie mordercza zazdro$¢, a nie mozecie osiagnac” (Jk 4, 1-2). We-
dtug tej diagnozy ,z serca cztowieka” —jak by powiedziat Chrystus
(por. Mt 15, 19) —pochodzi ostatecznie zlo, ktére zdolne jest rozpe-
ta¢ wojne. Ostateczne zrédlo wojen, poza dziedzictwem grzechu
pierworodnego, znajduje sie wiec w chciwosci, zadzy posiadania po-
taczonej z zazdroscia oraz pogardzie dla innych i dla ludzkiej god-
nosci. Stad przeciwdzialanie wojnom zaczyna sie od pojedynczego
czlowieka, chrzescijanina. Drogowskazem na tej drodze sa stowa
$w. Pawla: ,Nie daj sie zwyciezy¢ ztu, ale zto dobrem zwyciezaj”
(Rz 12, 21). Nawigzujac do nich, kard. Nycz méwit w lipcu br. o trwa-
jacej wojnie:

Nie odpowiada¢ ztem na zlo, bo robi sie spirala. Wojna na Ukrainie jest okrut-
nym ztem dla narodu ukrainiskiego i dla nas wszystkich, ale na te wojne trze-
ba szuka¢ odpowiedzi dobrem, czyli szuka¢ odpowiedzi w Ewangelii, a nie

W rewanzyzmie®.

29 J. Salij, Wojna o pokdj?, dz. cyt., s. 64.
30 Kard. Nycz: Swiat nie rozumie nauczania KoSciota na temat tego,
co sie dzieje za naszq wschodniq granicq, https://deon.pl/kosciol/
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Nie jest to zalecenie proste w realizacji, zwlaszcza kiedy za po-
$rednictwem mediéw mozna zobaczy¢ okrucienistwa najezdzcéw,
ktérzy bestialsko morduja ludnos¢ cywilna, nie oszczedzajac niko-
go. Nie zmienia to jednak prawdy, ze ,zla nie zwycieza sie ztem:
na tej drodze bowiem, zamiast pokona¢ zto, zostaje sie przez nie
pokonanym”™.

W kontekicie pytania o przyczyny wojen szczegélnie godne uwa-
gi sa stowa $w. Jana Pawta II wygtoszone w ONZ w 1979, a powtd-
rzone w Oredziu na XIV Swiatowy Dzierr Pokoju (1981), odnoszace
sie do diagnozy zrédet wojny:

Zarzewie wojny w swoim pierwotnym i podstawowym znaczeniu kietkuje
i dojrzewa wszedzie tam, gdzie niezbywalne prawa cztowieka sa naruszone.
To jest zupelnie nowe spojrzenie na sprawe pokoju. Jest ono na wskros no-
woczesne, w pewnej mierze rézne od tradycyjnego, a réwnoczesnie gtebsze
i gruntowniejsze. Spojrzenie, ktére geneze wojny, a poniekad sama jej isto-
te widzi bardziej kompleksowo, uzalezniajac ja od wielorakiej niesprawie-
dliwosci, ktéra naprz6d narusza prawa czlowieka i w ten sposéb podcina
spojenia tadu spotecznego, a z kolei odbija sie na calym uktadzie stosunkow

miedzynarodowych3:.

Tym glosem papiez zapoczatkowat poglebiona analize przyczyn
wybuchu wojen, nie poprzestajac jedynie na czynnikach wyzwala-
jacych, lecz odnoszac sie do fundamentalnego zakwestionowania
sprawiedliwodci, ktérej bolesnym wyrazem jest wieloksztattne ta-
manie praw czlowieka przez jednostki i instytucje (wtadze).

Skoro tak jest, to nieco dziwi, ze w soborowej Konstytucji dusz-
pasterskiej Gaudium es spes, w punkcie, w ktérym wylicza sie réz-
ne rodzaje dziatan uderzajacych w godnosc cztowieka, nie znalazt
sie termin ,wojna’, cho¢ nalezy odnotowa¢, iz wymieniono tam

kard-nycz-swiat-nie-rozumie-nauczania-kosciola-na-temat-tego-co-sie-
dzieje-za-nasza-wschodnia-granica,2144150 (2.09.2022).

31 Jan Pawel 11, Oredzie na xxxviiI S‘wiatowy Dzien Pokoju, 1.01.2005, nr 1.

32 Jan Pawel 11, Oredzie na x1v Swiatowy Dzien Pokoju, 1.01.1981, nr 8.
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kraricowa forme zbrodni wojennych, jaka jest ,,ludobéjstwo” (KDK,
nr 27). Z drugiej jednak strony w tym samym dokumencie znajdu-
jemy jednoznaczne potepienie agresji wojennej:

Sobor swiety solidaryzuje sie z potepieniem wojny totalnej przez ostatnich
papiezy i ze swej strony o$wiadcza: Wszelkie dziatania wojenne, zmierzajace
bez zadnej réznicy do zniszczenia catych miast lub tez wiekszych potaci kraju
z ich mieszkancami, sa zbrodnia przeciw Bogu i samemu cztowiekowi, zastu-

gujaca na stanowcze i natychmiastowe potepienie (KDK 80).

Wypowiedz Katechizmu Kosciota katolickiego wspélgra z takim
ogladem rzeczywistosci, kiedy przyczyny wojen sprowadza sie la-
pidarnie do kilku podstawowych: ,niesprawiedliwosci, nadmierne
nieréwnosci w porzadku gospodarczym lub spotecznym, zazdros¢,
podejrzliwos¢ i pycha” (KKK nr 2317). Réwnoczes$nie przeciwdzia-
tanie wojnom sprowadzone zostaje do ,likwidacji tych nieporzad-
kow”. Nie moze ujs¢ uwadze, ze w kolejnych wypowiedziach jako
pierwsze zrédto wojen wskazuje sie niesprawiedliwos¢.

Nic wiec dziwnego, ze omoéwienie tytutowej problematyki roz-
poczatem od odwotania sie do pokoju, ktéry nie jest—co praw-
da—,prostym brakiem wojny” (KDK, nr 78), ale wlasnie ,dzietem
sprawiedliwo$ci” (Iz 32, 17). W tej konstatacji zawarta jest bowiem
istotna przestanka dotyczaca wojny, mianowicie mocne przeko-
nanie, iz wojna jest dojrzaltym owocem niesprawiedliwosci. Jezeli
wiec szukamy drogi przeciwdziatania wojnie i jej okrucienistwom,
stajemy jako chrzes$cijanie wobec fundamentalnego pytania o za-
angazowanie cztonkéw Kosciota w urzeczywistnianie sprawiedli-
wosdci. Nauczanie papieza Franciszka niezmiennie nawigzuje do
ogromnych niesprawiedliwosci, biedy, wykluczenia, odrzucenia
obecnych w $wiecie, przy eleganckim ,nieangazowaniu sie” (obo-
jetnosci) wyznawcéw Chrystusa®. Mimo iz mozna spotka¢ poglad

33 Zob. zwt. Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium o gloszeniu
Ewangelii w dzisiejszym $wiecie, wyd. M, Krakéw 2013, nr 186-216. Omé-
wienie: P. Morciniec, Papiez Franciszek i ludzie z marginesu spoteczenistwa, [w:]
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o specyficznym redukcjonizmie ekonomicznym papieza Francisz-
ka, ktéry —jakoby —cala wine przypisuje niesprawiedliwym sto-
sunkom gospodarczym?*, to trudno sie z tym pogladem zgodzi¢,
jezeli przeanalizuje sie cate nauczanie papieza na temat ubogich
z jednej strony, a teorie przyczyn wojen —z drugiej.

Duchowe drogi chrzescijanskiego
przeciwdzialania wojnie

Majac do dyspozycji diagnoze przyczyn wojny, nalezy w kornicu za-
pytac, jak realizowac pokojowe postawy w przeciwdziataniu woj-
nom w codziennym zyciu Kosciota i chrzescijan oraz jakimi prak-
tycznymi $srodkami dysponujemy jako chrzescijanie.

Patriarcha Konstantynopola, Bartlomiej, podczas spotkania
»W duchu Asyzu” — organizowanego rokrocznie przez wspélnote
Sant’Egidio —w roku 1986 méwit proroczo:

Pokéj zaczyna sie od indywidualnej duchowosci kazdego cztowieka — dlatego
tez dla wierzacych podstawa pokoju powinna zawsze by¢ osoba Jezusa Chry-
stusa. Pokdj duchowy pozwala z kolei podja¢ dziatania lokalne na rzecz ubo-
gich, chorych, starszych i wykluczonych, by zaprowadzac¢ sprawiedliwy pokéj
w miejscach zamieszkania. Dziatania lokalne moga sie rozwija¢iw ten sposéb
przynies¢ korzysci ogélnospoteczne, a nawet miedzynarodowe. To jest dojrza-

a wizja chrzescijaniskiego sprzeciwu wobec wojny3.

Jest to wlasciwy wniosek wyciagniety z powyzszych wskazan
odnoszacych sie do zrédet wojny.

W obliczu trwajacej wojny w Ukrainie na duchowy wymiar prze-
ciwdziatania wojnie zwrécit uwage biskup pomocniczy diecezji
charkowsko-zaporoskiej Jan Sobita:

Clovek na periférii spolo¢nosti, red. Ob¢ianske Zdruzenie , Majdk nadeje”, Kosice
2015, S. 57—-80.

34 Por. A. Romejko, Wolnos¢..., dz. cyt., s. 93.

35 Cyt. za: B. Bartosik, Tylko pokdj..., dz. cyt., s. 26.
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Caly czas potrzebna jest pomoc humanitarna, zbrojeniowa, ale przede wszyst-
kim duchowa. Najwazniejsze jest zaplecze modlitewne do walki z sitami zta, bo
te wywotluja wojne. Prosimy wszystkich w Europie, ale nie tylko, takze w ca-
tym $wiecie, abyscie sie nie przyzwyczaili do tej wojny! Pamietajcie o Ukrainie

w modlitwie!3°,

Jednoznaczna odpowiedzia na podobne apele byta kolejna wizy-
ta kard. Konrada Krajewskiego, jatmuznika papieskiego, na Ukra-
inie, ktéry w imieniu papieza przywiézt nie tylko pomoc humani-
tarna, ale réwniez rézance i duchowe wsparcie (btogostawienstwo)
dla walczacych na froncie i dla mieszkanicéw bombardowanych te-
renéw. Szczegdlnie znamienne sa stowa jego relacji z tego pobytu,
w ktérych zwraca uwage na religijne swiadectwo biskupa prote-
stanckiego, Andrzeja, ktéry odwiedzal Ukraine razem z nim:

Prosit wszystkich o powtarzanie modlitwy. Wszyscy powtarzalisémy jego sto-
wa zawierzenia Bogu, wypraszania modlitwy za wstawiennictwem naszych
$wietych. Biskup protestancki uczyt mnie, jak nalezy zaufa¢ Bogu. Ta jego mo-

dlitwa byta nasza modlitwa?".

Swoiste przewartoiciowanie najistotniejszych form pomocy
ofiarom agresji zbrojnej, ktére ma miejsce na linii frontu, stano-
wi wyzwanie dla kazdego chrze$cijafiskiego sumienia. Réwnocze-
$nie dochodzi do zdemaskowania btednosci gloséw, ktére apote-
o0zuja jednie militarno-polityczne drogi przezwyciezania konfliktu
zbrojnego. Przy okazji $srodki duchowe jawia sie nie jako ,wygodne
usprawiedliwienie” pasywno$ci wobec dramatu wojny, lecz jako re-
alna sita w walce o pokéj. Jezeli bowiem mamy dociera¢ do zZrédet
wojny i je wysuszad, konieczne jest wykorzystanie sit zdolnych do

36 Zatrzymajmy wojne modlitwg! Wywiad Matgorzaty Bochenek z bp. Janem So-
bila, biskupem pomocniczym diecezji charkowsko-zaporoskiej w Ukrainie,
,Nasz Dziennik” z 14.09.2022, Nr 213 (7478), https://wp.naszdziennik.pl/2022—
—-09-14/366469,zatrzymajmy-wojne-modlitwa.html (14.09.2022).

37 Cyt. za: Kard. Krajewski o wizycie na linii frontu: pierwszy raz w zyciu nie wiedzia-
tem, gdzie ucieka¢, ,E-KAT” z 20.09.2022.
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zmiany ,serca czlowieka”. Fundamentalna przemiana ludzkich serc
w duchu budowania relacji miedzyludzkich opartych na tzw. czwo-
roboku janowym pokoju jest wiec najbardziej przekonujaca droga
do osiagniecia pokoju.

Nie sposéb pomingé w tym kontekscie wymownej inicjatywy $w.
papieza Jana Pawta II, ktéry 27 pazdziernika 986 zwotal Swiato-
wy Dzient Modlitwy o Pokéj w Asyzu. To miedzyreligijne spotkanie
modlitewne w intencji pokoju na $wiecie zgromadzito 47 delegacji
reprezentujacych 13 religii $wiata, poza denominacjami chrzesci-
janiskimi®*®. Wydaje sie ponadto, ze

przekonanie o istotnej roli dialogu miedzyreligijnego i modlitwy w procesie
pokojowym najbardziej taczy papieza z Polski z dzisiejszym papiezem z Argen-

tyny. Franciszek nieustannie przypomina o roli religii jako nosnika pokoju®*.

W tym nurcie mieszcza sie —wskazywane przez chrzescijan-
stwo —duchowe $rodki przemiany: budzenie ludzkich sumien
i ksztaltowanie ich wrazliwosci na dobro, wielorakie formy modli-
twy o pokdj i ustanie wojen, pokuta, ekspiacja i pojednanie, a dla
denominacji posiadajacych Eucharystie —jej przemieniajaca sita
i dynamizm. Nie mozna pominaé faktu, ze ,w dawnym Kosciele
pokéj byt jednym z okreslen Eucharystii. Pokéj znosi granice mie-
dzy niebem a ziemia, miedzy paristwami i narodami, taczac ludzi
w jedno Ciato Chrystusa™°. Kazde z tych duchowych ,zrédet mocy”
stanowi pomost wspoétczesnego cztowieka i ludzkosci do Boga jako
gwaranta pokoju. Bez tego odniesienia pozostaje nam jedynie kon-
statacja, ze pokoju na $wiecie nie da sie zrealizowa¢, a wojny beda
staltym elementem ludzkiego doswiadczenia.

38 O pokdj w Asyzu. 34 lata mijajq od przetomowego spotkania, 27.10.2020, https://
bialykruk.pl/wydarzenia/o-pokoj-w-asyzu-34-lata-mijaja-od-przelomowego-
spotkania (5.07.2022).

39 B. Bartosik, Tylko pokdj..., dz. cyt., s. 23.

40 G. Bachanek, Rozumienie pokoju i drdg jego urzeczywistniania w mysli Josepha
Ratzingera, ,Studia Pelpliniskie” (2017), s. 35.
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Abstract

Christians and war

The fundamental problem dealt with in the text can be summed up with
the question of how Christians, as individuals and as a community of
believers (Church or Churches), stand against war as a form of aggres-
sion by one state (bloc) against another. The problem is even theoreti-
cally considerable, while it is of particular importance in view of the
war in Ukraine. Christianity is the religion of peace and Christ is the
source of peace, so the solution to the title problem seems simple: Chri-
stians are radical opponents of war. But the experience of the war in
Ukraine shows that Christianity can also be manipulated to support the
atrocities of the war for foreign interests. In the studies, the scientific
method desk research was applied, i. e. the analysis of the data found
and taking into account selected documents, studies and publications
and their analysis with the norms of Christianity. The title problem was
examined in five steps: from demonstrating peace as a characteristic of
the Christian to sketching the theory of “just war”, identifying possible
deviations in the approach to war (using the example of the Moscow Pa-
triarchate), identifying the root causes (sources) of wars and attempting
to resolve them to the formulation of spiritual paths to combat war. The
religious approach and the direct reference to the power of God show
that where the military-political perspective tends to pessimism, Chri-
stianity offers the hope of peace, whose Giver is God.
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Po co Polakom i gospodarce to panstwo?

Dedykuje wszystkim tym, z ktérymi przyszto mi dziata¢ na rzecz wolnosci,
a zwlaszcza tym, ktérych juz nie ma na jej drodze: Mirostawowi Dzielskie-
mu, Stefanowi Kisielewskiemu, Krzysztofowi Dzierzawskiemu, Wactawowi
Wilczynskiemu, Mieczystawowi Wilczkowi, o. Maciejowi Ziebie i Witoldowi

Kwasnickiemu.

Przedstawiciele amerykanskich korporacji w czasie spotkania
z polskim premierem stwierdzili, ze nie beda w naszym panstwie
inwestowa¢, poniewaz mamy bardzo zmienne podatki, arbitralne
ibiurokratyczne praktyki w urzedach oraz wiele innych przeszkéd,
ktére najzwyczajniej ich odstreczaja. Premier rzadu w Polsce zade-
klarowal, ze po powrocie podejmie dziatania, aby usunac przeszko-
dy dla amerykanskiego biznesu.

W epizodzie tym znajduje sie skrécona diagnoza kondycji spra-
wujacych wladze po roku 1989 w panistwie celebrujacym az przez
kilka lat setna rocznice odzyskania swojej niepodlegtosci. W tym
czasie wzrosty przeszkody i podatki dla rodzimych przedsiebiorcéw.
Deklaracja premiera rzadu oznacza, ze dla politykéw suwerenem

1, Po co Polakom i gospodarce to panistwo?” zawiera cze$¢ przemyslen, ktére
powstawaly w ostatnich trzech dekadach i byly publiczne prezentowane w po-
staci pisanej, w audycjach radiowych oraz telewizyjnych.
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nie jest polskie spoteczenstwo, a tym bardziej polscy przedsie-
biorcy, a jest nim amerykanska lub jakikolwiek inna zagraniczna
korporacja.

Powszechna niewiara politykéw w sity wlasnego narodu i inte-
lektualna niemoc w zrozumieniu fenomenu polskiego tzw. cudu
gospodarczego z przelomu lat 8o. i go. wieku XX do tej pory nie-
ustajaco ich sktania do przerzucania ciezaru odpowiedzialnosci za
rzadzenie powierzonym im przez spoteczenistwo w wyborach pan-
stwem na barki w biurokracji Unii Europejskiej. Zabobonnie wierza,
ze rozwoj i dobrostan w Polsce uzalezniony jest przede wszystkim
od unijnych dotagji.

Inwestorzy z zagranicy nie garneli sie do Polski—i to zanim roz-
poczela sie rosyjska agresja na Ukraine. Rzadzacy publicznie za-
martwiaja sie tym faktem, ignorujac inny, a mianowicie taki, ze
o wiele wczesdniej zrezygnowali z inwestowania we wlasnej ojczyz-
nie rodzimi przedsiebiorcy. Proces ten narastatl i nie wywotywat
nawet zdziwienia na obliczach politykéw wiekszosci ugrupowan za-
skakujaco zgodnych w wyznawaniu z gruntu falszywego pogladu,
ktory stal sie dogmatem i glosi, ze miejsca pracy w Polsce tworzy
tak naprawde kapitat zagraniczny albo tzw. unijna pomoc.

Doswiadczenie bezrobocia, czyli
nieudana transformacja

Powszechny dramat bezrobocia, juz raz gleboko doswiadczany na
przetomie tysiacleci, podwazyl sens zmian w Polsce z przetomu lat
80. i 9o0. ubieglego wieku. Kazdego polityka czyni wspétodpowie-
dzialnym za zyciowe tragedie milionéw ludzi i ich moralna oraz
ekonomiczna degradacje —niezaleznie od tego, czy byt u wtadzy, czy
w opozycji—ze wzgledu na umownos¢i teatralno$é politycznego po-
dzialu w Polsce. Bezrobocie nie byto skutkiem stabszej koniunktury
w Niemczech, spadkiem notowan na nowojorskiej gietdzie, zmiany
stopy procentowej czy perfidii, zwtaszcza wyzu demograficznego,
ktéry powinien by¢ dobrodziejstwem, a nie przeklenstwem polityki
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w Polsce. Nie byto i nie musi by¢ znéw koniecznos$cia tzw. okolicz-
nosci zewnetrznych, na ktére politycy przerzucaja odpowiedzial-
noé¢, jak w przypadku dramatycznie napedzanej przez nich juz od
roku 2019 inflacji, ktéra podobnie jak bezrobocie jest jedynie bte-
dem ludzkim, co zdiagnozowali polscy biskupi w historycznym Li-
$cie Episkopatu z roku 2001, po$wieconym dramatowi rosnacego
woéwczas w Polsce bezrobocia. Bledy mozna naprawic, o ile sie jest
w stanie je poja¢ i do nich przyznaé—przede wszystkim przed sa-
mym sobg. Niestety u politykdw nie ma tej moralnej ani intelektu-
alnej gotowosci do wyjawienia btedéw, a tym bardziej do ich napra-
wienia. Panistwo polskie jest psute inflacyjnym prawem, podobnie
jak drukiem pieniadza dla polityki utrzymania sie przy wtadzy za
wszelka cene, zwanej helicopter money. Polityka zrzucania pieniedzy
z helikoptera sprowadza sie w skutkach do bicia falszywej monety
ijest w stanie doprowadzi¢ do ruiny nawet najlepiej prosperujace
gospodarki oraz zubozy¢ kazde spoteczenistwo. Liczone w tonach
zadrukowanego papieru przepisy petaja wolnosé gospodarcza i po-
lityczna obywateli, cigzac i wprowadzajac chaos w zycie polskim
panistwie i spoteczenstwie, czego klinicznym przypadkiem jest tzw.
Polski Lad.

Jedyne aktywa, ktérymi dysponowali$my, tworzac tzw. polski
cud gospodarczy, czyli wolno$¢ i praca, dzisiaj s3 reglamentowa-
ne arbitralnymi decyzjami i obciazane wysokimi podatkami oraz
cenami energii. Sama praca na etacie obtozona jest tacznie tak wy-
soko, jak akcyza na wddke, papierosy czy paliwa. Najwazniejszy
czynnik tworzace bogactwo narodowe, jakim jest praca, jest fiskal-
nie haniebnie dyskryminowany, co ogranicza na nig popyt wéréd
przedsiebiorcéw.

Etatystyczna demokracja bez wartosci
Liberalna demokracja miata uchodzi¢ wedtug Francisa Fukuyamy za ostatecz-

na forme sprawowania wtadzy i by¢ ,koncem historii”. Afirmacja za wszel-

ka cene demokracji bez religijnych, a nawet moralnych wartosci nie stala sie
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ykoncem historii”, tylko droga do petzajacej dyktatury i tyranii. Przed demo-
kracja bez wolnosci przestrzegal polski ekonomista Leopold Caro, ktéry w Od
Carlyle’ a do Forda stwierdzil, ze ,demokracja nie jest w stanie dotrzymac tego,
co spoleczenstwu obiecuje: ani dobrobytu, bo niszczy go w zarodku swa dok-
tryna niwelacyjna i pauperyzacyjna; ani szczescia i swobody, bo chcac prze-
forsowac swe postulaty, przeciwne prawom naturalnym, uzywa¢ musi do tego
przymusu i coraz wiekszego etatystycznego skrepowania jednostki; ani praw-
dziwego wplywu na losy panstwa, bo chcac utrzymac sie sztucznie przy wia-
dzy, musi wprowadza¢ dyktature klik partyjnych i system glosowania, réw-
najacy sie w istocie nominacji kandydatéw do cial reprezentacyjnych przez

przywodcéw tych klik”.

Do zrozumienia pelzajacej jak onegdaj kontrrewolucji w pan-
stwach demokracji ludowej i postepujacej destabilizacji w pan-
stwach Unii Europejskiej znakomicie nadaje sie diagnoza, ktéra
postawit polskiej demokracji po zamachu w roku 1926 Adam Krzy-
zanowski. W Konstytucji i walucie stwierdzit, ze ,nadmiar parlamen-
taryzmu poteguje ujemne wtasciwosci etatyzmu, a zarazem zbyt
wielki udzial paiistwa w zyciu ekonomicznym utrudnia pomysélne
rozwiazanie zagadnien politycznych”.

Zrédtem probleméw europejskich demokracji jest postepujacy
nieustannie poziom ich zetatyzowania. Dzisiejsze sprzezenie de-
mokracji i etatyzmu w Unii Europejskiej zwieksza réwniez poziom
dtugu publicznego nie do splacenia, jak w przypadku m.in. Grecji,
oraz ryzyko rewolucyjnego przyjecia do wiadomosci koniecznosci
obnizenia poziomu zycia przez spoleczenstwa, co ma juz miejsce
od momentu ograniczen i zakazéw wprowadzonych w czasie pan-
demii. Demonstracje i dewastacje, ktére co jakis czas przetaczaja sie
przez ulice panistw europejskich, potwierdzaja obserwacje Arysto-
telesa, ze ,rewolucje nie tocza sie o drobiazgi. Rewolucje wszczyna
sie o drobiazgi”.
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Jak wykorzysta¢ 100 procent mozliwosci?

Co zrobi¢, aby to w Polsce wykorzystaé 100 procent mozliwosci, nie
tylko zapelniajac pojemnosci magazynéw gazu, ale przede wszyst-
kim pracujac? Jak w pelni wykorzysta¢ potencjal, ktéry stanowi
nasza tradycyjna zaradno$¢ i pracowito$¢ oraz niespozyta przed-
siebiorczo$¢, czyli najwieksze aktywa dajace nam zauwazalna nad
innymi nacjami przewage? Wida¢ ja zwtaszcza w panistwach, w kt6-
rych to Polacy wyznaczaja dzi$ standardy odpowiedzialnej i wyma-
gajacej pracy, wygrywajac zmagania o coraz wyzsze stanowiska oraz
pozycje na obcych rynkach.

A gdyby tak polityka historyczna —przywracajaca dume oraz
elementarng wiedze gtéwnie o militarnych zwyciestwach minio-
nych pokolen —zostata poszerzona o polityke odnoszaca sie do
wspoéiczesnych Polakéw, ktérzy swoja praca sprawiaja, ze jeste$my
dumnym, a nie pysznym narodem? Dzi$ mamy nie mniejszy powéd
do dumy jako Polacy, stajac sie zywym synonimem zanikajacej juz
w Europie pracowitosci, jak wtedy, gdy nasi przodkowie zwycieza-
li pod Kutyszczami z dwudziestopieciokrotnie wiekszymi sitami
przeciwnika.

Historii nie zmienimy, mozemy jednak —zamiast symulacji
w arkuszach kalkulacyjnych czy strategicznych grach komputero-
wych —przekonac sie, ktére rozwiagzania okazaly sie zbawienne,
aktoére prowadzity do zguby. Na wyciagniecie rekiiw dodatku na na-
szych oczach wida¢, ktérym panstwom powodzi sie lepiej—w tym
tez obywatelom Polski, ktérzy wyemigrowali—a ktérym gorze;j.
Nie da sie tego usprawiedliwi¢ wytacznie historia oraz potozeniem,
caly czas przerzucajac odpowiedzialno$¢ na sarmackich przodkéw
i panistwa, ktére dokonaty aneks;ji Polski. ,,Dziedzictwo” sarmaty-
zmu oraz socjalizmu nie moze by¢ nieustajacym alibi dla niemaja-
cego konca nieudacznictwa w rzadzeniu oraz tworzenia Polski me-
toda ,bieda-chaty”. Niezwykle obrazowo i dobitnie tym terminem
profesor Antoni Kaminski oddat konstruowanie ustroju politycz-
nego w Polsce, ktéry budowany jest tak, ,jak nedzarze buduja swe
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siedziby: tu znajda puszke, tam kawatek drzewa lub papy i kleca
to razem przy pomocy sznurka lub drutu”. Marna jakos¢ rozwia-
zan ustrojowych sprawia, Ze tzw. system instytucjonalno-prawny,
w ktérym przyszto zy¢ oraz funkcjonowac obywatelom, jest zauwa-
zalnie niekonkurencyjny ze znanymi w innych panstwach. Skoro
mozna poréwnywac ceny tego samego produktu w sklepach, i to
w kilku panistwach, to tak samo mozna poréwnywacé dziatanie tych
samych instytucji rzadowych w Polsce i w sasiednich panstwach.

Wiedza, ze dzieje sie zle w tak wielu obszarach i sprawach w Pol-
sce, dostepna jest réwniez politykom. Nie czynia z niej takiego
uzytku, ktéry zmieni jakos$¢ zycia obywateli tu i teraz, a nie w tak
odlegtej przyszlosci, jak obiecywane wyzsze emerytury za kilka-
dziesiat lat dla wkraczajacego w doroste zycie kolejnego pokolenia.

System jest dzi$ tak zapetlony, ze w publicznych sporach ustale-
nie zrédet jego zta jest dla rzesz politykéw niewyobrazalnie trud-
niejsze, niz odnalezienie Zzrédet Amazonki przez jednego Jacka
Patkiewicza. Przez caly PRL prébowano naprawiac system, co rusz
ogtaszajac kolejne etapy réznych reform. Socjalizm od tego stawat
sie tylko odrobine mniej szkodliwy, zachowujac swoje niszczace dla
spotecznego dobrobytu toksyczne wtasciwosci. Reformy wyltacz-
nie doraZnie tagodzily nieustannie ropiejace stany zapalne w tym
systemie. W pewnym momencie prawie nikt juz nie wiedziat ani
w establishmencie wladzy, ani tez i w wiekszosci opozycji, czy dany
objaw jest w nim skutkiem, czy przyczyna. Kolejne reformy tylko
destabilizowaty 6wczesny system —az do jego moralnego i fizyczne-
go bankructwa, przed ktérym nie uratowata go tzw. Ustawa Wilcz-
ka. Realnie zmienita ona system w Polsce na dtugo przed Okragltym
Stotem, ktéry na dobra sprawe odbywat sie w cieniu gospodarczej
kontrrewolucji straganéw na ulicach polskich miast.

Polakom oraz Polsce jako panstwu potrzebna jest zmiana tak
daleko idaca, jak z przetomu lat 8o. i 9o. wieku XX, a nie reforma,
zwlaszcza tak destrukcyjna jak tzw. Polski Lad. Nie starczy zycia
pokolenia, aby zmudnie poprawi¢ tony przepiséw naprodukowa-
nych przez parlamenty i rzady III RP, dlatego jedyna metoda jest
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twardy reset systemu. Nie mozna analizowa¢ ustaw i przepiséw
oraz ich wzajemnych powiazan, jak ksiag Pisma Swietego, gdyz
w zaden sposéb nie zastuguja na taka metode i powage. Rzadza-
cy powinni przyja¢ do wiadomosci, ze nie da sie usuna¢ tak wielu
sprzecznosci, niedorzecznosci i konfliktéw w przepisach nawet przy
wykorzystaniu Blue Mountain, stuzacego Departamentowi Energii
USA do modelowania in silico rzeczywistych wybuchéw jadrowych.

Juz raz w Polsce jedna ustawa usunieto toksyczne dziedzictwo
przepiséw niszczacych nasza przedsiebiorczosé. Skutkiem tego byt
najwiekszy ,cud” gospodarczy na $wiecie konca wieku XX, kté-
ry mial miejsce w Polsce, stworzony umystami i rekami samych
Polakéw.

Rzadzacy nie wykorzystuja ciagle historycznej szansy rozbicia
kokonu niemozliwosci, ktéry nieprzerwanie tka biurokracja. Wia-
dze sie zdobywa dla dobra spotecznego, a nie tylko dla uzyskania
arytmetycznej wiekszo$ci w parlamencie oraz sktadania wnioskéw
do Unii Europejskiej o kolejne dotacje.

System musi odejs¢

Nie ma obiektywnych powodéw, dla ktérych Polska nie miataby
sie rozwija¢ w taki sam sposéb i w takim samym tempie jak w naj-
lepszych swoich latach. Zasadnicza przeszkode stanowi niska ja-
ko$¢ oraz moralnoé¢ politycznych pretendentéw do sprawowania
wladzy, ktérzy nie sa w stanie rozwigzac¢ zadnych probleméw spo-
teczenstwa i panistwa. Najwieksza bariera w rozwoju Polski i spo-
leczenistwa sa garnacy sie do polityki ludzie niemajacy przede
wszystkim kompetencji moralnych pozwalajacych na wybér takich
rozwigzan, ktére stuzylyby dobrostanowi spotecznemu. System
polityczny, ktéry musi mie¢ formalne znamiona demokratyczne-
go, jest tak skonstruowany i zabezpieczony przed zmianami, aby
zapewnia¢ maksimum wtadzy przy minimum odpowiedzialnoéci.
Najlepiej psychopatologie wtadzy oddaja stowa jednego z politykéw,
ktéry powiedziat, ze obwigzujaca ordynacja bardzo utrudnia ruchy
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integracyjne na pewnej czesci sceny politycznej. Nie postulowat
bynajmniej ordynacji wiekszo$ciowej, lecz uzalat sie, Zze mozliwos¢
wskazywania przez wyborcéw kandydatéw na liscie do glosowania
ogranicza w znacznym stopniu zawarte przez lideréw partyjnych
porozumienia. Kandydaci walcza bowiem miedzy soba, a potem
jeszcze miesza wyborca. Tenze wyborca dla wybranego z jego woli
polityka stat sie ucigzliwosécia i przykra konsekwencja rytuatu wy-
borczego mylonego powszechnie z demokracja. Istniejacy system
stal sie najwiekszym zagrozeniem dla polskiej demografii, ktérej
nie zastapi efemeryczna demografia ukrainska.

Nieuchronnos¢ demografii

Rosyjska wojna na Ukrainie przypomniata o toczacym Polske dra-
macie demografii i fiasku dotychczasowych tzw. polityk proro-
dzinnych, ktére w rezultacie zaowocowaty nawet spadkiem liczby
urodzen w naszym panstwie. Unaocznita skale demograficznej
zapasci, ktérej konsekwencje od dawna byty widoczne, jak w wo-
jewddztwie opolskim?, z ktérego od lat rokrocznie ubywata staty-
stycznie pieciotysieczna miejscowo$é¢. Dla zrozumienia probleméw
zagrazajacych nie tylko funkcjonowaniu gospodarkiijej rozwojowi,
ale przede wszystkim przysztosci Polski jest demografia. Niezbed-
ne zatem jest wskazanie zwigzkéw przyczynowo-skutkowych zda-
rzen, ktére tylko pozornie sa niepowigzane, bo sa zbyt od siebie
odlegte. Ze wzgledu na odlozone w czasie konsekwencje trudno jest
uchwyci¢ wystepujace zaleznosci miedzy nimi a wprowadzanymi
wczesdniej rozwigzaniami i dziataniami. Jednak prowadzonych jest
coraz wiecej badan, ktére daty wiedze o skutkach i kosztach rozwia-
zan wprowadzonych dla ,dobra rodziny”.

2 Centrum im. Adama Smitha bylto partnerem Urzedu Marszatkowskiego woje-
wddztwa opolskiego w projekcie majacym na celu stworzenie Specjalnej Strefy
Demograficznej i zatrzymanie postepujacej depopulacji, ktéra jest doswiad-
czeniem catej Polski.
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Polska dotaczyta do panstw kontynentu europejskiego, ktére
znajduja sie w stanie nieustajacego kryzysu przede wszystkim de-
mograficznego o dalekosieznych konsekwencjach gospodarczych
i cywilizacyjnych. Obecnos¢ Europejczykéw na planecie nieodwo-
talnie kurczy sie od lat. Mimo jednoczenia Europy, wspdlnej waluty
oraz dalszej integracji nie bylto przypadku w historii $wiata, aby
na arenie miedzynarodowej utrzymato sie imperium zamieszka-
ne przez ludy starzejace sie i wymierajace. W unijnej Europie nie
od dzi§ mamy pogarszajaca sie sytuacje demograficzna i gdyby nie
emigrujacy w poszukiwaniu pracy Polacy oraz obywatele innych
nacji, wiele branz europejskich gospodarek juz dawno przestatoby
w ogdle istnied.

W panstwach Unii Europejskiej coraz mniej ludzi pracuje i two-
rzy bogactwo, natomiast przybywa oséb, ktérym nalezy wyptacié
emerytury oraz zapewnia opieke medyczng. Na obszarze Unii
Europejskiej wydaje sie 50 procent §wiatowej wartosci pomocy so-
cjalnej®. W Niemczech pod koniec lat go. wieku XX opublikowano
bardzo znamienny raport opracowany pod przewodnictwem bytej
przewodniczacej Bundestagu Rity Siissmuth. Wedtug tego rapor-
tu Niemcy, aby tylko podtrzymac rozwéj gospodarczy, powinny do
roku 2050 ,,zaimportowac” ponad 20 milionéw dobrze wyksztatco-
nych pracownikéw. Zapas¢ demograficzna przedstawiono w prze-
mawiajacy do wyobrazni sposéb. Na nic sie nie zdadza nawet comie-
sieczne $wiadczenia w wysoko$ci kilku tysiecy euro dla niemieckich
emerytéw w sytuacji, gdy w sklepie nie kupia oni chleba, bo wpierw
nie bedzie miat kto go wypiec. C6z Niemcom po wysokich emery-
turach, skoro nie bedzie kolejnych pokolent w gospodarce, ktére te
dobra wyprodukuja i dostarcza. W Unii Europejskiej doswiadczamy

3 Dane z referatu Elmara Broka, wiceprzewodniczacego Centrist Democrat In-
ternational (IDC-cDI), przedstawione w czasie XXII miedzynarodowej konfe-
rencji Rola chrzescijan w procesie integracji europejskiej w Krakowie w dniach
21-22.10.2022.
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juz codziennie zaskakujacych konsekwencji starzejacych sie spote-
czenistw? i krachu demograficznego.

Bez pracy kapital jest martwy

Dwie dekady temu na Swiatowym Forum Ekonomicznym w Davos
przedstawiono raport, z ktérego wynikato, ze kapitaty beda poda-
zaly nie tam, gdzie jest tania praca, tylko jakiekolwiek jej zasoby.
Zrozumiano ponownie to, co odkryt Adam Smith w Bogactwie Na-
rodéw, ze to praca jest Zrodtem bogactwa. Pienigdz sam w sobie jest
martwy i dopiero ludzka praca go ozywia. Najcenniejszy na $wiecie
jest zatem kapitat ludzki, a nie finansowy, a to ten jest przedmio-
tem fetyszu ze strony zaréwno politykéw w rzadzie, jak i w opozy-
cji—wzajemnie oskarzajacych sie o brak umiejetnosci w wykorzy-
staniu tzw. $rodkéw unijnych.

Od poczatku politykom w Polsce dotacje unijne przestaniaja fakt,
ze na prace w naszym panstwie natozono de facto akcyze, bo jest
ona lacznie obcigzona ZUS, sktadkamiipodatkami tak wysoko, jak
opodatkowany jest alkohol, papierosy czy paliwa.

Polska gospodarcza racja stanu jest likwidacja fiskalnej dys-
kryminacji najwiekszego zasobu, czyli pracy, ktéra jest najwiek-
szym bogactwem narodowym, jakim obecnie jestemy w stanie
rozporzadzac.

Zadluzony noworodek, czyli
konsekwencje dtugu publicznego

Dekade temu noworodek, przychodzac w naszym panstwie na
$wiat, mial juz do zaplacenia ponad dwadziescia tysiecy zlotych

4 Kryzys demograficzny wywotuje trudne dzis$ do przewidzenia zmiany cywili-
zacyjne. W Europie w wyniku coraz wyzszych kosztéw funkcjonowania starze-
jacego sie spoleczenstwa nasila sie propagowanie powszechnoscii dostepnosci
eutanazji.
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pozyczek®, jakie wczesniej na jego konto zaciagaly wszystkie bez
wyjatku rzady. Nie jest to rezultat eufemistycznie nazywanego kry-
zysu zadluzenia, tylko przede wszystkim kryzysu wartoéci moral-
nych sprawujacych wtadze. Nakrecona spirala zadluzenia w duzej
mierze jest przejawem nieodpowiedzialnosci politykéw i rzaddw,
ktérzy —chcac uzyska¢ chwilowe tylko spoteczne poparcie — obie-
cuja ludziom lepsze zycie kosztem przysztosci ich dzieci i nastep-
nych pokolen. Zatrwazajaco rosnacy poziom dlugu publicznego
jest zatem miara upadku moralnego politykéw, ktdrzy za utrzyma-
nie sie przy wladzy gotowi sa pograzy¢ w dtugach —nie do sptace-
nia—przyszle pokolenia. Od lat narastajacy brak stabilizacji mate-
rialnej miodych pokolen skutkuje coraz pézniejszym zaktadaniem
rodziny oraz jeszcze p6zniejszym zrodzeniem potomstwa®.
Rodzina i jej sytuacja materialna jest zelaznym hastem i sta-
lym fragmentem programu kazdej partii politycznej, szczegélnie
w okresie przedwyborczym. Pojawiaja sie hasta odwotujace sie do
abstrakcyjnych wartosci, jak godna praca i administracyjnie podno-
szona placa czy kolejne przywileje i $wiadczenia dla rodzin. Gdyby
za punkt analizy wzigé same zalozenia polityk ,prorodzinnych”,
to formalnie Polska nalezataby do $wiatowych lideréw pod tym

5 Wedtug danych podanych przez FOR zadluzenie przypadajace na obywatela
Polski wynosi 100 tys. zt po uwzglednieniu zadluzenia ukrytego w systemie
emerytalnym. Zob. E. Glapiak, Dtug publiczny siega 193 proc. PKB, ,,Gazeta Praw-
na” z 1.10.2013.

6 Polacy coraz pézniej decyduja sie na zatozenie rodziny; przyczyniaja sie do
tego sytuacja na rynku pracy i brak wsparcia w opiece nad dzieckiem. Tak
wynika z badan rzadowego Centrum Rozwoju Zasobéw Ludzkich, przepro-
wadzonych w ramach projektu Godzenie rdl rodzinnych i zawodowych. ,W ciagu
kilkunastu ostatnich lat zdecydowanie podwyzszyt sie wiek nowozencéw. Na
poczatku lat 9o. ponad polowa mezczyzn zawierajacych matzenstwo miata
mniej niz 25 lat, natomiast w 2000 roku byto ich juz tylko ok. 42 proc., aw 2009
roku—22 proc. Wéréd kobiet udziat ten zmniejszyt sie z 73 proc. w 1990 roku
do 62 proc. w 2000 r., obecnie wynosi ok. 41 proc.” Por. Wedtug najnowszych
badari Polacy coraz pézniej zakladajq rodziny, Polskie Radio, 16.04.2011, http://
www.polskieradio.pl/5/3/Artykul/351937,Wedlug-najnowszych-badan-Polacy-
coraz-pozniej-zakladaja-rodziny.
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wzgledem oraz do$wiadczytaby boomu demograficznego. W prak-
tyce Polki wola jednak od lat uktada¢ sobie przysztos¢, zaktadac
rodzine i rodzi¢ dzieci’ poza granicami wlasnej ojczyzny.

Pienigdze na tzw. polityki prorodzinne pochodza zatem z podat-
kéw zaptaconych przez rodziny, ktére de facto same sobie je finan-
suja. Kwoty ulg, czyli obnizenia opodatkowania rodziny sa efek-
tywnie mniejsze co najmniej o okoto 30 do 40 proc. ze wzgledu na
koszty® zwigzane z optaceniem politykéw oraz aparatu kontroluja-
cego ich wykorzystanie. Btad logiczny w postepowaniu kazdej wta-
dzy wynika z podstawowego faktu, ze rzad nie ma wlasnych pienie-
dzy. W budzecie znajduja sie pieniadze, ktére wytworzyto polskie
spoteczenistwo, a zwlaszcza rodziny.

Dla nich bardziej dotkliwe jest opodatkowanie konsumpcji 23
proc. stawka VAT, niz do$¢ niskiego limitu dochodéw osobistych
podatkiem 17-procentowym. Rzad uzyskuje zatem wiecej wpty-
wéw od rodzin ze wzrostu opodatkowania zwiekszona stawka po-
datku VAT, niz ,oddaje” w podatku dochodowym przyznajac tzw.
ulgi i wyplacajac 500 zlotowe $wiadczenie na kazde dziecko, co nie
zwiekszylo dzietnosci, ani nie zapobieglo recydywie ubdstwa.

7 ,Jak wynika z najnowszego raportu Polska w Europie: przysztos¢ demograficz-
na—matki pochodzace z Polski rodza w Wielkiej Brytanii najwiecej dzieci
sposréd wszystkich imigrantek. Wiecej nawet niz kobiety z Indii, Pakistanu
czy Bangladeszu”. Por. Polki rodzq, ale w Wielkiej Brytanii, ,Puls Biznesu” za
PAP, 3.08.2013 oraz MZ., Polki chetniej rodzq w Anglii, niz w kraju, Bankier.pl,
29.08.2013, http://www.bankier.pl/wiadomosc/Polki-chetniej-rodza-w-An-
glii-niz-w-panstwu-2923875.html.

8 I tak zebrane spolecznie 100 zlotych na pomoc dla Kowalskiego trafi z pew-
noscia do tegoz Kowalskiego. Ze 100 zlotych zabranych przez rzad podat-
nikom na pomoc potrzebujacym (dotknietych jakim$ kataklizmem) do Ko-
walskiego dotrze nie wiecej niz 30—-40 procent. Reszta to koszty transakcyjne
zwiazane z funkcjonowaniem rzadowej biurokracji. Dane te odnosza sie, co
prawda, do Stanéw Zjednoczonych, ale nie ma zadnych powodéw, by sadzi¢,
ze polska biurokracja jest sprawniejsza i bardziej wydajna od amerykanskiej”.
Por. Raport Centrum im. Adama Smitha pt. Koszty wychowania dzieci w Polsce
2012 pod red. prof. Aleksandra Surdeja, Warszawa, 31.05.2012.
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Praca, a nie zasilki zrédlem dobrobytu rodzin

Dobrobyt polskiej rodziny pochodzi przede wszystkim z jej pracy,
anie z zasitkéw, stad fundamentalne dla niej znaczenie ma wysokie
opodatkowanie zwtaszcza pracy na etacie, poréwnywalne do wy-
sokosci opodatkowania alkoholu i tytoniu. Politycy stworzyli pota-
czenie blednego kota i spirali, ktére maja dramatyczny skutek dla
pracy, a tym samym podstaw materialnych rodziny w naszym pan-
stwie. Nadmierne® wydatki rzadowe, niemajace zadnego uzasadnie-
nia w zapewnieniu wyzszego standardu ustug publicznych i ich do-
stepnosci sktonity politykéw do uruchomienia spirali zadtuzenia.
Koszt obstugi zadluzenia jest coraz wiekszy, stad nieustajace jak
w spirali podwyzki opodatkowania zaréwno pracy, jak i konsump-
cji w przez dramatycznie rosnace ceny energii, ktérej wytwarzanie
nalezy w ponad 9o procentach do firm kontrolowanych przez rzad.
Sytuacja materialna rodziny nie moze trwale poprawi¢ sie, gdy rzad
coraz bardziej rozkreca spirale wydatkéw inflacyjnym pieniadzem.

Po co Polakom i gospodarce to panstwo?

Brak przywédztwa politycznego formatu Margaret Thatcher spra-
wia, ze dzisiejsza demokracja stala sie ustrojem, w ktérym realna
wtladze sprawuje biurokracja. Tak jak dawniej arie byly pisane spe-
cjalnie dla kastratéw, tak dzi$ w demokracji przepisy zwane prawem
tworzone sa dla biurokracjiiw jej interesie. Majac liczebna przewage
nad rzadem i zgodnie z ,demokratycznym porzadkiem”, biurokracja
jest w stanie sprzeciwic sie jego dziataniom, ktére uszczuplatyby jej
niekontrolowang juz teraz wtadze. Rzadzacy, zamiast publicznie
opowiadad¢, jak u psychoanalityka na lezance, ze chcieli zrobié¢ co$

9 Finasowanie z pieniedzy polskich rodzin koncertu Madonny jest tylko drob-
nym przyktadem i bardziej symbolem rzadowego marnotrawstwa, o ktérym
mozna znalez¢ informacje m.in. w raportach Najwyzszej Izby Kontroli. Por.
A. Sadowski, NIK: Niegospodarnos¢ ministerstwa sportu przy koncercie Madonny,
Forsal.pl, 5.06.2013, http://forsal.pl/artykuly/709147,nik_niegospodarnosc_
ministerstwa_sportu_przy_koncercie_madonny.html.
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dobrego dla przedsiebiorcéw, ale ,,urzednicy nie pozwolili”, powinni
zmienic¢ dzisiejsze regulaminy dla poddanych w prawa dla wolnych
obywateli. Nie dato sie tego jednak zrobi¢, bo tzw. konstytucja dla
biznesu nie zostata uznana przez biurokracje w Polsce. Otrzyma-
ny od spoleczenistwa wyborczy mandat mozna uzy¢ do przemiany
biurokracji w administracje, ktéra respektuje konstytucyjne prawa
obywateli, nie wytaczajac przedsiebiorcéw. Brak tej zmiany sprawi,
ze politycy, zamiast trafi¢ na karty historii z tym, co uchwalaja,
trafig na makulature, jak prawo, ktére uchwalali.

Politycy juz dawno porzucili gospodarcza orientacje na wolny ry-
nek, ktoéry jest polska racja stanu, i prébuja zastapic ja wiara w za-
leznos$ci od miejsca na tzw. scenie politycznej—a to w zbawienny
skutek przyjecia euro, a to w przejecie sprawnie dziatajacych do
tej pory prywatnych firm. Socjalizm ze swoim interwencjonizmem
i etatyzmem zbankrutowal, a przywracanie go w dowolnej dawce
ostabia oraz niszczy mozliwosci i potencjat Polski. Niczym nieuza-
sadniona ingerencja w rynek tylko dla zwiekszenia roli i wladzy
rzadu, to atak na dobrobyt spoteczny, bo poza wolnokonkurencyj-
nym rynkiem nie ma innego skutecznego mechanizmu tworzenia
bogactwa.

Politycy —aby skutecznie, a nie bezwtadnie rzadzi¢ —musza
uznad, ze tak jak grawitacja utrzymuje wszystkich na powierzchni
ziemi, tak tylko wolny rynek moze tworzy¢ bogactwo. Powinien
nastapic¢ rozdzial rzadu od gospodarki. Przedsiebiorcy powinni
nieskrepowanie prowadzi¢ sfere wytworcza, dzieki czemu poli-
tycy mieliby wystarczajace srodki na wyplate emerytur i innych
niezbednych $wiadczerr spotecznych. Zasada powinno by¢, ze
przedsiebiorcy ,rzadza” w gospodarce opartej na fundamencie mo-
ralnoéci i wolnosci, a politycy ograniczaja sie do kierowania czescia
strumienia bogactwa na rozsadne funkcje socjalne, niezbedne do
funkcjonowania panstwa.

Namawianie Polakéw do cierpliwosci i wmawianie im, ze musza
uplynaé dziesieciolecia, zanim osiggniemy poziom rozwoju naszych
zachodnich sasiadéw, zaprzecza dodwiadczeniu, jakie jest udziatem
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m.in. Irlandii. Przywrécenie w niej wolnokonkurencyjnego kapita-
lizmu i dobre rzadzenie sprawilo, ze Irlandia w poziomie dobroby-
tu przescigneta Wielka Brytanie w czasie zblizonym do tego, jaki
przezyta do tej pory III RP. Cierpliwo$¢ jest dobra dla martwych,
a nie dla spoleczenistwa, ktore jest tak pracowite i ambitne. Nie ma
nic zatem zaskakujacego w tym, ze zaréwno Irlandia, jak i Wielka
Brytania sa dzi$ nowymi ojczyznami dla milionéw Polakéw, ktérzy
majq tam prace i swoje rodziny. Polakéw w Europie wyprzedza ich
energia ireputacja. Nie beda zy¢ w Polsce, tylko dlatego, ze sie w niej
urodzili. W przeciwienstwie do wiekszosci politykéw sa w stanie
znalez¢ uczciwg prace poza nig.

Coraz bardziej monopolistyczny kapitalizm w Polsce polega na
wszechwtladzy rzadu, ktéry biurokratyczna kontrola zastepuje wol-
ny rynek i przedsiebiorczosé¢. Nie bedzie w naszym panstwie spo-
tecznego dobrobytu i powrotu demografii bez zmiany kolizyjnego
od dekad z kapitalizmem politycznego kursu. Politycy, ktérzy opo-
wiedza sie po stronie przedsiebiorczosci, wolnosci i tadu, otworza
nowy rozdzial w historii Polski, w ktérym beda mieli nieusuwalne
i symboliczne miejsce, jak Mirostaw Dzielski i Mieczystaw Wilczek.

Abstract

What do Poles and the economy need the state for?

»What do Poles and the economy need the state for?” contains a portion
of the thoughts that have been formed over the past three decades and
have been publicly presented in written form, in radio and television
broadcasts. Polish society and the economy are once again in a destabi-
lizing crisis for democracy and the free market, comparable to the one
that led to the bankruptcy of the previous socialist and authoritarian
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system. Stefan “Kisiel” Kisielewski’s diagnosis of its collapse, that “it’s
not the crisis, it’s the result”, is once again relevant after four deca-
des. The relentless shift away from the economic freedom restored in
1988 and freedom in favor of bureaucratic control of society and en-
trepreneurship is again threatening a drama of unemployment and an
unprecedented wave of bankruptcies of domestic entrepreneurship.
The system of privileges for multinational corporations and simultane-
ous discrimination against Polish entrepreneurs has turned out to be
a “middle development trap” from which Poland has not been lifted by
subsidies from the European Union. The widespread disbelief of politi-
cians in the strength of their own society and intellectual impotence in
understanding the phenomenon of the Polish so-called “economic mi-
racle” of the late 1980s and early 1990s blocks the level of development
and prosperity appropriate to the industriousness and entrepreneurship
of citizens. The source of the problems of European democracies is the-
ir ever advancing level of ethnicization. Today’s coupling of democracy
and statism in the European Union also increases the level of unpayable
public debt, as in the case of Greece, among others, and the risk of re-
volutionary acceptance of the need for societies to lower their standard
of living, which is already happening all the time since the restrictions
and prohibitions introduced during the management of the pandemic.
The biggest barrier to the development of Poland and society are the
humpers in politics who are not primarily morally competent to make
choices that would serve the public welfare. A measure of the incompe-
tence of those in power was the mass emigration of Poles for work and
the failure of so-called «pro-family» policies, which ultimately lead to
a deepening demographic collapse. Poland’s economic raison d’etre is to
eliminate fiscal discrimination against the greatest resource we have,
namely labor, which is the greatest national wealth we are currently able
to dispose of. Today’s increasingly monopolistic capitalism in Poland
relies on the omnipotence of government, which replaces free market
and entrepreneurship with bureaucratic control. There will be no social
prosperity and demographic comeback in our country without changing

the political course that has been colliding with capitalism for decades.
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Ecology of John Paul I,
Benedict XVI and Francis

The discussion of ecology is often considered a topic of a narrow cir-
cle of experts and environmental enthusiasts. Encyclical Laudato
si’ by Pope Francis raises a wide range of issues related to the eco-
logical crisis in our world and highlights the urgency of this prob-
lem not only in social debates but also in relation to the teachings
of the Catholic Church. A Theology of Ecology seeks to answer the
question of what it means to “behave ecologically.” This area did
not go unnoticed by the predecessors of Pope Francis. In our study,
we pay attention to the ecology of three popes — John Paul II, Ben-
edict XVI, and the current Pope Francis. Sadly, the wide range of
ecologically themes and issues cannot be exhaustively covered in
the limited scope of this study.

The ecology of Pope John Paul II
At the end of the twentieth century, in the period of so-called deep
ecology, when ecology began to converge with philosophy and faith,

Pope John Paul IT was quoted frequently. The Pope speaks for the
first time directly about ecology and tries to bring it into dialogue
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with theology. In his apostolic exhortation Christifideles laici, he
writes: “Today in an ever increasingly acute way, the so-called »eco-
logical« question poses itself in relation to socio-economic life and
work. Certainly, humanity has received from God himself the task
of ‘dominating’ the created world and ‘cultivating the garden’ of the
world. But this is a task that humanity must carry out in respect
for the divine image received, and, therefore, with intelligence and
with love, assuming responsibility for the gifts that God has be-
stowed and continues to bestow. Humanity has in its possession
a gift that must be passed on to future generations, if possible,
passed on in better condition. Even these future generations are
the recipients of the Lord’s gifts.™ He also reminds that “we are
subject not only to biological laws but also to moral ones, which
cannot be violated with impunity. A true concept of development
cannot ignore the use of the things of nature, the renewability of
resources and the consequences of haphazard industrialization
—three considerations which alert our consciences to the »moral
dimension« of development.” John Paul II wrote in his encyclical
Solicitudo rei socialis on the occasion of the 20th anniversary of the
encyclical Populorum progressio: “The moral character of develop-
ment exclude respect for the beings which constitute the natural
world, which the ancient Greeks—alluding precisely to the order
which distinguishes it — called the »cosmos«.” The theme of ecology
is also present in other documents of John Paul I1.# In the encyclical
Redemptor hominis, he reminds the need for careful planning in
terms of wealth utilization so as to avoid endangering the environ-
ment. “Man often seems to see no other meaning in his natural en-
vironment than what serves for immediate use and consumption.
Yet it was the Creator’s will that man should communicate with

1 John Paul 11, Apostolic Exhortation Christifideles laici, no. 43.

2 John Paul 11, Apostolic Exhortation Christifideles laici, no. 43.

3 John Paul 11, Encyclical Solicitudo rei socialis, no. 34.

4 Cf. John Paul 11, Encyclical Redemptor hominis, no. 15-16, Encyclical Laborem
exercens, no. 1, Encyclical Solicitudo rei socialis, no. 34, Encyclical Centesimus
annus, no. 37-40, Encyclical Evangelium vitae, no. 42.
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nature as an intelligent and noble »master« and »guardian, and not
as a heedless »exploiter« and »destroyer«.” There is a great danger
of a consumerist way of life and other problematic issues arising
from the accumulation of wealth by those who have enough mate-
rial resources. But at the same time, there is a huge amount of those
who do not have the necessary material and financial resources at
all. Within the framework of human ecology, John Paul II develops
both the issue of abundance and deprivation. “Hand in hand go
a certain abuse of freedom by one group-an abuse linked precisely
with a consumer attitude uncontrolled by ethics-and a limitation by
it of the freedom of the others, that is to say, those suffering marked
shortages and being driven to conditions of even worse misery and
destitution.” John Paul II’s predecessors pointed on this contradic-
tion: “Most recently by John XXIII and by Paul VI,” represent the gi-
gantic development of the parable in the Bible of the rich banqueter
and the poor man Lazarus (cf. Lk 16:19-31). So widespread is the
phenomenon that it brings into question the financial, monetary,
production and commercial mechanisms that, resting on various
political pressures, support the world economy. These are proving
incapable either of remedying the unjust social situations inherited
from the past, or of dealing with the urgent challenges and ethical
demands of the present. By submitting man to tensions created by
himself, dilapidating at an accelerated pace material and energy
resources, and compromising the geophysical environment, these
structures unceasingly make the areas of misery spread, accompa-
nied by anguish, frustration and bitterness.”

The issues linked to ecology are traced in Bull of John Paul Il Inter
sanctos, by which he proclaimed St. Francis of Assisi as the patron of

5 John Paul 11, Encyclical Redemptor hominis, no. 15.

6 John Paul 11, Encyclical Redemptor hominis, no. 16.

7 John xxi11, Encyclical Mater et Magistra, no. 200, 224; Encyclical Pacem in ter-
ris, NO. 45.

8 John Paul 11, Encyclical Redemptor hominis, no. 16.
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ecologists. “He belongs to saint and famous people who gave honour
to nature as a unique gift of Lord to people.™

The ecological issue has its origins in the concern that human
actions are often directed against nature and man, and points to
the fact that the whole world is to be in service to man, as the Book
of Genesis puts it clearly: ‘subdue the earth’ (Gen. 1:28). In his ex-
hortation Christifideles laici, Pope John Paul II explains that “the
dominion granted to humanity by the Creator is not an absolute
power, nor can one speak of a freedom to ‘use and misuse’, or to
dispose of things as one pleases. The limitation imposed from the
beginning by the Creator himself and expressed symbolically by
the prohibition not to ‘eat of the fruit of the tree’ (cf. Gen 2:16-17)
shows clearly enough that, when it comes to the natural world, we
are subject not only to biological laws but also to moral ones, which
cannot be violated with impunity.”° Human activity is linked to na-
ture. The encyclical Laborem exercens states: “Work is a good thing
for man—a good thing for his humanity —because through work
man not only transforms nature, adapting it to his own needs, but
he also achieves fulfilment as a human being and indeed, in a sense,
becomes »more a human being«.”*

The presence of man in creation points to his responsibility for
it and for the world, which by its goodness is to be at his service,
in accordance with the Creator’s intention. It is not only the indi-
vidual who is involved, but the responsibility interpreted in rela-
tion to nature extends to all contemporaries in their relationship
to the future generations. Responsibility for ecology also derives
from the knowledge and awareness of the limited availability of
natural resources as John Paul II stated in his encyclical Sollicitu-
do rei socialis: “Among today’s positive signs we must also mention

9 Cf. John Paul 11, List ogtaszajacy $w. Franciszka z Asyzu patronem ekologéw
Inter sanctos, [in:] Listy Pasterskie Ojca swietego Jana Pawta 11, red. A. Sporniak,
Krakéw 1997, pp. 604-605.

10 John Paul 11, Apostolic Exhortation Christifideles laici, no. 43.

11 John Paul 11, Encyclical Laborem exercens, no. 9.
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a greater realization of the limits of available resources, and of the
need to respect the integrity and the cycles of nature and to take
them into account when planning for development, rather than sac-
rificing them to certain demagogic ideas about the latter. Today this
is called ecological concern.™ The encyclical refers to a threefold
aspect that is important to reflect on.

The first consideration states that “one cannot use with impunity
the different categories of beings, whether living or inanimate —an-
imals, plants, the natural elements—simply as one wishes, accord-
ing to one’s own economic needs. On the contrary, one must take
into account the nature of each being and of its mutual connection
in an ordered system, which is precisely »the cosmos«".

The second consideration is based on the realization that “natu-
ral resources are limited; some are not renewable. Using them as if
they were inexhaustible seriously endangers their availability.” Us-
ing resources is for present generation, but we must also remember
those who will come after us.

The third consideration relates to consequences for quality of life.
John Paul IT recalls: “We all know that the direct or indirect result
of industrialization is the pollution of the environment, with seri-
ous consequences for the health of the population. It is evident that
development, the planning which governs it, and the way in which
resources are used must include respect for moral demands.”

When the Pope teaches about ecology, he emphasizes that the
absence of life respect and human dignity is a behavior that is fun-
damentally inconsistent with the rules of nature. At this point the
question resonates: How is it possible to take an effective stance on
the nature protection when it justifies actions that directly strike at
the very heart of creation, which is human existence? The issue of
the ecological crisis is not only about the negative attitude towards
the environment, but also about showing the way to save it.

12 John Paul 11, Encyclical Solicitudo rei socialis, no. 26.
13 John Paul 11, Encyclical Solicitudo rei socialis, no. 34.
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When the encyclical Centesimus Annus (1 May 1991) was an-
nounced on the occasion of the 100th anniversary of the encycli-
cal Rerum Novarum it aroused a great attention. It deals with the
world and man from many perspectives. The field of ecology is only
a small part, but it has a great impact.* The encyclical focuses on
ecology in no. 37: “Equally worrying is the ecological question which
accompanies the problem of consumerism and which is closely con-
nected to it. In his desire to have and to enjoy rather than to be and
to grow, man consumes the resources of the earth and his own life.
[...] Instead of carrying out his role as a co-operator with God in the
work of creation, man sets himself up in place of God and thus ends
up provoking a rebellion on the part of nature, which is more tyr-
annized than governed by him.” The issue of ecology has its own
specificities, which need to be interpreted in the proper way in the
context of a balanced approach to the whole perspective of envi-
ronmental protection. The Pope says: “In addition to the irration-
al destruction of the natural environment, we must also mention
the more serious destruction of the human environment, something
which is by no means receiving the attention it deserves. Although
people are rightly worried — though much less than they should
be — about preserving the natural habitats of the various animal
species threatened with extinction, because they realize that each
of these species makes its particular contribution to the balance
of nature in general, too little effort is made to safeguard the moral
conditions for an authentic shuman ecology«.”®

In the encyclical, there is also some space for families—for the
theme of “interpersonal ecology” or the ecology of the family. “The
first and fundamental structure for »human ecology« is the fami-
ly, in which man receives his first formative ideas about truth and

14 Cf. O. Klein, V. Bencko, Ekologie ¢lovéka a zdravi, Praha 1996, p. 155.

15 John Paul 11, Encyclical Centesimus annus, no. 37. Cf. John Paul 11, Encyclical
Solicitudo rei socialis, no. 34; Message for the World Day of Peace 1990: AAS,
LXXXII (1990), pp. 147-156.

16 John Paul 11, Encyclical Centesimus annus, no. 38.

172



goodness and learns what it means to love and to be loved, and
thus what it means to be a person.”™ It consequently follows that
“it is necessary to go back to seeing the family as the sanctuary of
life. The family is indeed sacred: it is the place in which life — the
gift of God — can be properly welcomed and protected against the
many attacks to which it is exposed and can develop in accordance
with what constitutes authentic human growth.”® A family is the
center of the culture of life. That is why the Holy Father proposes
a new ecological conception that presents man in his natural en-
vironment, in which society and the person himself are involved,
pointing to the integral development of the human personality.”

In his encyclical Evangelium vitae —on the value and inviolabil-
ity of human life—John Paul II refers to the ecological issue in no.
42 where the idea of man’s responsibility for life echoes. “As one
called to till and look after the garden of the world (cf. Gen 2:15),
man has a specific responsibility towards the environment in which
he lives, towards the creation which God has put at the service of
his personal dignity, of his life, not only for the present but also for
future generations. It is the ecological question-ranging from the
preservation of the natural habitats of the different species of ani-
mals and of other forms of life to »human ecology«.“*°

Ecological themes are an important issue for Pope John Paul II.
During his pontificate, he paid great attention not only to the pro-
tection of nature itself, but also to anthropology, which relates to
human existence. The ecological notion is a complex problem: it is
not enough to look for the causes of the destruction of the world
in over-industrialization or in the pursuit of wealth, without being
aware of the future consequences. The cause of these attitudes is
deeper. It lies in the moral attitude of man himself. What threatens

17 John Paul 11, Encyclical Centesimus annus, no. 39.

18 John Paul 11, Encyclical Centesimus annus, no. 39.

19 Cf. M. Wyrostkiewicz, Spor o cztowieka w ekologii, Lublin 2004, pp. 217-222.
20 Cf. John Paul 11, Encyclical Centesimus annus, no. 38.
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creation and human beings the most is the loss of respect for the
laws of nature and the weakening of respect for human life.>

In the Apostolic Letter Novo millennio ineunte, he similarly re-
sponded to the ecological issue: “And how can we remain indifferent
to the prospect of an ecological crisis which is making vast areas of
our planet uninhabitable and hostile to humanity?™2

Pope John Paul II sees the issue of ecological danger in the con-
text of the upcoming ecological catastrophe, which is related to
a change in the moral and ethical attitudes of man.

The ecology of Pope Benedict XVI

The ecology issue has also its place in the initiatives of Pope Bene-
dict XVI who followed the footsteps of his predecessors, especially
John Paul II. His voice was heard on many occasions in favour of ad-
dressing ecological problems. He was committed to the protection
of the environment as the space where the community of mankind
lives. Therefore, he links the protection of the environment to the
protection of life. Pope Benedict XVI often refers to the encyclical
Populorum progressio® by Paul VI and to the Message for the World
Day of Peace (1 January 1990) by John Paul II.

In his Message for World Day of Peace 2007 in the chapter on the
Ecology of Peace, he quotes John Paul IT and his encyclical Centes-
imus Annus: “Not only has God given the earth to man, who must
use it with respect for the original good purpose for which it was
given to him, but man too is God’s gift to man. He must therefore
respect the natural and moral structure with which he has been
endowed.™* Man is to behave in such a way as to fulfill the role God
entrusts to him. In addition to the notion of natural ecology, Bene-
dict XVI formulates other notions that derive from natural ecology.

21 Cf. M. Wyrostkiewicz, Spér o cztowieka w ekologii, Lublin 2004, pp. 237.
22 John Paul 11, Apostolic Letter Novo millennio ineunte, no. 51.

23 Cf. Benedict xv1, Encyclical Caritas in veritate, no. 8.

24 John Paul 11, Encyclical Centesimus annus, no. 38.
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It is a “human ecology” which in turn requires a “social ecology”.
“Experience shows that disregard for the environment always harms
human coexistence, and vice versa. It becomes more and more evi-
dent that there is an inseparable link between peace with creation
and peace among men. Both presuppose peace with God.” The Pope
also refers to “human ecology” in his Message for the World Day of
Peace 2009, when he addresses the theme of peace in the context
of the fight against poverty. In this message we can read that “it
remains true that every form of externally imposed poverty has at
its root a lack of respect for the transcendent dignity of the human
person. When man is not considered within the total context of his
vocation, and when the demands of a true »human ecology« are not
respected, the cruel forces of poverty are unleashed, as is evident in
certain specific areas.”®

The link between natural and human ecology is reflected in the
issue of energy resources, which are limited in their availability. We
are witnessing that “some parts of the planet remain backward and
development is effectively blocked, partly because of the rise in en-
ergy prices.” The Pope asks urgent questions: “What will happen to
those peoples? What kind of development or non-development will
be imposed on them by the scarcity of energy supplies? What injus-
tices and conflicts will be provoked by the race for energy sources?
And what will be the reaction of those who are excluded from this
race? These are questions that show how respect for nature is close-
ly linked to the need to establish, between individuals and between

25 Benedict XVI, Message for the World Day of Peace [The human person—The he-
art of peace]. January 1, 2007, no 8. Online: https://www.vatican.va/content/
benedict-xvi/en/messages/peace/documents/hf_ben-xvi_mes_20061208_xI-
-world-day-peace.html.

26 Benedict xvI, Message for the World Day of Peace [Fighting poverty to build
peace]. January 1, 2009, no. 2. Online: https://www.vatican.va/content/be-
nedict-xvi/en/messages/peace/documents/hf_ben-xvi_mes_20081208_xlii-
-world-day-peace.html.

27 Benedict xv1, Message for the World Day of Peace, January 1, 2007, no. 9.
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nations, relationships that are attentive to the dignity of the person
and capable of satisfying his or her authentic needs.”®

In the following paragraph, Benedict XVI develops the idea of
the “human ecology” that helps the “tree of peace” to grow. We are
inspired by an image of man that is not distorted by ideological
and cultural prejudices or by political and economic interests that
incite hatred and violence. Although the image of man in various
cultures is different, “yet what cannot be admitted is the cultivation
of anthropological conceptions that contain the seeds of hostility and
violence. Equally unacceptable are conceptions of God that would en-
courage intolerance and recourse to violence against others. This is
a point which must be clearly reaffirmed: war in God’s name is never
acceptable!™

In his Message for the World Day of Peace (1 January 2008),
Pope Benedict XVI refers to the relationship between family, which
needs a home, and the environment in which the very vocation of
the human family is realized. The Pope claims that “for the human
family, this home is the earth, the environment that God the Crea-
tor has given us to inhabit with creativity and responsibility. We
need to care for the environment: it has been entrusted to men and
women to be protected and cultivated with responsible freedom,
with the good of all as a constant guiding criterion. [We must not]
overlook the poor, who are excluded in many cases from the goods
of creation destined for all.”°

The issue of ecology meets the social situation in which the vari-
ous communities of peoples find themselves. In that context, Ben-
edict XVTI stresses: “If the protection of the environment involves
costs, they should be justly distributed, taking due account of the
different levels of development of various countries and the need

28 Benedict Xv1, Message for the World Day of Peace, January 1, 2007, no. 9.

29 Benedict Xv1, Message for the World Day of Peace, January 1, 2007, no. 10.

30 Benedict xvi, Message for the World Day of Peace [The human fami-
ly—A community of peace]. January 1, 2008, no. 7. Online: https://www.va-
tican.va/content/benedict-xvi/en/messages/peace/documents/hf_ben-xvi_
mes_20071208_xli-world-day-peace.html.
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for solidarity with future generations. Prudence does not mean fail-
ing to accept responsibilities and postponing decisions; it means
being committed to making joint decisions after pondering re-
sponsibly the road to be taken, decisions aimed at strengthening
that covenant between human beings and the environment, which
should mirror the creative love of God, from whom we come and
towards whom we are journeying.”

Ecology is the main idea of the fourth chapter “The Development
of Peoples, Rights and Duties, the Environment” in encyclical Cari-
tas in Veritate. Pope Benedict XVI says that “the environment is
God’s gift to everyone, and in our use of it we have a responsibility
towards the poor, towards future generations and towards humani-
ty as a whole.”* The believer recognizes in nature the marvelous re-
sult of God’s creative intervention, which man can use responsibly
while preserving and respecting the intrinsic balance of creation.
“If this vision is lost, we end up either considering nature an un-
touchable taboo or, on the contrary, abusing it. Neither attitude is
consonant with the Christian vision of nature as the fruit of God’s
creation.”

“Nature is at our disposal not as »a heap of scattered refuse«, but
as a gift of the Creator who has given it an inbuilt order, enabling
man to draw from it the principles needed in order ‘to till it and
keep it’ (Gen 2:15). But it should also be stressed that it is contrary
to authentic development to view nature as something more im-
portant than the human person. This position leads to attitudes of
neo-paganism or a new pantheism —human salvation cannot come
from nature alone, understood in a purely naturalistic sense.”*

There is a constant interaction between humans and the envi-
ronment. Benedict XVI recalls: “The way humanity treats the envi-
ronment influences the way it treats itself, and vice versa. This invites

31 Benedict Xv1, Message for the World Day of Peace 2008, no. 7.
32 Benedict xvI1, Encyclical Caritas in veritate, no. 48.
33 Benedict xvI1, Encyclical Caritas in veritate, no. 48.
34 Benedict xvI1, Encyclical Caritas in veritate, no. 48.
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contemporary society to a serious review of its lifestyle, which, in
many parts of the world, is prone to hedonism and consumerism,
regardless of their harmful consequences.™

The Church cannot stand aside from ecological issues. “The Church
has a responsibility towards creation and she must assert this respon-
sibility in the public sphere. In so doing, she must defend not only
earth, water and air as gifts of creation that belong to everyone.
She must above all protect mankind from self-destruction. There
is need for what might be called a human ecology.”*® When ‘human
ecology™ is respected within a community, environmental ecology
also benefits.

Pope Benedict XVI states that in order to protect the environ-
ment, it is not enough to restrict the economy, but to make an effort
for moral renewal. “If there is a lack of respect for the right to life
and to a natural death, if human conception, gestation and birth
are made artificial, if human embryos are sacrificed to research, the
conscience of society ends up losing the concept of human ecology
and, along with it, that of environmental ecology. It is contradictory
to insist that future generations respect the natural environment
when our educational systems and laws do not help them to respect
themselves.”® It is essential to talk about the integrity of human
development.

Pope Benedict XVI, in his general audience in Castel Gandolfo on
26 August 2009, spoke of creation as a gift and called on people to be
more responsible towards nature. In his address, the pope focused
on creation from the perspective of climate change and the envi-
ronment. “The Earth is indeed a precious gift of the Creator who,
in designing its intrinsic order, has given us bearings that guide
us as stewards of his creation. Precisely from within this frame-
work, the Church considers matters concerning the environment

35 Benedict xv1, Encyclical Caritas in veritate, no. 51.
36 Benedict xVI, Encyclical Caritas in veritate, no. 51.
37 Benedict XxvI, Message for the World Day of Peace 2007, no. 8.
8 Benedict xvI, Encyclical Caritas in veritate, no. 51.
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and its protection intimately linked to the scope of integral human
development.”

In his encyclical Caritas in veritate, the pope recalls the need not
only for a natural but also for a humane ecology. The words of the
Vicar of Christ appeal for social justice: “Together we can build an
integral human development beneficial for all peoples, present and
future, a development inspired by the values of charity in truth.
For this to happen it is essential that the current model of glob-
al development be transformed through a greater, and shared, ac-
ceptance of responsibility for creation: this is demanded not only
by environmental factors, but also by the scandal of hunger and
human misery.”°

During his pontificate, Pope Benedict XVI made efforts to awak-
en the conscience of the responsible authorities on a global scale to
treat the protection of the environment with all the seriousness.
In our study, we have shown that Pope Benedict XVI used many
encounters to inspire people to take an interest in environmental
protection and for society to develop not only a natural, but also
a human or family ecology.

The ecology of Pope Francis

The Archbishop of Buenos Aires, Jorge Mario Bergoglio, chose the
name Francis after the conclave in 2013. He claimed the legacy of
St. Francis of Assisi, who stood out for his love and reverence for
nature, for the work of the Creator. The man who loves and protects
creation becomes a leitmotif for the Pope-elect in his search for the
right starting point. Ecology is a frequent theme in Francis’ speech-
es and messages. The ecological crisis appears to be a key concept in
the encyclical Laudato si’, through which the Holy Father Francis

39 BenedictXvi, General Audience on Safeguarding of Creation (August 26,2009).
Online: https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/en/audiences/2009/do-
cuments/hf_ben-xvi_aud_20090826.html.

40 Benedictxv1, General Audience on Safeguarding of Creation (August 26,2009).
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wants to challenge people —especially Christians —to a gospel rad-
icalism, manifested in an active commitment to the protection of
man and nature. Pope Francis builds on the teachings of his pre-
decessors, further develops the theological doctrine of ecology and
places it in the context of integral ecology, considering the intercon-
nectedness of all creation.

Pope Francis approaches creation as a gift that comes from the
outstretched hand of God. “The word ‘creation’ has a broader mean-
ing than ‘nature’, for it has to do with God’s loving plan in which
every creature has its own value and significance. Nature is usually
seen as a system which can be studied, understood, and controlled;
whereas creation can only be understood as a gift from the out-
stretched hand of the Father of all, and as a reality illuminated
by the love which calls us together into universal communion.”*
Pope Francis recalls the Church’s doctrine of creation and points
to the present permanent dimension of God’s love. “Creation is of
the order of love. God’s love is the fundamental moving force in all
created things. Every creature is thus the object of the Father’s ten-
derness, who gives it its place in the world.”* Nature must not be re-
garded as an object subordinate to the domination of man, through
which man can do whatever he wants. The beauty and immensity
present in it expresses the commitment that man must accept in
relation to it.# Human beings are called to respect the purpose and
usefulness of all living creatures and their function in the ecosys-
tem. Nature has been made available to us by God as a gift, and we
are to manage it responsibly —that is, with respect for the rules
that have been imposed on it.** One of the arguments presented by
Pope Francis against despotic domination over the rest of creation
is the ultimate purpose of other creatures. As he reminds, it is not

41 Francis, Encyclical Laudato si‘, no. 76.

42 Francis, Encyclical Laudato si‘, no. 77.

43 Cf. Francis, Encyclical Laudato si', no. 78, 82.

44 Cf. Frantigek, Posolstvo k Svetovému diiu pokoja 2014, Trnava: Spolok sv. Voj-
techa, 2014, pp. 27.
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to be found in us, “but all creatures are moving forward with us
and through us towards a common point of arrival, which is God,
in that transcendent fullness where the risen Christ embraces and
illumines all things.”s

The Holy Father follows the teaching of his predecessors and
points to the interrelationship between nature and creation, since
“everythingis connected.”® Understood in this way, connectedness
is, according to Pope Francis, an image of the mystery of the rela-
tionships between the persons of the Holy Trinity. “The world was
created by the three Persons acting as a single divine principle, but
each one of them performed this common work in accordance with
his own personal property.® It is a Trinitarian imprint that can be
seen precisely in the context of the whole creation. At this point,
Pope Francis refers to St. John Paul II, who said: “When we con-
template with wonder the universe in its grandeur and beauty, we
must praise the whole Trinity.”® The ecology of Pope Francis thus
develops in close relation to creatology.

Pope Francis invites us to read the biblical texts in their context
and in accordance with an authentic hermeneutical approach. The
task of earth stewardship is closely related to the care that human
beings are to show for one another because they are brothers. All
people are related by nature, so each and every individual human
being is unique and irreplaceable.* Theological reflections of Pope
Francis on the biblical texts on the creation of the world and human
beings call for responsibility for all creation. No one can absolve
himself of this task. Ultimately, any neglect of “the duty to cultivate
and maintain a proper relationship with my neighbour, for whose

45 Francis, Encyclical Laudato si’, no. 83.

46 Francis, Encyclical Laudato si‘, no. 91.

47 Francis, Encyclical Laudato si‘, no. 238.

48 John Paul 11, Catechesis (August 2, 2000), 4: Insegnamenti 23/2 (2000), 112.

49 Cf. Frantigek, Posolstvo k Svetovému diiu pokoja 2015, Trnava: Spolok sv. Voj-
techa, 2015, pp. 6-7.
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care and custody I am responsible, ruins my relationship with my
own self, with others, with God and with the earth.”®

The Holy Father Francis considers it important to see life and the
things of this world in relation to one another. Environmental prob-
lems must also be approached with integrity in order to accept the
relationship of man to himself, to others, to the natural environ-
ment and, ultimately, to the giver of every gift—to God.s* Anthro-
pocentrism as currently understood is often an egotistical manifes-
tation of man’s self-conscious attitude of irrational exploitation of
nature and its resources, which are meant to serve all. Pope Francis
therefore returns once again to the teachings of his predecessors,
St. John Paul Il and Benedict XVI, and recalls a healthy anthropolo-
gy that treats man not as master of all, but as a responsible steward
who accepts his position in the world according to the intention of
the eternal Giver. In the teaching of Pope Francis, it is impossible to
advocate for the healing of the relationship with the environment
while ignoring the relationship with other human beings and with
God.»* The notion of “integral ecology” used by the pope puts the
doctrine of man’s relationship with the environment into a broader
context, understanding it also in relation to the concept of “inte-
gral development” advanced by Pope Paul VI in his social encycli-
cal Populorum progressio. He understood it as the development of
every human being — considering spiritual, economic, social and
cultural aspects.

The integral ecology goes beyond the current boundaries of the
“here and now”. It transcends the horizon of the present and en-
ters the future, because it is also mindful of the situation in which
the future generation will be. When we think about the future, we
enter the logic of the selfless gift we receive and share. The theo-
logical thought of Pope Francis declares that rational knowledge
does not only include awareness and concept of relationships in

so Francis, Encyclical Laudato si‘, no. 70.
51 Cf. Francis, Encyclical Laudato si', no. 117.
s2 Cf. Francis, Message for the World Day of Peace 2014, no. 2.
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the material-visible world that we leave behind, but it is also about
the spiritual dimension of the world in its complex-value orienta-
tion. The search for an answer to the meaning of our existence is
important mainly in relation to the fulfillment of the mission that
integral ecology plays and will surely continue to play not only in
theological or anthropological understanding, but ultimately in the
eschatological fullness of created existence.

Conclusion

The theology of ecology of the post-Conciliar popes, whom we have
addressed in our paper, is essentially summarized in Pope Francis’
encyclical Laudato si’. It is a call to further development of integral
ecology, since all creation is connected and completes the whole in
relation to the natural environment. If the subject of the discipline
of ecology is the study of relationships between living organisms
and their natural environment, we must not forget human beings
and their relationships with others. The issue of ecology is also
closely connected to social, cultural and economic dimensions. In
this reality of mutual relationships, it is also important to develop
the Christian anthropology.
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Abstract

Ecology of John Paul 11, Benedict xvI and Francis

St. John Paul Il presents the “ecology of man” in relation to the economic
and social problems that affect man in relation to the environment. This
approach is developed by Pope Benedict XVI. Pope Francis approaches
the depth of human ecology with a view of the inevitable connectedness
of human life with the moral law inscribed in human nature. In this
context, he reflects on human body, by which we are brought into direct
relationship with the environment and with others. If man accepts his
own body as a gift from God, he opens his heart to accept nature as a gift
from the Father. Thus, the authenticity of ecology is also manifested in
an acceptance of one’s own body, which also requires a careful and re-
sponsible treatment. Being mindful towards one’s own body is not an
expression of superiority or domination, for such alogic of thinking can
be applied to a false logic of domination over creation. By reflecting on
human body, Pope Francis also highlights the importance of sexual dif-
ference as a unique gift, as a work of God the Creator by which we enrich
one another. Such an attitude is an evident concord with the teaching of
the Magisterium of the Catholic Church against the unhealthy tenden-
cies of influential groups professing the so-called “gender” ideology. The
Popes who are the subject of our interest, drawn their attention to the
necessity of a responsible approach to environmental protection in the
broad context of created being. So not only in the context of Christian
anthropology but also of the entire creatology.

Keywords: ecology of man, John Paul II, Benedict XVI, Francis, environ-
ment protection, Christian anthropology
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Abstrakt

Ekologia Jana Pawta 11, Benedykta xv1i Franciszka

Swiety Jan Pawet II przedstawia ,ekologie cztowieka” w odniesieniu
do probleméw ekonomicznych i spotecznych, ktére dotykaja cztowie-
ka w relacji do srodowiska. Podejscie to rozwija papiez Benedykt XVI.
Papiez Franciszek podchodzi do gtebi ekologii cztowieka, majac na
uwadze nieunikniony zwiazek zycia ludzkiego z prawem moralnym
wpisanym w nature czlowieka. W tym kontekscie zastanawia sie nad
ludzkim ciatem, przez ktére jestesmy wprowadzeni w bezposrednia
relacje ze $rodowiskiem i z innymi ludzmi. Jesli cztowiek przyjmuje
wlasne cialo jako dar Boga, otwiera swoje serce na przyjecie przyrody
jako daru Ojca. Zatem autentycznos$¢ ekologii przejawia sie réwniez
w akceptacji wlasnego ciala, ktére réwniez wymaga uwaznego i od-
powiedzialnego traktowania. Uwaznos$¢ wobec wlasnego ciata nie jest
wyrazem wyzszosci czy dominacji, gdyz taka logika mys$lenia moze by¢
zastosowana do falszywej logiki dominacji nad stworzeniem. Papiez
Franciszek, podejmujac refleksje nad ludzkim ciatem, podkresla r6wniez
znaczenie réznicy plciowej jako unikalnego daru, jako dzieta Boga St-
worcy, przez ktére wzajemnie sie ubogacamy. Taka postawa jest ewident-
na zgoda z nauczaniem Magisterium Kosciota katolickiego skierowan-
ym przeciwko niezdrowym tendencjom wpltywowych grup wyznajacych
ideologie tzw. gender. Papieze, ktdérzy sa przedmiotem naszego zaint-
eresowania, zwracali uwage na koniecznos¢ odpowiedzialnego podejscia
do ochrony $rodowiska w szerokim kontekscie stworzonego bytu—nie

tylko w kontekscie antropologii chrzescijaniskiej, ale i catej kreatologii.

Stowa kluczowe: ekologia cztowieka, Jan Pawet II, Benedykt XVI, Fran-
ciszek, ochrona $rodowiska, antropologia chrzescijaiiska
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O wiecej transcendencji w strukturze
architektonicznej wspoétczesnej swiatyni

Problematyka dotyczaca formy architektonicznej $wiatyn chrzesci-
janskich i ich symboliki jest bardzo szeroko reprezentowana w bi-
bliografii, zwlaszcza tej z dziedzin historii architektury i sztuki®.
Szczegdlnie interesujace wydaja sie pozycje, ktdre nieco szerzej —niz
tylko skupiajac sie na analizach i ewolucji detalu architektoniczne-
go i zdobnictwa —traktuja o ich gléwnej, to jest transcendentnej
funkcji. Niektérzy autorzy staraja sie zwréci¢ uwage na 6w dla nie-
ktérych nieoczywisty, lecz jakze istotny cel budowy §wiatyni chrze-
$cijanskiej, czyli domu Bozego>.

Sposréd wielu milionéw §wiatyn chrzescijanskich §wiata, zadzi-
wiajacych niekiedy zaskakujacymi rozwiazaniami przestrzennymi,
architektonicznymi oraz zdobnictwem, wytrwaty pielgrzym bez
trudu zauwaza, ze niektére z nich, nawet bedac bardzo popularny-
mi i czesto odwiedzanymi przez wiernych i turystéw, w niewyja-
$niony sposéb sprzyjaja koncentracji i modlitwie. Inne za$ przeciw-
nie —rozpraszaja uwage i kieruja mysl w strone wielu atrakcyjnych

1 J. Hani, Symbolika swiqtyni chrzescijariskiej, Znak, Krakéw 1994.
2 A.Napiérkowski A, Od Arki Jahwe do Kosciota Tréjjedynego Boga, Bernardinum,
Pelplin 2020.

187



plastycznie, lecz nienastrajajacych kontemplacyjnie form i ich de-
tali. Mozna przypuszczad, ze wnetrza tych ostatnich nie zawieraja
owego ,transcendentnego pierwiastka” odpowiadajacego za wywo-
tanie nastroju skupienia i modlitwy, lecz niestety pozostaja jedy-
nie twérczym eksperymentem artystéw, opartym o zasade ,plama
przeciw plamie, forma zréwnowazona forma™.

Swiatynia, jej struktura funkcjonalna i przestrzenna oraz wne-
trze nie powinny by¢ ksztaltowane jak sala koncertowa czy obiekt
wystawienniczy. Jej funkcja ma inny cel niz budowle stuzace $wiec-
kim dziataniom —jest nim sprawowanie liturgii — dlatego na jakos¢
przestrzeni sakralnej ma wptyw fakt, iz do $wietosci droga prowa-
dzi takze poprzez piekno, ktére samo moze by¢ modlitwa. Piekno*
jawi sie tu jako odzwierciedlenie transcendencji, natomiast brzydo-
ta jako jej zanegowanie. Jednak dyskutowanie o pieknie wymaga
cierpliwoéci i checi zrozumienia réznych préb jego zdefiniowania,
ktoére z kolei znajduja, w zaleznosci od osobniczej wrazliwoéci dys-
kutantéw, réwnie wielu apologetéw jak przeciwnikéw pogladow
Platona, wytaczajacych liczne, czesto sprzeczne argumenty. Jaro-
szynski® pisze, ze ,piekno to forma. Teorie te sformutowatl Platon,
uznajac, ze ponad swiatem materialnym istnieje $wiat niematerial-
ny, do ktérego naleza idee. Jest wérdd nich idea piekna, dzieki kto-
rej, przez uczestnictwo (teoria partycypacji), réwniez byty mate-
rialne sa pieknem (,,zem cie o piekno samo pytal, o to, co niech sie
tylko w jakiejs rzeczy znajdzie, zaraz ona sie robi piekna: i kamien,

3 E. Bienkowska, Co méwiq kamienie Wenecji, Proby, Warszawa 2022, s. 47.

4 J. Grzybowski, Scripta Neophilologica Posnaniensia, t. X11, Wydzial Neofilologii,
UAM, Poznan 2012, s. 57-66: ,Piekno zatem zdaje sie by¢ czyms, co stanowi,
rzecz jasna o powadze wlasnego $wiata, prowadzi i wcigz winno prowadzic¢
ku pokrewienistwu z tym, co bliskie, ku poszukiwaniu przyjaciél, a wiec tych,
ktérzy wspélna majac dusze gustami sie wspdélnymi dzielg, nie domaga sie juz
jednak piekno i domagac¢ sie nie moze toczenia bojéw. Woli tkwi¢ w skrytosci
wlasnych przezycinie chce juz wychodzi¢ na $wiatto dzienne. A przeciez §wia-
tlo jest raczej, anizeli mrok, miejscem piekna wiasciwym”.

s P. Jaroszynski, Piekno [hasto], http://www.ptta.pl/pef/pdf/p/piekno.pdf
(28.09.2022).
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i drewno, i czlowiek, i Bég, i kazdy czyn, i kazda nauka” — Hipp.
mai., 292 D). Do tak pojetego piekna, jako celu zycia, winien dazy¢
cztowiek (,na tym szczeblu dopiero zycie jest co$ warte: wtedy, gdy
cztowiek piekno samo w sobie oglada” — Conv., 211 D)”.

Jesli Napidrkowski® zauwaza, ze ,,piekno jest zaréwno kategoria
ontyczna, jako jedno z transcendentaliéw, jak i poznawczg”. Przy-
wolujac platoniskie okreslenie splendor veritatis, (blask prawdy) i Au-
gustyna z Hippony splendor ordinis (blask tadu i porzadku), mozna
zalozyd¢, ze superpozycja tych dwu prowadzi do rozumienia piekna
jako harmonii (blasku) prawdy, tadu i porzadku. Te z kolei w for-
mie architektonicznej $wiatyni mozna zinterpretowac, jako prawde
materiatu, harmonii i kompozycji—pozwalajaca na wykreowanie
podstaw do ujawnienia sie pierwiastka transcendencji w percepcji
$wiatyni w jej postaci materialnej budowli, ale tez i wypelniajacej ja
wspoélnoty Boga iludzi. Trzeba jeszcze odrdznié piekno i gust, ktére
czesto sa synonimicznie rozumiane. Odczytujac podwéjnie zanego-
wane, rzymskie de gustibus non disputandum est, mozna zalozy¢, ze
to o pieknie wlasnie mozna i nalezy dyskutowa¢, zwtaszcza w kon-
tekscie architektonicznej formy $wiatyni chrzescijariskiej. Istnie-
je jeszcze inna droga rozumienia piekna, droga estetyczna Hansa
Ursa von Balthasara, w ktérej piekno to mito$¢’. Te mozna wyrazié
w muzyce, rzezbie, malarstwie. Czy mozna mito$¢ wyrazi¢ forma
architektoniczna?

Zagrozenia
Modernizm —nie jako kierunek sztuki, ale jako prad myslowy—po-

stawil na przewartosciowanie i zanegowanie kanonu w sztuce, pro-
wadzac niekiedy do wielkiego wypaczenia roli dzieta sztuki, a nawet

6 A.Napiérkowski, Wspétczesny Kosciot i ponowoczesny swiat, Wydawnictwo Na-
ukowe UPJPII, Krakéw 2015, s. 111.

7 W. Kawecki, Teologia piekna. Poszukiwanie ,locus theologicus” w kulturze wspét-
czesnej, Wydawnictwo Warszawskiej Prowincji Karmelitéw Bosych, Poznan,
2013 s. 21, http://floscarmeli.pl/zalaczniki/5249604_Teologia_piekna.pdf
(28.09.2022).
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istoty materialnej formy tego dzieta, nie méwiacjuz o przedstawia-
nych jako ,sztuka” tresciach. Analizy tego problemu znajdujemy
w ksigzce Kuspita®, ktdry twierdzi, ,.ze sztuka dokonata swoich dni,
poniewaz przestata cokolwiek wnosi¢ do estetyki. Sztuka zostata
zastapiona czyms, co Alan Kaprow? okreslit pojeciem «postsztuki».
Ponadto Kuspit zauwaza, ,ze dewaluacja jest nieodlaczna cecha
entropicznego charakteru wspétczesnej sztukiize antyestetyczne,
postmodernistyczne dziatania s3 jej stanem ostatecznym. W prze-
ciwienistwie do wspélczesnej sztuki, ktéra zajmowala sie tym, co
uniwersalne, lecz przez ludzi nieuswiadomione, ta postmoderni-
styczna degeneruje sie do poziomu wyrazania waskich intereséw
ideologicznych”.

Termin ,postsztuka” wydaje sie wazny dla dyskursu na temat ma-
terialnych form wspélczesnej sztuki, w tym takze architektury, je-
$li zgodzimy sie z mozliwo$cia zaliczenia jej do tej dziedziny. Wsréd
krytykéw architektury, a zwtaszcza tych zajmujacych sie zagadnie-
niami architektury sakralnej, nie znajdujemy wprost odniesienia
do ,postsztuki” i zidentyfikowania takiego nurtu w twdrczosci
architektonicznej wspétczesnych architektéw. Czesciej w Interne-
cie* i prasie znajdowane sa odniesienia do minimalizmu i réznych
odmian postmodernizméw, by¢ moze z obawy przed zintensyfi-
kowaniem w zasadzie stusznej, ale i nadmiernej i nieobiektywnej
niekiedy krytyki nowych $wiatyn w Polsce —w okresie najbardziej
ich intensywnego wznoszenia*. Nie oznacza to, iz wytacznie nowe
realizacje $wiatyn poddawane byly surowej krytyce, wskazywano
takze na interesujace —aby nie powiedzie¢ piekne — przyktady*2.

8 D. Kuspit, Koniec sztuki, Muzeum Narodowe w Gdansku, Gdansk 1999.

9 Alan Kaprow—amerykanski malarz i performer, twérca happeningéw,
https://www.britannica.com/biography/Allan-Kaprow (28.09.2022)

10 https://pomorskie.naszemiasto.pl/najdziwniejsze-koscioly-w-polsce-zdjecia/
ar/c2-4272972 (28.09.2022).

11 https://olsztyn.naszemiasto.pl/biskup-plakal-gdy-konsekrowal-na-widok-
tych-kosciolow-mozna/ga/c2-3673336 (28.09.2022).

12 https://olsztyn.naszemiasto.pl/nowoczesne-koscioly-ktore-zapieraja-dech-w-
piersiach/ga/c13-5163361/2d/42654985 (28.09.2022).

190


https://www.britannica.com/biography/Allan-Kaprow
https://pomorskie.naszemiasto.pl/najdziwniejsze-koscioly-w-polsce-zdjecia/ar/c2-4272972
https://pomorskie.naszemiasto.pl/najdziwniejsze-koscioly-w-polsce-zdjecia/ar/c2-4272972
https://olsztyn.naszemiasto.pl/biskup-plakal-gdy-konsekrowal-na-widok-tych-kosciolow-mozna/ga/c2-3673336
https://olsztyn.naszemiasto.pl/biskup-plakal-gdy-konsekrowal-na-widok-tych-kosciolow-mozna/ga/c2-3673336
https://olsztyn.naszemiasto.pl/nowoczesne-koscioly-ktore-zapieraja-dech-w-piersiach/ga/c13-5163361/zd/42654985
https://olsztyn.naszemiasto.pl/nowoczesne-koscioly-ktore-zapieraja-dech-w-piersiach/ga/c13-5163361/zd/42654985

Opracowania naukowe, wéréd ktérych mozna wspomnieé cho¢by
o pracy Wierzbickiej?3, jak i pézniejszych publikacjach wydawanych
po kolejnych seminariach naukowych Warszawskiej Kurii Metropo-
litalnej Architektura i sztuka kosciotow w swietle liturgii. Tresci ideowe
$wiqtyni, opracowaniach poswieconych kosciotom zaprojektowa-
nym przez Niemczyka czy tez prawostawnym $wiatyniom Usci-
nowicza® i publikacji*® na temat architektury $wigtyn pogranicza.
Obszerne opracowania Nadrowskiego®” poswiecone architekturze
koscioléw oraz sztuce sakralnej® pozwalaja na dokonanie przegla-
du wspétczesnych tendencji zrealizowanych $wiatyn, ich form ar-
chitektonicznych oraz ogélnych kierunkéw twérczosci w obrebie
sztuki sakralnej. Podobnie przeglad posoborowych kosciotéw Sie-
dleckiej* oraz relacja o pieknie wspétczesnych kosciotéw Turbasy=°
czy ksiazka Malinowskiej*, w ktdrej na podstawie wlasnorecznych
rysunkéw analitycznych autorka charakteryzuje formy architekto-
niczne kosciotéw w Polsce w latach 1945-1965.

Wtasnie wtedy, w okresie PRL, tematyka ta nie byla reprezen-
towana w pracach naukowych i pomijana byta w publicystyce oraz
debatach publicznych, pomimo ze koscioty niejednokrotnie byty

13 A. Wierzbicka, Architektura jako narracja znaczeniowa, Oficyna Wydawnicza
Politechniki Warszawskiej, Warszawa 2013.

14 https://architectu.pl/miszmasz/Dziedzictwo-Stanis%C5%82awa-Niemczyka
(28.09.2022).

15 Zob. https://www.facebook.com/ParafiaPokrowska/photos/?ref=page_inter-
nal (28.09.2022).

16 https://pb.edu.pl/oficyna-wydawnicza/wp-content/uploads/sites/4/2021/12/
architektura-kultur-lokalnych-pogranicza-t-1v.pdf (28.09.2022).

17 H. Nadrowski, Koscioly naszych czaséw. Dziedzictwo i perspektywy, Krakéw
2000.

18 H. Nadrowski, Woké? sztuki sakralnej, Wydawnictwo Petrus, Krakéw 2016.

19 M.E. Rosier-Siedlecka, Posoborowa architektura sakralna, Redakcja Wydaw-
nictw KUL, Lublin 1980.

20 J. Turbasa, Ukryte piekno. Architektura wspétczesnych kosciotow, Wydawnictwo
Wiez, Warszawa 2019.

21 B. Malinowska, Sacrum po polsku. Koscioty polskie 1945-1965. Studia formy w au-
torskim szkicu architektonicznym, Politechnika Krakowska im. Tadeusza Ko-
$ciuszki, Krakéw 2015.
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najbardziej okazalymi budynkami wznoszonymi w mniejszych
osrodkach, a w metropoliach stanowily znaczace dominanty w naj-
blizszym otoczeniu. We wczesniejszej ksiazce Malinowska® anali-
zuje formy architektoniczne zaprojektowane przez Ceckiewicza®,
ktérego liczne koscioty czytelnie wkomponowane w struktury
osiedli mieszkaniowych, zrealizowane w Krakowie i innych miej-
scowosciach, silnie definiowaly przestrzen wnetrz architektonicz-
no-krajobrazowych w otaczajacych je wspétczesnych strukturach
urbanistycznych.

Dyskusje toczace sie w srodowiskach krytykow architektury
i sztuki oraz samych architektéw na temat znaczenia form archi-
tektonicznych wspétczesnych kosciotéw wybudowanych i nadal
powstajacych w Polsce, jak réwniez w $wiecie, stanowia bardzo
ciekawy, lecz wymagajacy odrebnego oméwienia watek. W Polsce,
zdaniem autora, gtéwny spér toczy sie wokét zagadnienia jakosci
formy architektonicznej kosciotéw, wyboréw projektéw dokonywa-
nych przez parafialne komitety budowy, zagadnient konkurséw na
projekty kosciotéw, a zwlaszcza piekna i kiczu. Zagadnienie jakosci
wnetrz, ich zdobnictwa oraz jakosci sztuki koscielnej, w tym mu-
zyki*¢, dotyczy nie tylko kosciotéw katolickich, lecz réwniez $wia-
tyn innych wyznan chrzescijanskich. Wsréd pozycji ksiazkowych
istnieje wiele bardzo interesujacych, poswieconych twoérczosci jed-
nego z najwiekszych, krakowskich malarzy XX wieku—Jerzemu

22 B. Malinowska, Miejsce kosciota w miescie. Analiza mysli kompozycyjnej w wybra-
nych obiektach sakralnych autorstwa Witolda Ceckiewicza, Politechnika Krakow-
ska im. Tadeusza Kosciuszki, Krakéw 2007 (Architektura, 355).

23 W. Ceckiewicz, Rozmowy o zyciu i architekturze. Projekty, t. 1, red. M. Karpin-
ska, D. Le$niak-Rychlak, M. Wisniewski, Krakéw 2015; W. Ceckiewicz, t. 2.,
Socrealizm, socmodernizm, postmodernizm. Eseje, red. M. Karpinska, D. Lesniak-
-Rychlak, M. Wisniewski, Instytut Architektury, Krakéw 2015.

24 Nieoceniona role w popularyzacji wybitnych, czesto zapomnianych dziet kom-
pozytoréw tworzacych muzyke religijng odgrywa dziatalnos$¢ Stowarzyszenia
Kapela Jasnogorska, http://www.jasnagora.com/zycie_muzyczne/wstepniak.
php?a=dawna2 (28.09.2022).
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Nowosielskiemu®. Jego dzieta zdobia zaréwno koscioty katolickie,
jak i cerkwie prawostawne oraz greckokatolickie. Szturc pisze, ze
»Nowosielski sadzi, ze choéliteratura teologiczna katolicyzmu i pro-
testantyzmu jest ogromna, to jednak nie dotarta do istoty trans-
cendencji, inaczej niz—dzieki dodwiadczeniu abstrakcji—malar-
stwo™*. Nowosielski zwraca uwage na zagadnienia transcendencji
w sztuce, zwlaszcza w pisanych ikonach, w ktérych sam proces ich
powstawania poréwnuje z modlitwa, opisujac swéj zachwyt liturgia
w Poczajowie: ,W tym dziwnym sanktuarium, (ktére samo z siebie
stanowi zywe zaprzeczenie tezy, ze kultury: artystyczna, architek-
toniczna, duchowa zyja osobno) zupelne zaskoczenie”. Opisujac
dalej wnetrze, zauwaza, ze ,,po wejsciu do gtéwnej—rokokowej cer-
kwi Zasniecia Najswietszej Marii Panny (barbarzynskiej brzydoty
tego wnetrza zupelnie sie nie widzialo, bo byto tam pelno dymu
znakomitych kadzidel) styszatl $piew. [...] Chérowi dolnemu, me-
skiemu (mnisi) odpowiadal mieszanych chér z wysokosci drugiego
pietra”. Nastepnie opisuje sposéb modlitwy, ktéry wywart na nim
niezwykle wrazenie: ,to byto misterium modlitwy prawostawne;j,
autentycznej, prawdziwej, nieprzymuszonej, wolnej”. To wrazenie
mozna nazwac przyktadem transcendentnego oddziatywania sumy
r6znych form na zmysty — o ktérych Nowosielski wspomina wcze-
$niej—na uczestniczacego w liturgii, mimo niedoskonatosci formy
architektonicznej i wystroju wnetrza. ,A to, co przezylem, stalo
sie dla mnie zaskoczeniem, oczarowaniem™ . Faktycznie, oddziaty-
wanie na uczestniczacych w liturgii tam sprawowanej przyréwnac
mozna jedynie do stopnia transcendencji liturgii w cerkwiach Atho-
su, przenoszacej rozbtyskujacymi ztotem w mroku aureolami ikon

25 W. Szturc, Jerzy Nowosielski. Malarz i teolog monastyczny, https://repozyto-
rium.uwb.edu.pl/jspui/bitstream/11320/11476/1/W_Szturc_Jerzy_Nowosiel-
ski_Malarz_i_teolog.pdf (28.09.2022).

26 W. Szturc, Jerzy Nowosielski. Malarz i teolog monastyczny, art. cyt., s. 82.

27 J. Nowosielski, Innos¢ prawostawia, Wydawnictwo Orthdruk, Bialystok 1998,
s.114-117.
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dusze pielgrzyméw w nadrzeczywistos¢ Agion Oros®. Nadzwyczaj
bogate zdobniczo, wypetnione polichromiami i ikonami wnetrza
cerkwi s3 absolutnym przeciwieristwem obecnie bardzo modnego
minimalizmu, ktéry pod wpltywem pradéw luteranskich i filozofii
dalekowschodnich znajduje coraz wiecej zwolennikéw wéréd twor-
c6w architektury i sztuki katolickiej. Nie bez znaczenia jest tu takze
kondycja estetyczna i intelektualna wiernych uczestniczacych wli-
turgii—zaréwno Kosciota wschodniego, jak i zachodniego.

Interesujacym tematem badawczym bytaby préoba pozyskania
informacji na temat tego, w jaki sposéb forma architektoniczna
$wiatyni i zdobnictwo lub prawie zupelny jego brak w ich minima-
listycznych wnetrzach wptywaja na zachowania modlitewne wier-
nych i stopien ich koncentracji na istocie liturgii.

Remedia

Autor nie dysponujac takimi badaniami wtasnymi, moze jedynie
przywotac poglady zaczerpniete z dostepnych publikacji, w kté-
rych istotna wydaje sie uwaga dotyczaca postawy adresata sakral-
nej tworczosci, czyli przecietnego wiernego. Kurkowska® pisze, iz
~postawy, przyjmowane przez odbiorce w procesie odbioru obiektu
architektonicznego, mozna podzieli¢ na dwie podstawowe: aktyw-
na i bierna. Aktywna, inaczej czynna, oznacza otwarcie na docie-
rajace bodzce, przyjmowanie ich na poziomie zmystowym oraz po-
szukiwanie zawartych znaczen, oznaczajace przejicie na umystowy
poziom odbioru. Odbiorca w postawie czynnej poszukuje, docieka,
delektuje sie, odkrywa, analizuje, inspiruje sie, bada, wychodzi na-
przeciw, niejednokrotnie powraca (fizycznie lub przywotujac wspo-
mnienia). Jest to dzialanie celowe i swiadome”.

28 Agion Oros—inaczej Swieta Géra (w nowogreckim Ayto ‘Opog), a w jezyku sta-
rogreckim ‘Aytov "Opog — Agion Oros) —dalsza od nasady cze$¢ goérzystego
poétwyspu Athos.

29 A. Kurkowska, Integracja sztuki i techniki w kontekscie przekazywania nastro-
ju poprzez obiekt architektoniczny, s. 185-197, http://dlibra.utp.edu.pl/Con-
tent/792/Integracja_sztuki_i_techniki_2014.compressed.pdf (28.09.2022).
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Oznacza to, ze tworca dzieta architektonicznego powinien by¢
przynajmniej dyrygentem, o ile nie poeta, o czym wspominatl Dan-
te, gdyz niezwykle trudno jest spelni¢ wygérowane standardy, po-
wstate choc¢by przez konieczno$é zachowania wymiaréw, proporcji
czy uzycia w kompozycji ztotego podziatu. W przypadku swigtyn
innych wyznan problem ten przeanalizowal Michalski, badajac
wplyw gematrii na forme architektoniczna synagog?°, tj. korela-
cji ich wymiaréw z fragmentami modlitw, umieszczanych w for-
mie inskrypcji na ich wewnetrznych $cianach. Uwarunkowania
generowane przez kazda ze sztuk, w tym zwlaszcza muzyke (tu
pojawia sie odrebny problem, jakosci akustyki w nowych swiaty-
niach3*—nie tylko katolickich, lecz takze innych wyznan chrzesci-
janskich) w kontekscie jakosci dzwieku, a zwlaszcza zrozumiatosci
mowy —jako nosnika Stowa Bozego —ktdrej zrozumiatos¢ stanowi
o istocie przekazu liturgicznego. O znaczeniu jakos$ci $§piewu litur-
gicznego wypowiadato sie wielu muzykologéw, jednak jeden z naj-
piekniejszych opiséw dat Grabowski®, przywotujac wspomnienia
z pobytu na Swietej Gorze. Jesli dzielo architektoniczne, $wiatynie,
rozumiec jako superpozycje nie tylko formy architektonicznej, lecz
réwniez wszystkich innych sztuk, to mozna zaryzykowa¢ poréw-
nanie wystepowania w niej transcendencji do stanowiska filozofa,
przedstawiciela witalizmu Driescha, ktéry twierdzi, ,ze dla poda-
nia praw rzadzacych czastkowymi procesamiw organizmie nie wy-
starcza odwolanie sie do innych czastkowych proceséw rozgrywaja-
cych sie w organizmie, lecz trzeba uwzglednic organizm, jako catosé
bedaca czyms wiecej niz «<suma» jej czesci wystepuje jeszcze tajem-
niczy czynnik substancjonalny «entelechia», niedostepny doswiad-
czeniu, ktdéry niejako czuwa nad tym, by procesy rozgrywajace sie

30 M. Michalski, Gematria, geometriaiinne fenomeny w architekturze judaizmu, Ofi-
cyna Wydawnicza Politechniki Wroctawskiej, Wroctaw 2020.

31 A. Rosinski, Wplyw akustyki architektonicznej na kreowanie tozsa-
mosci sonorystycznej kosSciotéw, s. 86-101, https://depot.ceon.pl/
handle/123456789/15651 (28.09.2022)

32 T. Grabowski, Wspomnienia z Géry Athos, [w:] Mgdrosé¢ mnichéw z géry Athos, red.
A. Durel, Wydawnictwo W drodze, Poznan, 2021, s. 21-25.
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w organizmie przebiegaty zgodnie z architektonicznym planem ca-
tosci™s. Jak wiec wyrazi¢ to ,czego ani oko nie widziato, ani ucho
nie styszalo, ani serce czlowieka nie zdotato pojac¢” (1 Kor 2, 9)34.
Poszukujac transcendencji w formie architektonicznej swiaty-
ni, trzeba bedzie ponownie odwota¢ sie do ikony. Jazykowa3s pi-
sze: , A ikona zbiera wszystkie [...] znaczenia w jednym centrum,
abstrakcja to obraz, ktéry mozna nazwaé odsrodkowym, jej zna-
czenia kieruja sie od centrum do peryferii”. Sztuka sakralna sta-
wia odbiorcy pytanie o kierunek, ku ktéremu sie on zwraca, cze-
go w niej poszukuje: czy skupienia na formie przekazu, czy wprost
odwrotnie, wlasnie na jego walorze transcendentnym? By¢ moze
z transcendencja w $wiatyniach jest podobnie jak z obrazem obli-
cza Madonny? Oblicze Jezusa Chrystusa jest jednoznacznie zdefi-
niowane w kanonie ikony przez co najmniej dwa wizerunki—ten
z Catunu Turynskiego3®, z Manoppello?” (Chusty Abgara, Sudarionu
z Oviedo®*®) —a studia poré6wnawcze wykazuja tozsamos¢ wszyst-
kich. Natomiast oblicze Dziewicy Maryijest zmienne, dostosowane
do spotecznosci danego kontynentu® —na przyktad czarne, ktérego
ikona NMP Czestochowskiej jest najbardziej znanym przyktadem.
Jesli wiec mozliwe jest wystepowanie zréznicowania oblicza
Dziewicy Maryi, powstaje pytanie o mozliwos¢, czy tez dopusz-
czalno$¢, alteracji transcendencji w r6znych formach architekto-
nicznych $wiatyn chrzescijaiiskich. W tej sytuacji transcendencja
moze przejawiac sie na réznych poziomach —w zaleznosci od wspo-
mnianej juz postawy odbiorcy, ktéry zupelnie nie odbiera jej na

33 K. Ajdukiewicz, Jezyk i poznanie, Wydawnictwo PWN, Warszawa 2006, s. 260.

34 Zob. J. Hani, Symbolika $wigtyni chrzescijaniskiej, dz. cyt.

35 1. Jazykowa, Wiara i forma. Nowa ikona, Oficyna Wydawnicza Méwia Wieki,
Warszawa 2021, s. 11.

36 https://www.vaticannews.va/pl/kosciol/news/2022-04/wyniki-najnowszych-
badan-datuja-calun-turynski-na-czasy-chrystus.html (28.09.2022).

37 http://www.manoppello.eu/index.php?go=abgar (28.09.2022).

38 http://www.katolsk.no/nyheter/2021/04/201ea-twarz-jego-byla-owinieta-
-chusta201d-tajemnice-chusty-z-oviedo-i-calunu-turynskiego (28.09.2022).

39 https://youtu.be/MbajpAHYhAk (28.09.2022).
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poziomie duchowym, dosdwiadcza jej w kazdym przypadku uczest-
nictwa w liturgii, lub niezbedna jest mu do tego odpowiednia do
jego kondycji duchowej—bardzo bogata lub wrecz przeciwnie zu-
pelnie ascetyczna forma architektoniczna $wiatyni. Aby nie prze-
chodzi¢ w tym momencie do dyskusji o gustach w sztuce sakralnej,
mozna zacytowaé¢ ponownie Napiérkowskiego*®, ktéry zauwaza,
ze ,katolicko$¢ oznacza powszechnos¢, odnoszaca sie tak do petni
$rodkéw zbawczych, jak i do obecnosci chrzescijan na catym globie
ziemskim. A poza tym nie znamy do konca woli Chrystusa, bo to
Jego Kosciét. Kosciét Pana. Do tego trzeba nam bardziej odkrywac
we wszystkim Zbawiciela i by¢ mu postusznym”.

By¢ moze wejscie do wnetrza $wiatyni, ktérego forma sprzyja
doswiadczeniu transcendencji, prowadzi przez ,bezwartoscio-
we znaki i rzeczy, ktére sa stabe™. Czy wspélczesna architektura

40 A. Napiérkowski, Od Arki Jahwe do kosciota Tréjjedynego Boga, Pelplin 2019,
S. 230.

41 Ewangelia Filipa (Nag Hammadi Codex 11, 3: p. 51, 29— 89, 19)1. Por. Bibliote-
ka z Nag Hammadi: Kodeksy 11 11, ttum. W. Myszor, Katowice 2008, s. 231-257:
,,[Swiqtynia, krzyz i arka] 125a. (p. 84, 21—85, 21) Komnata oblubienicza ist-
nieje w ukryciu. Jest ona (miejscem) «$wietym swietych». (Jego) zastona naj-
pierw zastaniata. Jak mo6glby Bog inaczej troszczy¢ sie o stworzenie? Jesli
jednak zastona zostaje zerwana i ukazuje to, co jest wewnatrz, dom ten zostaje
opuszczony, albo nawet zostaje zniszczony. Takze cata boskosc stad odejdzie,
ale nie do wnetrza «$wietego $wietych». Nie bedzie bowiem mogta sie potaczy¢
z niezmaconym [$wiattem] i z [nieskazitelna] Pelnia. To raczej przebywac be-
dzie pod skrzydtami krzyza [i pod jego] ramionami. Ta arka bedzie dla nich
ratunkiem, jesli potop wéd bedzie im grozit zagtada. (Tylko), jesli niektérzy
naleza do pokolenia kaptanskiego, to ci beda mogli wejs¢ do wnetrza, za za-
stone, razem z arcykaptanem. Dlatego zastona rozerwata sie nie tylko od géry,
gdyz ukazalyby sie tylko (byty) na gorze, ani nie rozerwata sie tylko od dotu,
gdyz ukazalyby sie tylko (byty) na dole, lecz rozerwata sie od géry do dotu.
Gorne otwarty sie dla nas, przebywajacych na dole, aby$smy mogli wejs¢ do
skrytosci prawdy. To, bowiem jest prawdziwie znaczace i mocne. Wejdziemy
tam jednak przez bezwartosciowe znakiirzeczy, ktére sa stabe. A sg one stabe
wobec doskonatej chwaty. Jest bowiem chwata, ktéra przewyzsza chwate ijest
sita, ktéra przewyzsza site. Dlatego: To, co doskonale otwarlo sie dla nas ra-
zem z ukrytymi (darami) prawdy i to, co $wiete odkrylo sie dla nas i komnata
oblubiericza nas zaprosita”.
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$wiatyn i sztuka sakralna, a przynajmniej ich znaczne czesci, przy-
padkiem nie spetniaja tych kryteriéw? Czy problem lezy po stronie
odbiorcéw, a wiasciwie ich kondycji duchowej? Patrzac na postawe
Swietego Charbela, maronickiego, libafiskiego mnicha, i skrajny
ascetyzm jego otoczenia, klasztoru i pustelniczej celi, w ktérych
przebywal, zauwazy¢ mozna, ze droga do $wietosci prowadzi po-
przez pokore i prostote, prawie ze protochrzescijaniskich form ka-
plicy w jego pustelni. Stad widoczny jest obecnie trend nawigzy-
wania zaréwno do sposobu rozmieszczenia funkcji poszczegdlnych
czesci $wiatyni, jak i zdobnictwa w nowych oraz modernizowanych
ko$ciotach we Wtoszech i w innych krajach —omawiany i propago-
wany miedzy innymi przez Rupnika*. Zdarzajace sie wspétczesnie
konflikty pomiedzy architektem a artysta zdobiacym wnetrze nie
sa wcale obce nawet krakowskiemu srodowisku. W jednej z bardzo
znanych ostatnich realizacji, Sanktuarium Swietego Jana Pawta II,
taki konflikt wystapit. Co ciekawe, nie dotyczyt on samej techniki
zaproponowanej przez architekta i zastosowanej przez Rupnika,
o czym szerzej pisze Bartkowiak® (w skrécie, cytujac architekta):
»Wykonana dekoracja $cian odbiega pod wzgledem estetycznym od
zalozen autorskich dotyczacych wnetrza oraz jest niespéjna z ar-
chitektura wnetrza ko$ciota”. Niestety zdarza sie, ze rézne bywaja
koncepcje twércy architekta i twércy artysty, zderzajace sie w jed-
nej przestrzeni, przy czym prawdopodobnie cel, jaki chca osiagnaé
(moze wilasnie transcendentny?), jest ten sam, lecz $rodki uzyte do
jego osiagniecia moga by¢ odmienne. Czyzby byla to reminiscencja
kary za wieze Babel, zakodowana w genach twércéw przemawia-
jacych réznymi jezykami sztuki? Trzeba tu podkresli¢, ze rola ar-
chitekta tworzacego $wiatynie nie jest postawienie sobie pomnika,
co niestety bardzo czesto ma miejsce, a wzniesienie domu Bozego.
Podobnie dobry ikonopis raczej nie podpisuje swojego dzieta, gdyz

42 M. Rupnik, Czerwiern: Niebieskiego Jeruzalem, Poznan 2018.

43 L. Bartkowiak, Piekno nosnikiem teologii. Estetyka przestrzeni eklezjalnej w mo-
zaikach kosciota Redemptor Hominis Centrum Swietego Jana Pawta 11w Krakowie,
Krakéw 2021 s. 5-8.
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jest ono wistocie zapisana w materii modlitwa, a czyni go na chwate
Najwyzszego.

Warto na moment powréci¢ ponownie do problemu kanonu
w sztuce. Wprowadza on pewnego rodzaju porzadek i by¢ moze za-
pobiega w pewnym stopniu podobnym nieporozumieniom, nawet
w cerkwiach Athosu, ktérych forme architektoniczna okreséla sie
zwykle jako ,typowa athoska”, oparta na nieco innym niz bizantyn-
skikanonie. Jednak, jak pisze Kadas*: ,This intricate arrangement
was determined largely by liturgical requirements. Within the walls
the Athonite church exhibits the TRANSCENDENCE of the Atho-
nite monasteries as spiritual centers, and reflects the gradual and
strenuous path its monks pursue towards their ultimate goal, the
closer communication with God™. Sciezka dazenia do transcen-
dencji w architekturze nie jest linia prosta, raczej przypomina dréz-
ki Agion Oros, nieodgadniona bez $wiatta Panagiji, w nocy braku
wiedzy niebezpieczna, ale tez petna uciazliwych podejs¢, zakretéw,
mozliwych upadkéw w przepas¢, putapek zastawionych przez de-
mony na pysznych i nie do$¢ pokornych twércéw. Stad powszechna
jest nieustanna modlitwa serca, powtarzana przez athoskich mni-
chéw, a za nimi przez pielgrzymujacych tam, a takze pomagajaca
twércom, podobnie jak rézaniec, bezpiecznie skupi¢ sie na istocie,
czyli na wyrazeniu transcendentnego pierwiastka wykonywanego
dziela, niezaleznie od rodzaju sztuki.

Ucieczka od realiéw $wiata w tak zwang ,rzeczywisto$¢ wirtual-
ng” dotyka takze sfery poszukiwania poprzez sztuke sensu zycia.
U Nussbaummera* znajdujemy zdanie: ,Dla $wietego Benedykta,

44 S. Kadas, Mount Athos. An illustrated guide to the monasteries and their history,
Ekdotike Athenion sA, Athens 2002 s. 146.

45 Tlumaczenie na j. polski: ,Ten misterny uktad byt zdeterminowany w duzej
mierze wymogami liturgicznymi. Wewnatrz muréw kosciét Athoski ukazuje
TRANSCENDENCJE [podkr. Autora] klasztoréw athoskich, jako duchowych cen-
tréw i odzwierciedla stopniowa i wytezona Sciezke, ktéra podazaja mnisi do
ich ostatecznego celu, blizszej komunikacji z Bogiem”.

46 H. Nussbaumer, Odkry¢ w sobie mnicha. Pielgrzymujqc na Gore Athos, Instytut
Wydawniczy PAX, Warszawa, 2008, s. 15.
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wielkiego patrona i nauczyciela Europy, rado$¢ zycia i jego sens s3
w ogdle nie do pomyslenia bez $wiadomosci celu zycia—w kazdym
razie bez ciaglego jego poszukiwania”. Wspédiczesny cztowiek ogtu-
szony przez ogrom —naptywajacych gtéwnie przez telewizje, radio
i inne media elektroniczne —niepotrzebnych informacji, wydaje
sie poszukiwac sensu zycia wlasnie poprzez wspomniane media
i w nich prébuje znalez¢ odpowiedzi na kazde pytanie, w tym na
wiele pytan z zakresu duchowosci. Zaré6wno kosciét katolicki, jak
i inne wyznania chrzescijanskie ze swoimi przekazami sa obecne
w Internecie. Rozw6j technologii pozwala na transmisje i uczestni-
czenie w praktycznie dowolnie wybranej liturgii w dowolnym czasie
i dowolnym miejscu, a réwniez architektom tworzy¢ w wirtualnej
rzeczywistosci wirtualne $wiatynie. Moze jeszcze kwestia czasu
jest, aby mozna byto nie tylko wlaczaé sie do czatu na zywo, ale
wirtualnie ,przenosi¢ sie” do takich swiatyn. W czasie pandemii
nieoceniong pomoca dla szukajacych kontaktu ze wspdlnota Ko-
$ciota stala sie mozliwo$¢ uczestniczenia w tej formie w liturgii.
Trudno jednoznacznie stwierdzi¢, czy na pewno istnieje szansa na
osiagniecie za pomoca tej technologii tego samego stanu, jaki jest
mozliwy w fizycznej rzeczywistosci odczuwania obecnosci Boga,
warunkowanej przepustowoscia $wiattowodéw czy stabilnoscia za-
silania odbiornika. Poniewaz Bog jest wszedzie, jest takze i w sie-
ci. Nie mamy jednak mozliwosci weryfikacji prawdziwosci prze-
kazu, takiej, jaka daje fizyczna obecnos¢ wséréd cztonkéw lokalnej
wspdlnoty. Nie mamy mozliwosci uzywac co najmniej jednego ze
zmystow, rezygnujac z zapachu kadzidel, stad nasz udziat staje sie
bierny, zwlaszcza, jesli lezymy ze stuchawkami na uszach na ka-
napie. Jedli jednak potrafimy sie modli¢, to ,}aska przenosi sie na
odlegtos¢ przy pomocy modlitwy™’.

47 Ojciec Efrem z Katunaki poz. 117, [w:] Mgdros¢ mnichéw z géry Athos, dz. cyt.,
s. 8o.
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Whnioski

Budynki proponowane przez niektérych architektéw, podejmuja-
cych sie projektowania form architektonicznych swiatyni, sa po-
wszechnie rozpoznawane w $rodowiskach zwiazanych z réznymi
religiami, pozostajac niestety niekiedy tylko pomnikami przez nich
sobie postawionymi.

Formy projektowane przez znanych architektéw, nazywanych
gwiazdami architektury, powoduja — delikatnie méwigc—zasko-
czenie, a co za tym idzie —brak spotecznej akceptacji takich prac.

Przyczynami tego stanu zwykle sa: btedna interpretacja symboli,
niezrozumienie funkcji $wiatyni,

Brak nauczania o interpretacji symboli i form sztuki sakralnej
na poziomie katechezy szkolnej i formacji dorostych wiernych
w Kodciele.

Najpowazniejszy problem to brak elementu transcendencji w ar-
chitekturze swiatyni.
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Abstrakt

O wiecej transcendencji w strukturze architektonicznej wspdlczesnej swigtyni

Jezeli przyjmiemy, ze transcendencja, (przekraczajacy—z tac. transcen-
dens) wedlug jednego ze znaczen, ,to istnienie przedmiotu poznania
poza umystem poznajacym” i zechcemy rozpatrzy¢ znaczenie to w kon-
tekscie formy architektonicznej, doktadniej: jej struktury, czyli sposobu
budowania formy architektonicznej (budowa, sposéb budowania—z ac.
structura) zostaniemy zmuszeni do odwotania sie do koncepcji ikony.
Ikona jest sposobem na wyrazenie tego, ,,czego ani oko nie widziato, ani
ucho nie styszalo, ani serce cztowieka nie zdotato poja¢?” (1 Kor 2, 9)#.
W tym kontekscie forma architektoniczna swiatyni chrzescijaniskiej
moze by¢ rozpatrywana jako tréjwymiarowa ,ikona”, wyrazajaca nie
tylko w utrwalony przez kanon sposéb organizacji wielowymiarowej
przestrzeni, dostosowanej do celu sprawowania kultu, lecz takze i réw-
nolegty —wymykajacy sie poznaniu za pomoca pieciu zmystéw— Abso-
lut. W postmodernistycznym ujeciu mozemy interpretowad $wiatynie
jako superpozycje fizycznej struktury oraz lokalnego ,metaswiata”, ina-
czej—rzeczywistosci rozszerzonej. Oczywiscie nie chodzi tu o dostow-
na interpretacje technicznych sposobéw dostepu do owej rozszerzonej
rzeczywistosci, lecz bardziej o jej koncentracje w $wiatyni, ktérej forma
ma stuzy¢ duchowym czynnosciom, takim jak liturgia, modlitwa, me-
dytacja czy sakramenty. Pozostaje jednak pewien margines niepewnosci
co do przysztosci formy swiatyni. Metaswiat w odmienny od kanonu
sposéb interpretuje forme architektoniczna $wiatyni, niekiedy przekor-
nie ,podstawiajac” w jej miejsce $wiecka funkcje, w zaden sposéb nie-
zwiazana z jakakolwiek wiara. W publikacjach z zakresu wspétczesnej
architektury znalez¢ mozna wiele przyktadéw obiektéw, ktérych for-
ma architektoniczne nawigzuje do form $wiatyni, lecz ich funkcja jest
zupelnie niezwiazana z jakakolwiek dziatalnoscia sakralng*. Prowadzi

to do dezorientacji oraz zdesakralizowania formy $wiatyni w oczach

48 Biblia Tysiaclecia, wyd. V.
49 https://portalkomunalny.pl/wp-content/uploads/2020/06/spalarnia-shen-
zen.jpg (28.09.2022).
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wiernych. Przykladéw mozna poda¢ wiele, stad pojawia sie pewnego
rodzaju tesknota za prostota formy $wiatyni z czaséw pierwotnego
chrzescijanstwa, gdzie znak, relief, ikona stawaty sie symbolami Stowa,
amiejscem sprawowania liturgii byta grota w skale lub domowy kosciét.
Czy forma architektoniczna $wiatyni pozostanie niezmienna i utrwa-
lona kanonem, jak forma athoskiej cerkwi prawostawnej, czy $wiatynia
zostanie , przeniesiona” do wirtualnej rzeczywistosci—wobec obecnych
juz w Internecie tresci transcendentalnych? Jaka forme przybierze wte-

dy? Czy moze jednak powréci do pierwowzoru?

Abstract

On more transcendence in the architectural structure of the modern temple

If we assume that transcendence, (transcending—from Latin trans-
cendens) according to one of the meanings, ,is the existence of the ob-
ject of cognition beyond the cognizing mind,” and we want to consider
this meaning in the context of an architectural form, more precisely:
its structure, that is, the way in which the architectural form is built
(structure, way of building—from Latin structura) we will be forced to
refer to the concept of an icon. An icon is a way of expressing ,what ne-
ither eye has seen, nor ear has heard, nor the heart of man has been able
to comprehend,? (1 Cor. 2:9). In this context, the architectural form of
the Christian temple can be considered as a three-dimensional ,,icon,”
expressing not only in the canon’s fixed way of organizing a multidi-
mensional space, adapted to the purpose of worship, but also a parallel
Absolute, eluding cognition with the five senses. In postmodern terms,
we can interpret the temple as a superposition of the physical struc-
ture and the local «meta-world,» or augmented reality. Of course, this
is not a literal interpretation of the technical means of accessing this
expanded reality, but more of its concentration in the temple, the form
of which is intended to serve spiritual activities such as liturgy, prayer,
meditation and sacraments. However, there remains a certain amount
of uncertainty about the future of the temple form. The meta-world in-

terprets the architectural form of the temple in a different way from
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the canon, sometimes perversely «substituting» in its place a secular
function, completely unrelated in any way to any faith. In publications
on contemporary architecture one can find many examples of buildings
whose architectural form refers to the forms of a temple, but their func-
tion is completely unrelated to any religious activity. This leads to con-
fusion and desacralization of the temple form in the eyes of the faith-
ful. Examples can be given many, hence there is a kind of longing for
the simplicity of the temple form of early Christianity, where the sign,
relief, icon became symbols of the Word, and the place of liturgy was
a cave in the rock or a home church. Will the architectural form of the
temple remain unchanged and perpetuated by the canon, like the form
of the Athosian Orthodox Church, or will the temple be «transferred»
to virtual reality —in view of the transcendent content already present
on the Internet —and what form will it take then, or will it return to the
original after all?
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Kosciét i Swiat, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski,
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Whnetrze swiatyni. Objawienie
prawdy o Bogu i o $wiecie

Swiatynie polskie, biorac pod uwage wszystkie wzgledy warunkujace budow-
nictwo wspoélczesne, powinny mie¢ cechy nie tylko architektury najnowszej,
ale odrézniaé sie od budynku swieckich wyrazem sakralnym, czego najistot-
niejszym znakiem bedzie zawsze wznoszacy sie nad caloscia krzyz, jako nie-

przemijajacy symbol chrzescijanstwa®.

Powyzszy cytat, wziety z polskiego podrecznika budowy obiek-
téw sakralnych, przypomnial mi rzymskie wyktady ks. prof. Cri-
spina Valenziano, ktéry oprowadzajac swoich studentéw po naj-
starszych chrzescijaniskich bazylikach Rzymu, w ramach kurséw
sztuki sakralnej, opowiadajac im o sakralnosci budynku przezna-
czonego do kultu, ttumaczyt koniecznos¢ sakralnosci, ktéra wyraza
sie w odmiennoéci budynku kultycznego od architektury swieckiej.
Chodzi wiec o to, aby $wiatynia, usytuowana posréd budynkéw
mieszkalnych, ustugowych oraz administracyjnych, przypominata
o innosci duchowego $wiata, ktérego tajemnice objawia chrzesci-
janska liturgia.

1 Budowaikonserwacja kosciotéw, oprac. zbior., wyd. Rada Prymasowska Budowy
Kosciotéw, Warszawa 1981, s. 39.
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Temat niniejszej publikacji ma skloni¢ do refleksji nad tym, jak
architektura sakralna, obecna posréd architektury swieckiej, wy-
raza tajemnice obecnosci Kosciota w $wiecie i $wiata w Kosciele.
Ostatnie dziesieciolecia architektury sakralnej w Polsce budza
sporo kontrowersji. Mamy do czynienia z wieloma wspaniatymi
przyktadami wspoélczesnej architektury sakralnej, a réwnoczesnie
coraz wiecej kosciotéw, ktérych jakos¢ artystyczna odbiega daleko
od tego, o czym pisza autorzy przytoczonego juz na poczatku pod-
recznika. Wiekszo$¢ nowopowstatych swiatyn w Polsce kojarzy sie
z tak zwanymi ,kurami”, ,ekierkami” i ,silosami”, a ich architek-
tura nierzadko zdaje sie o$mieszac krzyz, ktéry nad nimi géruje.

W pierwszej czesci niniejszego opracowania sprébuje zatrzymaé
sie nad tym, co wydaje mi sie istotne w architekturze sakralnej,
ktoéra znajduje sie na styku dwdch rzeczywistosci: materii i ducha.
Inspiracja dla moich rozwazan bedzie historia architektury roman-
skiej. Bede opierat sie przede wszystkim na notatkach, jakie sporza-
dzalem w czasie niezapomnianych wyktadéw ks. prof. Valencjano,
prowadzonych na zywo w najpiekniejszych bazylikach Wieczne-
go Miasta. W drugiej cze$ci sprébuje pokazaé takie rozwigzania
wspbdlczesnej architektury sakralnej, ktére zdaja sie dobrze odpo-
wiadac¢ na gltéwny i podstawowy cel budynkéw przeznaczonych do
sprawowania liturgii.

Innos¢, czyli co?

Marko Iwan Rupnik w swoich publikacjach i przy r6znych okazjach
czesto ttumaczy, ze wszystko, co wchodzi do liturgii, musi przejsé
przez swoistego rodzaju ,chrzest”. ,,Chrzest” dziet sztuki powinien
wiec, podobnie jak w przypadku chrztu czltowieka, pozostawi¢ na
nich niezatarty $lad sakralnosci.

Na sztuke wchodzaca do przestrzeniliturgicznej nalezy patrze(, stosujac logi-

ke podobna do logiki sakramentu. To, ze w Eucharystii smakuje mitos¢ Boga,
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nie oznacza, ze zaczynam gardzi¢ ziarnem i chlebem. Przeciwnie, dostrzegam

ich prawdziwy sens?.

Sztuka sakralna, a wiec takze sztuka budowania miejsc przezna-
czonych do kultu chrzescijaniskiego, wyrasta z doswiadczenia ko-
egzystencji dwéch $wiatéw: $wiata materii, widzialnego zmystowo,
i$wiata duchowego, dostepnego przede wszystkim zmystom ducho-
wym. Wedtug tej zasady to, co materialne, widzialne i doswiadczal-
ne w jezyku estetyki, komunikuje bogactwo niewidzialnego swiata
duchowego. Jest to zasada symboliczna, ktéra stoi u podstaw sze-
roko rozumianej sztuki sakralnej. Chodzi o to, aby poprzez widzial-
ne objawi¢ i uobecni¢ niewidzialne; przez materialne uobecni¢ to,
co duchowe. W ten sposéb to, co widzialne w obszarze architektu-
ry i pozostatych sztuk pieknych (forma), zdolne jest objawic to, co
niewidzialne (tre$c), co dotyczy $wiata duchowego, a wiec przede
wszystkim Boga i Jego tajemnic. Podstawa takiego myslenia jest
nauka drugiego Soboru Nicejskiego3.

Kosciél jest miejscem, w ktérym przekracza sie $mierc i dlatego plynace z nie-
go $wiatlo o$wietla wszystko, ukazuje ostateczny sens i prawdziwe znaczenie
spraw. [...] w $wietle plynacym z wnetrza kosciola odstaniajg sie znaczenia

i prawdziwy, ostateczny sens tego, co sie tu dokonuje*.

Ale nie bylo tak od poczatku. Zanim chrzescijanie zaczeli bu-
dowa¢ swoje $wiatynie, musialo uptynaé kilka wiekéw. Pierwsi
wyznawcy Chrystusa nie stawiali ottarzy, o czym dobitnie $wiad-
czy znana historyczna fraza Minicjusza Feliksa—nie mamy otta-
rzy —aras non habemus®, a najstarsze doswiadczenie Kosciota wyraza

2 M.I Rupnik, Czerwien Niebieskiego Jeruzalem, o Sztuce, Wierze i Ewangelizacji,
Wydawnictwo Swietego Wojciecha, Poznan 2018, s. 129.

3 T. Spidlik, Alle Fonti dell’Europa. In principio era l'arte, Lipa, Roma 2006, s. 23.

4 L. Rupnik, Czerwies..., dz. cyt., s. 124.

s R. Taft, A partire dalla liturgia, Lipa, Roma 2004, s. 109. W tym kontekscie
pierwsi chrzescijanie pochodzenia zydowskiego kontynuowali swoje modli-
twy w synagogach, ale sprawowanie Pamiatki Pana w symbolu tamanego
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sie przede wszystkim w zywej wspdlnocie (por. Dz 7, 48 i 17, 24).
Warto w tym momencie wspomnie¢, ze kiedy wybuchty przeslado-
wania mtodej wspdlnoty, kontynuowata ona swoja modlitwe litur-
giczna we wszystkich w tych miejscach, w ktérych to byto mozliwe.
Dionizy z Aleksandrii zaswiadcza: ,Kiedy bylismy przesladowani,
nie przestawali$my celebrowaé naszych $wiatecznych dni. Kazde
miejsce, pole, pustynia, statek, stajnia, wiezienie stuzyty za kosciét,
aby celebrowa¢ swiete zebranie” (ttum. wt.)®. Pierwsi chrzescijanie
wiedzieli dobrze, ze to nie budynek koscielny uswieca wspélnote,
ale wspoélnota uswieca miejsce sprawowanego kultu.

Dopiero pax constantiniana (313 r.) daje impuls do wyjscia z ukry-
cia i formowania sie publicznych miejsc kultu—te za$ na samym
poczatku zapozyczane s3 ze $wiata $wieckiego. Liturgia chrzesci-
janska, wyrosta z liturgii domowej pierwotnego Kosciota, wpro-
wadzona zostaje do ofiarowanych jej na uzytek publicznych prze-
strzeni dawnych bazylik konstantynskich. I nawet wtedy, pomimo
réznorodnych mozliwosci architektonicznych, chrzescijanie Rzy-
mu nie przestaja zbiera¢ sie na fractio panis w domach. Jak zauwa-
zaja rézni autorzy, obok wielkich zebran liturgicznych dalej spra-
wuje sie liturgie w domach. Odchodzenie od liturgii domowej na
rzecz kultu $wiatynnego nastepuje stopniowo. W péznym antyku
budynek koscielny byt przede wszystkim miejscem zebrania sie
wspdlnoty, a nie $wiatynia oferujaca odpoczynek Bogu—ta bowiem
nadal kojarzyla sie badz ze $wiatynia Starego Przymierza, badz
z miejscami kultu poganskiego. Nawet wtedy, kiedy poszczegdlne
Koscioty Megalo Ekklesia Oikomene Romana zaczelty wznosi¢ pierw-
sze $wiatynie, wspélnota zebrana wokoét ottarza stanowita miejsce
zamieszkiwania i objawiania sie Boga, a nie koscielny budynek’.

chleba celebrowali w domach przy stotach rodzinnych, przy ktérych czesto
gromadzili sie coraz liczniejsi wspétwyznawcy Chrystusa (ttum. wi.). J. Pla-
zaola, La Chiesa e I’Arte, per una Styria d’Occidente, Chiesa e societa, Jaca Book,
Milano 1998, s. 17.

6 J.Plazaola, La Chiesa..., dz. cyt., s. 19.

7 R. Taft, Spazio e orientamento nelle liturgie d’Oriente e d’Occidente: convergenze
e divergenze, [w:] F. Debuyst, Spazio liturgico e orientamento, Edizioni Qigajon,
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Takie rozumowanie zaczeto powoli ulega¢ zmianie w II potowie IV
w., kiedy to ,Ko$ciét przestat by¢ prosta i goscinna przestrzenia
dla chrzescijaniskiej rodziny, aby sta¢ sie $wiatynia i patacem Nie-
bianiskiego Imperatora” (ttum. wt.)%. Era Konstantyna inicjuje czas
wielkich i pieknych budowli sakralnych, tak na zachodzie, jak i na
wschodzie cesarstwa. Nastepcy Konstantyna beda kontynuowac
to dzieto, zwlaszcza Teodozjusz i Justynian, zdobiac imperium ko-
lejnymi pertami architektury sakralnej, dekorowanymi najwyzszej
jakosci mozaikami oraz wyrafinowanymi oktadzinami z réznorod-
nego kamienia typu opus sectile.

Zanim wiec zaczniemy rozpoznawaé budynek sakralny jako
miejsce objawiajace nam $wiat w Bogu i miejsce oraz role cztowieka
w tym $wiecie, pamietac nalezy o pierwotnym rozumieniu kosciel-
nego budynku jako miejsca objawienia sie wspélnoty, ktéra jest zy-
wym Kosciotem Boga, bez ktérego wszystko to, co materialne, traci
swéj wewnetrzny sens. Takie tez sa pierwsze fundacje koscielne.

W Rzymie za czaséw Cesarza Konstantyna wzniesiono monu-
mentalne wrecz bazyliki nad grobem Apostota Piotra oraz katedral-
na bazylike Chrystusa Zbawiciela, dzi$ nazywana bazylika $w. Jana
na Lateranie. W miedzyczasie Ko$ciét rzymski wznosi sam bazylike
ku czci Najswietszej Maryi Panny na wzgdrzu Eskwilinskim. Do
nich szybko dotaczy monumentalna bazylika Teodozjusza nad gro-
bem $w. Pawla. Przestrzennos¢, wielkoformatowos¢ tych fundacji
ma stuzy¢ zbierajacej sie licznej wspdlnocie. Podobnie jest w wielu
innych czesciach Cesarstwa Rzymskiego, tak na zachodzie, jak i na
wschodzie, czego wyjatkowym symbolem niewatpliwie stanie sie
konstantynski kompleks sakralny bazyliki Grobu Panskiego w Je-
rozolimie, bazylika Narodzenia Paniskiego w Betlejem czy wresz-
cie wspaniata konstantynopolitafiska Hagia Sophia, ufundowana
przez Justyniana w latach 531-537°.

Comunité di Bose, Magnano 2007, s. 220.

8 J.Plazaola, La Chiesa..., dz. cyt., s. 31.

9 Justynianskabazylika Madrosci Bozej w Konstantynopolu zostata wzniesiona
na miejscu poprzedniej, zniszczonej wyniku wielkiego pozaru, jaki wzniecony
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Na rozwdj sztuki sakralnej II pol. I tysiaclecia przemozny
wplyw wywiera teologia ojcéw Kosciota, zwlaszcza wielkich auto-
réw tradycji wschodniej VI i VII wieku (recepcja teologii Pseudo-
Dionizego Areopagity, pisma $w. Jana Damasceniskiego, alegorycz-
na szkota Aleksandrii czy teologiczna tradycja Antiochii), nowe
orzeczenia soborowe (Nicea II—787) oraz rozbudowywana litur-
gia, zwlaszcza bizantynska. Procesowi temu sprzyja pojawienie sie
islamu i jego silne parcie w kierunku zachodu oraz zwiazany z tym
posrednio kryzys ikonoklastyczny (730-843). Zbieznos¢ tych réz-
norodnych czynnikéw* podkresla nowe rozumienie materii i jej
znaczenia w duchowodci, czego wyrazem jest sztuka sakralna,
w tym budynek swigtynny. O ile poczatkowo rozwdj tej teologii
nie wywierat znaczacego wplywu na powstajace i rozbudowywane
bazyliki zachodu, o tyle z biegiem czasu pozostawit taki sam $lad
w rozumieniu $wiatyni chrzescijaniskiej w kulturze tacinskiej, jaki
juz mocno zadomowit sie w obrzadkach wschodnich™.

Jak wida¢ z powyzszego, rozumienie znaczenia budynku kosciel-
nego jako przestrzeni, w ktérej gromadzi sie Kosciél, zywa wspél-
nota— Mistyczne Ciato Chrystusa, aby sprawowa¢ kult euchary-
styczny, rozwijalo sie na przestrzeni wiekéw i wkroczyto w drugie
tysiaclecie z uformowana teologia. Zmieniajace sie uwarunkowa-
nia tak polityczne, jak i kulturowe, r6zne na wschodzie i zacho-
dzie, przejawialy sie w artystycznych mutacjach formalnych, ro-
zumianych jako artystyczne style kulturowe. Pozostawily jednak

zostal podczas zamieszek powstania Nika w styczniu 532 roku. Budowa tej
najwiekszej przez wieki $wiatyni chrzescijaniskiej ruszyta 23 lutego 532 roku,
a trwata 5 lat i 11 miesiecy. Jej architektami byli Antemiusz z Tralles i Izydor
z Miletu. Swiatynia zostata ukoniczona 27 grudnia 537 roku. Zob. Procopio
di Cesarea, Santa Sofia di Constantinopoli, un tempio di luce, Jaca Book, Milano
2011, s. 86—-87.

10 Szerzej—polecam artykut: M. Tenace, Antropologia 1t Soboruw Nicei, [w:] T. Spi-
dlik, Chrzescijaniska tozsamosé Europy: dwa ptuca, Bratni Zew, Krakéw 2007,
5. 237-264.

11 J. Plazaola, La Chiesa..., dz. cyt., s. 37.
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nienaruszona wewnetrzng tre$¢ znaczeniowa, symboliczng, wne-
trza koscielnego.

W tym kontekscie trzeba pamietaé¢ o dwdch istotnych czynni-
kach, ktére miaty wyjatkowy wplyw na formowanie sie sakralnej
sztuki liturgicznej zar6wno na wschodzie, jak i na zachodzie. Histo-
ryczny ikonoklazm spetryfikowal wschodniochrzescijaniskie rozu-
mienie sztuki przeznaczonej do kultu na wszystkich jej poziomach.
Czas poikonoklastyczny dla wiernych Kosciotéw wschodnich jest
czasem ksztaltujacego sie kanonu sztuki sakralnej, majacego za-
bezpieczy¢ wspélnote prawostawna przed ,,powtdrka tragedii”. Jak
zwiezle ujmuje to Leonid Uspienski: ,,Po triumfie ortodoksji utrwa-
la sie w Konstantynopolu ostateczna forma tego, co okreslamy jako
«obrzadek bizantynski». Powstaje harmonijna catos¢, skupiajaca ar-
chitekture, poezje, malarstwo, $piew i wyznaczajaca im jedyny cel:
wyrazenie samej istoty ortodoksji™. Proces ten swoéj szczyt osia-
ga w moskiewskim soborze Stu Rozdzialtéw, ktéry raz na zawsze
sankcjonuje niezmienno$¢ form artystycznych sztuki bizantyjskiej,
tak w obszarze architektury, jak i wszystkich pozostatych dziedzin
sztuki®.

Ko$ciét zachodni nie musiat walczy¢ o wizerunki §wiete. Co wie-
cej, w bolesnym czasie ikonoklazmu, na ile potrafil, okazywat prze-
$ladowanym ogromne wsparcie duchowe, moralne oraz praktycz-
ne, stajac sie schronieniem i domem dla wielu ikonograféw, ktérzy
znalezli dla siebie ratunek w ucieczce na zach6d*4, czego liczne $lady

12 L. Uspienski, Teologia ikony, W drodze, Poznan 1983, s. 168.

13 P. Florenski, Tkonostas i inne szkice, PAX, Warszawa 1984, s. 144.

14 L. Uspienski, Teologia ikony, dz. cyt., s. 83. Wymownym $wiadectwem walki
zachodniego Chrzescijanistwa z Ikonoklazmem niech bedzie fragment listu
papieza Grzegorza I1 do Cesarza Leona 111 Izauryjskiego z ok. 730 r.: ,, Jak tylko
wstapites na tron cesarski, nie pozostates do konca wiernym dogmatycznym
ustaleniom ojcéw. Widzac stojacego przed soba swiete koscioty odziane w sza-
ty ozdobne zlotem, odarles je z pieknaiogotocites. Bo czymze wlasciwie sa na-
sze koscioty? Nie s3 to tylko uksztaltowane reka ludzka kamienie, Drzewo, ce-
glyiglina, gdyz otrzymatly ozdobe w postaci obrazéw i scen przedstawiajacych
cuda i cierpienia pana naszego, jego $wietej i pelnej chwaty matki i $wietych
Apostolow. Na te obrazy i sceny niektérzy ludzie przeznaczaja swoje mienie.
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pozostaly do dzi§ w kosciotach Italii*. Na zachodzie zaszedl inny
duchowo-intelektualny proces, ktéry w rezultacie przyniést sztuce
sakralnej nowe rozumienie i rozwéj. Faktorami tego procesu sta-
ty sie: trudny dialog Kosciotéw Rzymu i Konstantynopola, liczne
niezrozumienia i konflikty, uwiericzone w rezultacie Wielka Schi-
zma, z symboliczna data 16 lipca 1054 r.*, narodziny teologii scho-
lastycznej, odkrycia pism Arystotelesa oraz teologia $w. Tomasza
z Akwinu, wreszcie zachwyt sztuka klasycznego Antyku”. Najpel-
niejszym przejawem tej koncepcji sztuki stat sie rozkwit renesan-
su z kulturowymi kolosami epoki— Michalem Aniolem, Rafaelem
i Berninim —na czele. Sztuka ta, mocno osadzona w tréjwymiaro-
wosci stworzonego $wiata, rezygnuje z symbolicznych srodkéw wy-
razu, jakim pozostala wierna wschodnia ikonografia. Po Giottcie
miejsce tla przestaje wypelnia¢ ztoto —symboliczno-artystyczny

Mezczyzni i kobiety przychodza, niosac na reku mate, dopiero co ochrzczone
dzieci, mtodzi ludzie w meskim wieku I nowa nawréceni poganie i wskazuja
palcami na te sceny, w ten spos6b sami sie nimi budujac i podnoszac ku Bogu
mysliiserca. Ty natomiast odebrates to wszystko prostym ludziom, kazac im
traci¢ czas na stuchaniu pustych stéw i préznej gadaniny przy grze na cytrze,
wtérze grzechotek i biciu w bebny i zamiast sktania¢ ich do aktéw dziekczy-
nienia i uwielbienia, kazesz im stucha¢ poganskich mitéw. Pono$ wiec konse-
kwencje tego razem z owymi bajarzamiirozprawiajacyminieukami! Ustuchaj,
Cesarzu, naszej skromnej osoby, zaprzestan tego i1dz za $wietymi Ko$ciotami,
przyjmujacje takimi, jakimi niegdys je znalaztes. Dogmaty nie naleza do kom-
petencji cesarzy, lecz Biskupéw, poniewaz my poznajemy «zamyst Pana» [...].
Gdyby tak pozbawiono Cie cesarskich insygniéw — ptaszcza purpurowego, dia-
demu na skroni, szaty szkarlatnej, wspaniatej $wity—z pewnoscia w oczach
ludzi statbys sie kim$ nie pokaznym, brzydkim i nic nieznaczacym. Takimi
wlaénie Ty uczynite$ koscioty. Odartes poswiecone koscioty z piekna i uczy-
nite$ je brzydkimi, a tak nie wolno Ci postepowac”. M. Starowiejski, Sobory
niepodzielnego Kosciota, Wydawnictwo M, Krakéw 2016, s. 403.

15 Np. liturgiczne wspomnienie Wszystkich Swietych czy sztuka ikoniczna obec-
na w wielu kosciotach przedrenesansowej Italii.

16 E. Przekop, Rzym — Konstantynopol, na drogach podziatu i pojednania, Warmin-
skie Wydawnictwo Diecezjalne, Olsztyn 1987, s. 49.

17 Zwiezle i trafnie proces zmian, uwarunkowany réznymi czynnikami, podaje:
A. Napiérkowski, Chrystus wybawiajqcy. Teologia Swietych obrazéw, Wydawnic-
two M, Krakéw 2003, s. 21-22.
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walor transcendencji (Florenski), a zaczyna zajmowad pejzaz, pe-
ten biekitéw i zieleni. Jak pisze Rupnik:

Cho¢ podmiotem wyobrazen jest co$ $cisle religijnego, artysci (renesansu)
nie inspiruja sie juz po prostu tym, co méwi Pismo Swiete lub liturgia, ale
przewaza sposéb rozumienia tych faktéw przez cztowieka. Znaczy to, ze cala
rzeczywisto$¢ jest podporzadkowana wlasnej wizji. I nie wahaja sie oni pod-
porzadkowac jej takze Boga. W pewnym sensie trzeci wymiar pozwala zoba-
czy¢ $wiat podporzadkowany czlowiekowi. To on jest punktem odniesienia.
Jednym z najwazniejszych wyzwan, jakie stoja przed epoka renesansows, jest
bowiem relacja miedzy szczegblem a catoscia. Ta dynamika bedzie przenika¢

wszystkie dziedziny kultury, dochodzac az do naszych czaséw™®.

Konsekwencja takiego podejscia do sztuki bedzie szeroko posu-
niety proces sekularyzacji sztuki liturgicznej, w tym takze archi-
tektury. Jak zauwaza Rupnik, wyjatkowym, znakowym wrecz prze-
jawem tego procesu, jest palacowa, a nie ko$cielna, swiecka, a nie
sakralna, fasada Bazyliki $w. Piotra, ktéra Carlo Maderna ,,przy-
¢mil” monumentalna, nawiazujaca do prastarego jezyka chrzesci-
janskiej architektury koputa Michata Aniota®.

Mimo wielu réznic sztuki liturgicznej zachodu i wschodu trud-
no jest jednak zarzuci¢ tradycji rzymskiej braku jasnej i wyrazistej
wizji $wiatyni jako miejsca $wietego, w ktérym Bég komunikuje
sie wspdlnocie, zanurzonej w sprawowaniu sakramentéw. Pomimo
dynamicznie rozwijajacej sie réznorodnosci styléw architektonicz-
nych, pradéw myslowych oraz burzliwej polityczno-koscielnej hi-
storii architektura sakralna Kosciota katolickiego pozostata wierna
zasadniczej semantyce ideowej koscielnego budynku, a jego podsta-
we stanowi rozréznienie na to, co we wnetrzu kosciola jest obrazem
czasu— profanum (przed-objawieniowe), a co jest obrazem wieczno-
$ci—sacrosancta Eaternitas.

18 M. Rupnik, Duchowa lektura rzeczywistosci, [w:] T. Spidlik, Teologia pastoralna,
Duszpasterstwo na nowe czasy, Wydawnictwo Salwator, Krakéw 2010, s. 42.
19 M. Rupnik, Duchowa lektura rzeczywistosci, dz. cyt., s. 55.
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Niewatpliwie problematycznym w tym kontekscie okazuje sie
czas po Il Soborze Watykanskim i zwigzany z tym brak dostatecznej
liczby miejsc ksztalcenia twdrcéw sztuki sakralnej. Niekompeten-
cjaidowolnosé przysparzaja ktopotéw wielu wspétczesnie budowa-
nym kos$ciotom, czesto obiegowo nazywanymi kurami, ekierkami lub
silosami, ktére, cho¢ wierne zasadzie innosci tego, co duchowe, od
tego, co $wieckie, swoja forma daleko odbiegaja od klasycznego po-
jecia domu Bozego. Najjaskrawszym tego przejawem jest zjawisko
tzw. martwych ko$cioléw, czyli budynkéw, ktére — choé powstaty
na zaméwienie konkretnych wspélnot diecezjalnych badz parafial-
nych —pozostaly opuszczone ze wzgledu na brak zrozumienia i ak-
ceptacji wiernych. Czy w procesie kulturowego dojrzewania kolej-
ne pokolenia tych $wiatyn do nich powr6ca? A moze w tym gescie
opuszczenia przejawia sie réwniez estetyczny sensus fidelium ludu
Bozego? Obie powyzsze mozliwosci na pewno sie nie wykluczaja.

Teologiczna koncepcja liturgicznej przestrzeni budynku koéciel-
nego na zachodzie pozostata niezmienna w obszarze tego, co doty-
czy jej zasadniczej tre$ci. Zmienna pozostala jedynie forma, ktéra
ksztattowana jest pod wptywem nowych tendencji i stylu w sztu-
ce $wiata zachodniego oraz czynnikéw ekonomicznych. Przykta-
dy takiej architektury mozemy znalez¢é w prezentacji architektu-
ry wspoélczesnych kosciotéw Jakuba Turbasy®°. Posréd réznych
obiektéw z Wloch i Czech autor zaprezentowatl takze jeden z kil-
ku wspaniatych projektéw polskiego architekta, prof. Stanistawa
Niemczyka. Chodzi o kosciét p.w. Jezusa Chrystusa Odkupiciela
w Czechowicach Dziedzicach. Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze
prof. Niemczyk jest autorem dwéch innych nie mniej wspaniatych
projektéw sakralnych w Tychach i jednego w Krakowie. Swiezos¢
formy, odwaga w réznorodnosci uzytego materiatu oraz mocne osa-
dzenie w polskim krajobrazie udowadniaja, ze dobra architektura
sakralna jest obecna takze w Polsce. Jako zmartwychwstaniec po-
zwole sobie dotaczy¢ do wymienionych wyzej projektéw realizacje

20 J. Turbasa, Ukryte pieckno. Architektura wspétczesnych kosciotéw, Biblioteka Wie-
zi, Warszawa 2019.
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kosciota seminaryjnego Emaus prof. D. Koztowskiego na krakow-
skim Zakrzéwku.

Zasadnicza trescig kazdej architektury kultycznej jest spotka-
nie §wiata reprezentowanego przez cztowieka z Absolutem, rozpo-
znanym jako Stwérca wszystkiego. W chrzedcijafistwie spotkanie
to nabiera bardzo osobistego, wrecz intymnego charakteru. Juz
w pierwszym tysiacleciu teologowie widzieli w ludzkoséci i Bogu
oblubienice i Oblubienica, ktérzy w splocie liturgii, wyrazajacej
wzajemna mitos¢, przenikaja sie nawzajem, wymieniajac darami.
Ludzko$¢ przez postuge kaptana przynosi Ojcu przez Syna w Duchu
Swietym caly stworzony $wiat, reprezentowany w darach chleba
i wina. Ojciec za$, przez Syna Bozego w Duchu Swietym, ofiarowu-
je ludzkosci uczestnictwo w zyciu, ktérego obrazem jest krélestwo
niebieskie. W ten sposéb $wiatynia staje sie przestrzenia duchowej
wymiany pomiedzy tym, co odwieczne, i tym, co czasowe; tym, co
boskie —istniejace od zawsze —a tym, co osadzone w czasowe] prze-
mijalnosci. Architektoniczno-artystycznym wyrazem tego spotka-
nia przez dlugie wieki byt splot dwéch figur: kwadratu/prostoka-
ta—szescianu i kota—kuli.

Stosunek kota do kwadratu albo kuli do sze$cianu stanowi w istocie funda-
ment architektury sakralnej. Kopula albo sklepienie «wznosi» si¢ nad sze-
$cianem nawy, jak niebo fizyczne jest ,potozone” ponad ziemia i z tej wlasnie
przyczyny wiekszo$¢ dawnych sklepiert malowano na niebiesko i ozdabiano

gwiazdami®.

Kwadrat/prostokat oznaczat figure czasu, a koto—wiecznos¢.
Wyznaczajace prostokat punkty sa symbolem korica i poczatku li-
nii, ktére go tworza. Koto za$, jako figura idealna, stalo sie sym-
bolem wiecznosci. W ten sposéb na wschodzie od najstarszych
czaséw, zwlaszcza w okresie rozwinietej kultury bizantynskiej,
$wiatynie komponowane byly na zasadzie taczenia tych dwéch
figur. Wyodrebnione formy prostokatnych naw oraz oparte na

21 J. Hani, Symbolika swiqtyni chrzescijatiskiej, Znak, Krakéw 1994, s. 31.
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okregach absydy staty sie pierwsza ikona —katecheza o bogoczto-
wieczenstwie Chrystusa.

Warto przy tym zauwazy¢, ze tak na wschodzie, jak i na zacho-
dzie konstruowanie przestrzeni przeznaczonej do kultu chrzesci-
janskiego otrzymato swoistego rodzaju dwuwektorowos¢: line-
arng/horyzontalna i wertykalna. W ten sposéb kazda $wiatynia
chrzescijaniska wpisywata sie horyzontalny sposéb myslenia czaso-
wego, jako 0§ rozpieta pomiedzy wejsciem lub baptysterium a pre-
zbiterium. Linie te nazywane zlota osia stawaty sie symbolicznym
obrazem duchowej drogi zycia czlowieka—od narodzin w sakra-
mencie chrztu az po zjednoczenie z Bogiem w tajemnicy zaslubin/
$mierci. Z kolei wertykat rozpiety pomiedzy ziemia a niebem, mie-
dzy omphalos’em alatarnia $wiatyni krzyzowo-koputowej byt archi-
tektonicznym obrazem dynamiki zycia duchowego, ktére w akcie
liturgii siega nieba.

Budowla sakralna jawi sie wiec jako wariacja symfoniczna na ten sam archi-
tektoniczny temat, ktéry powtarzajac sie, naktadajac na siebie w nieskonczo-
no$¢, przypomina fundamentalng symbolike $wiatyni: polaczenie nieba i zie-
mi, ,przybytek Boga wsréd ludzi”, ktéry tak wspaniale wystawial sw. Maksym
Wyznawca w swoim poemacie na cze$¢ $wietej Sofii w Edessie: W swojej mato-
$ci ($wiatynia) moze odzwierciedla¢ caty wielki $wiat... oto jej sklepienie roz-
posciera sie jak niebo bez kolumn, sklepione i zamkniete; ponadto (jest ona)
ozdobiona mozaikami ztotymi jak firmament btyszczacymi gwiazdami. A jej
wyniosta koputa moze by¢ przyréwnana do nieba Najwyzszego, a przypomina
helm; jej cze$¢ wyzsza spoczywa na czesci dolnej. Jej tuki obszerne i $wietne,
przedstawiaja cztery strony $wiata, a przez rozmaitosé koloré6w podobne sa do

owego pysznego tuku wylaniajacego sie z chmur®.

Tym bardziej zastanawia i boli fakt, Ze ze wspétczesnej architek-
tury kosciotéw zniknetly absydy prezbiterium, ktére od zawsze byty
obrazem tona Ojca, gtowy Chrystusa, wiecznosci rajuizrédta, ktére
moca miltosci promieniuje na caty swiat. Wiekszos$¢ wspéiczesnie

22 J. Hani, Symbolika swigtyni chrzescijatiskiej, dz. cyt., s. 32.
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powstajacych $wiatyn wyeliminowata tuki, zwlaszcza z tych cze-
$ci, ktére w sposéb szczegdlny maja komunikowac wiecznos$é Boga
i Jego krélestwa. Tymczasem teologia przestrzeni kosciota tradycji
taciniskiej ma skad czerpac wzorce i inspiracje do wtasciwego rozu-
mienia i organizowania swego liturgicznego wnetrza. Wystarczy
uwazna analiza wnetrz ko$cielnych Rzymu, ktére przez dtugie wie-
ki—az do Renesansu—zachowywaty taka sama tres¢.

Jednym z najwspanialszych, zachowanych do naszych czaséw
przyktadow tego, jak rozumiano wnetrze $wiatyni, co jej mury
opowiadaly wiernym i jak wpisywaly sie w liturgiczna narracje
Kosciota, stanowi $wietnie zachowany koéciét Sant’Angelo in For-
mis. Przejrzyste, jasne od przeswietlajacego go storica wnetrze pet-
ne jest malowidet datowanych na lata 1072-1087, finansowanych
przez normanskiego ksiecia Ryszarda I (z Kapui) i opata Desiderio,
pézniejszego papieza Wiktora III (1086-1087), ktéry odpowiadat
za program ikonograficzny wnetrza®. Malowidta powstaty w cza-
sie kulturalnego i religijnego odrodzenia, jakim na Kampanie pro-
mieniowato opactwo benedyktynskie Monte Cassino, u podnézy
ktérego znajdowat sie wspomniany kosciét.

Bez wdawania sie w glebsza analize malowidel, tym, co uderza
juz przy pierwszym spotkaniu, jest narratywnosc¢ scen historycz-
nych cyklu Nowego Testamentu i ahistoryczno$¢ programu ikono-
graficznego absydy oraz $ciany kontrabsydy. Takie rozmieszczenie
malowidel w Sant’Angelo in Formis potwierdza statg praktyke zdo-
bienia koscioléw —zaréwno na zachodzie, jak i na wschodzie —roz-
poznajaca w nawie kosciola obraz czasu (ypo6vog) historii, a w pre-
zbiterium czasu (xatpog) Boga i Kosciota. Dokladnie takie samo

23 F. Duonnolo, Come un roveto ardente, La teologia VistaVision della Basilica bene-
dittina di Sant’Angelo in Formis, LEV, Vaticano 2016, s. 47. Nalezy w tym miejscu
podkresli¢, ze zar6wno potudniowo wloska kultura Normanéw z Palermo,
Monreale i Cefalu na czele, jak i wschodnie wptywy w benedyktynskiej tradycji
znalazty wyraz w fuzji artystycznej zachodu ze wschodem. To wtasnie z tego
okresu pochodza najwspanialsze perly sztuki bizantynskiej, wpisane w zycie
tradycji facinskiej, przyjmujac jej wptywy, do ktérych naleza takze malowidta
z Sant’Angelo in Formis.
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myslenie spotykamy w wielkich bazylikach Rzymu i innych miej-
scach, gdzie zachowaty sie programy ikonograficzne $wiatyn pierw-
szego tysiaclecia.

Programy ikonograficzne absyd najstarszych swiatyn Rzymu,
Neapolu czy Mediolanu rezerwuja te przestrzen dla scen o cha-
rakterze alegorycznym i narratywnym. Rzymska mozaika absy-
dy w bazylice $w. Pudencjany, najstarsza zachowana, datowana na
lata pontyfikatu Innocentego I (403-417), ktéry byt jej donatorem?4,
przedstawia Chrystusa na tronie, ktéry w typie ikonograficznym
traditio legis przekazuje apostotom prawo, jawiac sie jako Domi-
nus Conservator Ecclesiae Pudentianae. Cesarski majestat Chrystusa
podkresla nie tylko zloto Jego szat, ale takze zaplecek tronu oraz
zabudowania konstantynskiej bazyliki jerozolimskiej z masywem
Golgoty, na ktérej objawia sie ogromy Crux Gemmata—chwalebny
zloty krzyz zwyciestwa. Po jego bokach ukazane sa tetramorfy. Dzi$
wiemy, ze jest to tylko centralny fragment wiekszej powierzchni,
ktoérej ikonografia sie nie zachowala, zas wykonane w minionym
stuleciu badania potwierdzaja przedstawienie Baranka Paschalne-
go pod stopami Chrystusa, ktéry przystoniety zostat pdzniejsza
nadstawa ottarzows.

Wykonany za czaséw Innocentego I modut dekoracji absydalnych,
uzywajac jezyka alegorii— czerpiacej z nowotestamentowej narracji
apokaliptycznej przemieszanej z watkami narracyjnymi, a czasami
wrecz historycznymi (umieszczanie w swicie Chrystusa Erchome-
nosa postaci historycznych) —ma za zadanie przekracza¢ horyzont
realizmu, wprowadzajac w meta-czas Boga i meta-czas Kosciota®.
Takie tez sa rzymskie mozaiki w bazylice $wietych Kosmy i Damia-
na z ok. 530 r., i w bazylice $w. Teodora z tego samego okresu. Réw-
niez w meta-czasowy sposé6b przedstawiaja Chrystusa ostatnie mo-
zaiki okresu rzymskiego, jak chociazby zachowane dekoracje tuku
teczowego bazyliki nad grobem $w. Wawrzynca (jeszcze sprzed ob-
rotu kosciota o 180 stopni), datowane na lata pontyfikatu papieza

24 J. Poeschke, I mosaici in Italia dal 300 al 1300, Magnus, Udine 2010, s. 13.
25 J. Poeschke, I mosaici in Italia dal 300 al 1300, dz. cyt., s. 14.
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Pelagiusza II (579—-90)*. Dwiescie lat pézniej zdobione przez papie-
za Paschalisa I (817-824) $wiatynie przyjma podobny schemat, jak
w bazylice $w. Praksedy czy $w. Cecylii na Zatybrzu. Dla artystéw
sztuki liturgicznej I tysiaclecia i pierwszej potowy II tysiaclecia
niewyobrazalne byto umieszczanie w prezbiterium scen historycz-
nych, nawet o charakterze nowotestamentalnym.

W wielu dzisiejszych realizacjach ko$cielnych wnetrz centralne
miejsce w prezbiterium zajmuja krzyze. Poglebione studium tego
zagadnienia potwierdza to, co powiedzielismy dotychczas. O ile
najstarsze znane nam na Zachodzie przedstawienie ukrzyzowania
zachowane jest w kwaterze drzwi do bazyliki $w. Sabiny na Awen-
tynie, o tyle po raz pierwszy w dekoracjach mozaikowych rzym-
skich absyd pojawia sie ono dopiero na poczatku XII wieku w nowej
bazylice San Clemente z 1118 roku®. Na przestrzeni kilku wiekéw
krzyz oltarzowy, absydalny, rozumiany byt jako zwycieskie drze-
wo Paschy Chrystusa. Takze w San Clemente ogromne zatozenie
ikonograficzne przedstawia krzyz jako tron zasiadajacego na nim
Boga, z ktérego wyrastaja geste gatazki winnicy Kosciota®®, a w nie
wyplataja sie sceny z codziennego zycia ludzi.

Od chwalebnego krzyza z absydy ottarzowej kaplicy bocznej ro-
tundy $w. Stefana z lat 642-649%, przez absyde lateraniska, az po
datowana na pontyfikat Leona III (795-816) mozaike z krzyzem
w kosciele swietych Nereusza i Achillesa jest on krzyzem chwaleb-
nym. Te i inne przyktady uswiadamiaja nam liturgiczne znaczenie

26 J. Poeschke, I mosaici in Italia dal 300 al 1300, dz. cyt., s. 18.

27 M. Andaloro, Arte e ikonografia a Roma, dal Tardoantico alla fine del Medioevo,
Jaca Book, Milano 2002, s. 89.

28 M. Andaloro, Arte e ikonografia a Roma..., dz. cyt., s. 89. Napis dookota absydy
glosi: Gloria i excelsis Deo sedentis up (super) thronum et in terra pax hominibus
bonaevoluntatis.

29 Nalezaloby tu wspomniec o crux gemmata w zalozeniu dekoracji konchy absy-
dalnej konstatntynskiej bazyliki lateranskiej, ktérej oryginalne pokrycia mo-
zaikowe, poza twarza Chrystusa/Konstantyna, sie nie zachowaty, a ktére —wg
przekazow —zostaly powtdrzone i wzbogacone w nowych mozaikach warsz-
tatu Jacopo Torriti i Jacopo da Camerino z I potowy x1I wieku. M. Andaloro,
Arte..., dz. cyt., s. 80.
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krzyza, ktéry do péznego sredniowiecza przedstawiany byt jedynie
w kontekscie zwyciestwa i chwaty. Swiadczy to o teologii przestrze-
ni prezbiterium, ogrodu chwaty, posréd ktdrego zielenieje drzewo
meki Chrystusa.

Dopiero pézne sredniowiecze —z rozwijajacym sie mocno kultem
pasji Chrystusa—na stale wprowadzito znak bolesnej meki, sytu-
ujac go coraz czesciej na tuku teczowym, a wiec w miejscu przej-
$cia z nawy kosciota—czasu (xp6vog) w symbolizujaca wiecznosé
przestrzen prezbiterium—czasu (xatpdg) Boga. Przypomina mi
to wspomniane juz wyktady profesora Valenziano, ktéry poprzez
analize jezyka sztuki liturgicznej zachodnich przedrenesansowych
$wiatyn uswiadamial studentom, ze w liturgii chrzescijaniskiej to
nie bolesny znak krzyza z zawieszonym na nim Chrystusem sta-
nowi cel liturgii, ale paschalny charakter ofiary na Golgocie, ktéra
wszystko nasacza zyciem Zbawiciela, a sacrum et profanum wza-
jemnie sie przenikaja. Sciana ottarzowa ma opowiadac o $wiecie
odnowionym w Chrystusie, o $wiecie ,widzianym” z perspektywy
eschatonu, w ktérym nie ma juz ani cierpienia, ani $mierci, ale kré-
luje zycie.

Wyrosta z tradycji kosciotéw stacyjnych liturgia — tak Konstanty-
nopola, jak i Rzymu—zachowatla dynamike procesji, przejs¢ i wejs¢,
ktéra na przetomie I iII tysiaclecia pozostawita swéj wyrazny $lad
w organizacji miejsc sprawowania liturgii. W przypadku Rzymu stat
sie nim liturgiczny hortus, czyli przestrzen pomiedzy wysokim pre-
zbiterium a nawami. Hortus, czyli ogrdd, stat sie miejscem ambony,
nierzadko dwu- lub trzysktadowej, ktéra tworzyty Loggia Sanctae
Evangeliae, pulpit psauterzysty oraz pulpit listéw apostolskich. Roz-
mieszczone przestrzennie kierunkiem ukazywaty sens poszczegdl-
nych czesci liturgii stowa. Podczas gdy pulpit pierwszego czytania
skierowany byl w kierunku prezbiterium, a doktadnie przewodni-
czacego liturgii, reprezentujacego Kosciél, ku ktéremu zwracaja sie
listy Nowego Testamentu, kierunek proklamacji Ewangelii zwracat
sie ku zachodowi lub péinocy, jako symbolicznym krainom mroku,
do ktérych jest skierowane paschalne oredzie Kosciota.
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Wysoka ambona Loggia Sanctae Evangeliae jako miejsce paschalnej
proklamacji stéw Zbawiciela (tak na zachodzie, jak i na wschodzie)
stala sie liturgicznym wyobrazeniem grobu Chrystusa. Ona jedyna
wznosila sie najwyzej, czesto na oktagonalnej podstawie i posrodku
kosciotéw. Prowadzit do niej komplet schodéw, aby gloszone Stowo
nigdy nie wracato, ale moca Ducha podazato ku $wiatu. Przy stop-
niach wejscia umieszczano wyobrazenie Lwa Judy, umieszczajac na
nim badz obok kolumne pod $wiece paschalna. Czestym wyobraze-
niem geometrycznym dopelniajacym symbolike ambony stala sie
figura okregu wpisanego w kwadrat jako symboliczny znak $mierci
Chrystusa—Boga zamknietego w komorze grobowej. Takie ambony
zachowaty sie w Rzymie w bazylice $w. Klemensa, w bazylice Santa
Maria in Cosmedin czy w bazylice $w. Wawrzynica. Mozna je takze
zobaczy¢ w innych starych katedrach Italii, na przyktad w Salerno.

Takze w naszych kosciotach, zwtaszcza sprzed II Soboru Waty-
kanskiego, ambona znajdowala sie poza prezbiterium jako sym-
boliczne miejsce grobu Chrystusa—posréd czasu i ziemskiego, hi-
storycznego Kosciota. Moze cieszy¢ fakt, ze wiele wspétczesnych
realizacji sakralnych we Wtoszech powraca do dawnej tresci teolo-
gicznej ambony. Wraca sie do budowania ambon dwuczesciowych,
z ktérych ambona Ewangelii sytuowana jest w potowie w prezbite-
rium, a w polowie w cze$ci nawy; natomiast pulpit czytan i psalmu
umieszczony byl posrodku nawy gtéwnej. Takie przyktady mozemy
spotka¢ w Santa Severa—niedaleko Rzymu. Podobny uktad mia-
ta papieska kaplica Redemptoris Mater $w. Jana Pawta II w Patacu
Apostolskim. Na dtugo przed realizacjami Centro Aletti podobne
rozwigzania znajdujemy w wielu innych wspétczesnych realiza-
cjach, jak chociazby w Collegium Angielskim w Rzymie. Przykta-
dem takiego powrotu do pierwotnego paschalnego charakteru jest
réwniez ambona z nowej $wiagtyni w sanktuarium $w. Ojca Pio
w San Giovanni Rotondo, autorstwa Giuliano Vanghi.

Artystyczno-architektonicznym ,kontrapunktem” ambony
stawal sie oltarz. Umieszczany wysoko, czesto przykryty cybo-
rium z wypracowanym nakryciem —formalnie nawigzujacym do
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tajemnicy Gérnego Jeruzalem —stawat sie szczytem zlotej osi. Ot-
tarz od zawsze byl najwazniejszy w liturgii, a wiec takze dla—stu-
zacej liturgii — sztuki. Réwniez jego symbolika na przestrzeni wie-
kow obrosta w najwieksza liczbe znaczen. Valenziano postuluje
powrdét ottarza o prostej, czystej bryle szescianu, przez co w swojej
kubicznej formie, wedtug prastarej zasady, stanie sie réwnoramien-
nym krzyzem.

Ottarz stoi w punkcie zbieznoséci—rozbieznosci wspélnotowej i kosmicznej, na
bemie (podwyzszeniu), a zatem jest sze$cianem o dtugosci okoto 1m, z 6 stron:
wschodu-potudnia-zachodu-p6inocy-zenitu-nadiru, podsumowujacych uni-
wersalno$¢ przestrzenna w czasie celebracji eucharystycznych i w czasie trwa-

nia Kosciota (ttum. wt.).

Taka forma jednoczeénie przypomina o porzadku, w ktérym pre-
zbiterium jest dla oltarza, a nie odwrotnie. Jako centralna figura
kosciota i prezbiterium ottarz stawat sie podnézkiem Jahwe, Gol-
gota, apokaliptycznym tronem Baranka. Jego duchowe znaczenie
podkreslaty czesto bogate w tre$¢ apokaliptyczno-eschatologiczna
programy ikonograficzne absydy, ktére go ttumaczyty, osadzajac
gleboko w kontekscie teologicznym liturgii, ktéra przekracza czas
i pozwala czasowi wedrze( sie w eschaton. W ten sposéb oltarz sta-
wal sie miejscem spotkania, namaszczona figura Chrystusa, miej-
scem objawienia prawdy o stworzeniu, ktére w Eucharystii ma sta¢
sie Chrystusem, darem dla Ojca w mocy Ducha Swietego.

Gdy czlowiek stoi przed oltarzem Bozym, gdy wypelnione zostato wszyst-
ko, co Pan nakazal mu wypelni¢, gdy odpuszczone sa grzechy i zabtysta ra-
do$¢, tym co pozostaje jest dziekczynienie. Lecz Czlowiek ten—to Chrystus.
W Nim i tylko w Nim wypelnione zostaje i przyniesione Bogu wszystko, co

cztowiekowi bylo darowane. I dlatego On, Chrystus, jest Eucharystia $wiata,

30 C.Valenziano, Architetti di Chiese, EDB, Bologna 2005, s. 194.
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Eucharystia, poprzez ktéra wszystko stworzenie staje sie tym, czym powinno

by¢, lecz stac sie nie zdotato.

Jest wiele wspaniatych zrealizowanych projektéw sakralnych,
ktére nie tylko sa nowoczesne, ale takze zachowuja ducha minio-
nych wiekéw. Nowa, posoborowa sytuacja stworzyta wyjatkowe
mozliwosci powrotu do takiego definiowania przestrzeni liturgicz-
nej, jakim zyto chrzescijanistwo na dtugo przed Soborem Trydenc-
kim. Nowoczesne techniki budowlane, zelbet czy lekkie stalowe
konstrukcje daja mozliwos¢ konstruowania bryt, ktére zachowujac
semantyke prostokata, kwadratu i kota, moga dzisiaj opowiadaé
o spotkaniu czasowego z wiecznym, ludzkosci z Bogiem. Odsunie-
te od $cian oltarze moga znéw stac sie szeScianami z wpisanymi
wen krzyzami, dajac réznorakie mozliwosci wspétczesnym arty-
stom, aby na $cianie oltarzowej ukazywali misterium czasu pa-
ruzji i eschatonu, w ktéry wprowadza nas kazda eucharystyczna
celebracja.

Warto w tym miejscu zatrzymac sie na chwile przy projekcie, zre-
alizowanym i oddanym do uzytku w lipcu 2000 roku i artystycznie
wykoniczonym w 2010 roku. Komentarzem do dzieta staty sie stowa
Anrew Martindale na temat sztuki sakralnej kosciotéw pédznego
$redniowiecza.

Nie mozna bylo stana¢ w kosciele i patrzeé w jakimkolwiek kierunku, nie od-
najdujac jakiegos szczegétu architektonicznego, jakiegos$ obrazu, czy wrecz
jakiej$ ceremonii, ktéra nie konczyta sie, informujac o kosciele jako insty-
tucji, o $rodkach zbawienia, ktérych ona udzielila, i o wizji nieba nad nim

(ttum. wt.)®.

31 A. Schmemann, Za zycie Swiata, Instytut Prasy i Wydawnictw , Novum”, War-
szawa 1988, s. 30.

32 W. Dyrness, The Monastery as Laboratory of the Arts, The Case of the Community
of Jesus, [w:] T. Verdon, Art and Theology, Mandragora, Florence 2017, s. 44.
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Wierzacy —podobnie jak w przypadku dawnej sztukiliturgicznej—byli ksztat-
towani, aby poprzez miejsca (kultu) i piekno, ktére zawsze je ozdabiato, do-
strzec ich zrédto w Bogu. W konsekwencji stawaly sie one nie tylko znakami
tej innej rzeczywistosci, ale srodkami, ktére, jak to ujat Augustyn, mozna byto

wykorzysta¢ w drodze wierzacych do Boga (ttum. wt.)3.

Taki jest projekt kosciota Przemienienia, benedyktynskiej wspdl-
noty ekumenicznej The Community of Jesus, w amerykanskim
Nowym Orleanie. Z jednej strony mozna odnalez¢ w nim ducha
dawnej tacinskiej liturgii, z drugiej opowiada on o do$wiadczeniu
sakramentalnym za pomoca wspétczesnych srodkéw wyrazu. Jest
w nim zaréwno duch tradycji, jak i duch wspétczesnosci. Wnetrze
kosciola Przemienienia w Nowym Orleanie wyznacza wyrazista
droge duchowga czlowieka, rozpieta miedzy baptysterium a pre-
zbiterium. Kolorowe mozaiki na podtodze, ktérych ruch wyptywa
spod ottarza i krzyza, ciagnac az ku miejscu chrzcielnemu, opo-
wiadaja o Boskim Zrédle. Wida¢ tam caty stworzony $wiat—jak
na posadzkach w Aquilei, ktére komunikuja, ze wszystko istnieje
zwoli Bozej. Pomiedzy chrzcielnica a ottarzem, blizej prezbiterium,
posrodku umiejscowiona zostata ambona stowa Bozego, czytanego
ku wspélnocie i ku $wiatu. Na szczycie tej $wietej osi, na wzniesie-
niu stopni prezbiterium, usytuowany jest masywny ottarz, znak
sakramentalnej obecnosci Chrystusa posréd zebranego Kosciola,
aw jego tle absyda wypelniona wspétczesng wizja Erhomenosa oto-
czonego tetramorfami, z niebianiska Jerozolima w szczycie. W No-
wym Orleanie liturgia niedzielna celebrowana jest stacyjnie. Zaczy-
na sie przy zrédle chrzcielnym, gdzie spogladajac na baptysterium,
wspoélnota sprawuje cze$¢ pokutna Eucharystii. Potem udaje sie
ku ambonie, by zatrzymac sie przy Stowie, a Ono przenosi wszyst-
kich ku ottarzowi, na ktérym rekami kaptana zebrani ofiaruja Ojcu
przez Chrystusa w Duchu Swietym dary ziemi, aby staty sie Cia-
tem Pana. Ten i wiele innych podobnych projektéw udowadniaja, ze
takze dzi$ sta¢ chrzescijan na dobra sztuke sakralna, na czytelne

33 W. Dyrness, The Monastery as Laboratory of the Arts..., dz. cyt., s. 45.
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elementy budujace narracje liturgiczna i na piekny kosciét. Sg réw-
niez dowodem na to, Ze sztuka sakralna nie zawsze musi by¢ wydu-
mana, wymyslana na sile, niezrozumiata albo catkowicie oderwana
od przesztosci.

Zakonczenie

W doswiadczeniu chrzescijariskim zadna budowla sakralna nie ro-
dzi sie przypadkowo, lecz stanowi swoistego rodzaju wypadkowa
woli Boga, by by¢ posréd swojego ludu i tesknoty ludzkiego serca
za Bogiem, za tym, co Go przekracza, co jest metafizyczne i trans-
cendentne —co jest poza $miercia. Obrazem skrzyzowania tych
obu wielkich tesknot jest niewatpliwie wizja miejsca $wietego ze
starotestamentowej historii snu Jakuba (Rdz 28, 12-22). Swiqty—
nia—ko$cié! jest wiec miejscem objawienia sie Boga cztowiekowi,
odpowiedzia na tesknote jego serca, ale takze odkryciem ukrytego
sensu $wiata, ktéry w najglebszych poktadach —jako rzeczywistosc
materialna i zmystowa —zdolny jest unie$¢ i zawrzeé w sobie tajem-
nice transcendencji Boga, ktéra jest powotaniem jego natury.
Problemem wspéiczesnej sztuki sakralnej jest brak jasnosci, wie-
dzy i zrozumienia, czym wlasciwie jest sakralnosé. Jaka role w jej
komunikowaniu odgrywa sztuka, a wiec takze twérca—artysta?
Trafnie stwierdza Andrzej Napidrkowski: ,Coraz czesciej stychad
glosy, domagajace sie nowej estetyki koscielnej, zwtaszcza liturgicz-
nej. Niektérzy uwazaja, ze nowa estetyka moze poméc uwiarygod-
nic¢ oredzie zbawcze Kosciota. Nie nalezy obawia¢ sie estetycznej
ekspresji znakéw i gestow liturgicznych. Wydaje sie, ze zapoczat-
kowana przez Sobdér Watykanski I odnowa estetyczno-liturgiczna
utkneta jakby w potowie drogi, a nawet jakby zagubita sie w zaul-
kach®*. Rozwéj nauk i ogromna liczba wyzszych uczelni nie sa w sta-
nie usprawiedliwi¢ braku odrebnych struktur szkolnictwa wyzsze-
go, przeznaczonego szeroko pojetej sztuce sakralnej, obejmujacej

34 A.Napioérkowski, Wspdtczesny Kosciéti ponowoczesny $wiat, Wydawnictwo Na-
ukowe UPJPII, Krakéw 2015, s. 125.
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nie tylko architekture i sztuki wizualne, ale takze muzyke i litera-
ture. Ksztalcimy architektéw, ale niekoniecznie architektéw sztu-
ki sakralnej. Formujemy artystéw, malarzy i rzezbiarzy, ale obszar
studium tego, czym jest sakralnos¢, jej jezyk w sztuce, pozostawia-
my indywidualnym mozliwo$ciom twércy. Byé moze w epoce post-
modernistycznej jest to zrozumiate, niemniej jednak bolesnym ob-
jawem tego stanu ijego konstatacja jest niezrozumienie duchowego
i liturgicznego jezyka sztuki koscielnej, czego efektem jest wysyp
stabej architektury budowanych wspélczesnie kosciotéw i kaplic.
Niestety, wiele wspélczesnych realizacji sakralnych objawia bezgu-
$cie i totalna nieumiejetnos¢ organizowania przestrzeni sakralnej
i brak twoérczej odwagi. To wskazuje na konieczno$¢ umiejetnego
siegania do jezyka sakralnego dawnych pokolen, ktéry w wiekszo-
$ci przypadkéw mylnie kojarzony jest z katolicka estetyka sakral-
na okresu trydenckiego. A przeciez chrzescijanie na dtugo przed
reformacja i kontrreformacja mieli bardzo jasna wizje artystyczna
wnetrza ko$ciota i tego, co go wypelniato, zastrzezona dla liturgii,
ktéra w wyjatkowo piekny i gteboki sposéb objawiata poprzez jezyk
symboli duchowa jedno$¢ tego, co materialno-czasowe, i tego, co
duchowo-wieczne.

Swiatyni rozumianej jako iero topos—miejsce $wiete —nie moz-
na rozwazac poza kontekstem duchowym. Jakiekolwiek pominie-
cie lub zlekcewazenie duchowego pierwiastka, a wiec teologicznego
sensu miejsca kultu, zabija sens jego istnienia w samym rdzeniu
jego istoty. Dla chrze$cijan —nawet jezeli w poczatkach swojej hi-
storii obchodzili sie bez koniecznosci ,,starozytnie” rozumianych
oltarzy, a $wiatynie odczytywali w kluczu mistycznego Ciata Chry-
stusa—komunii, nowej jakosci Bosko-ludzkich i ludzko-ludzkich
relacji—zwlaszcza od konca IV wieku $wiatynia stata sie obrazem
przemienionego kosmosu®.

35 H. Paprocki, Bezkres bezprzestrzenny, Aletheia, Warszawa 2021, s. 241.
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Abstrakt
Whetrze swigtyni. Objawienie prawdy o Bogu i o Swiecie

Jak rozumie¢ dzis sakralna przestrzen budynku koscielnego? Jak odczy-
tywa¢ w duchu posoborowej reformy liturgicznej wnetrze kosciota? Oto
zasadnicze pytania, jakie stawia sobie autor niniejszego opracowania.
Wspéiczesna architektura sakralna szuka nowych form dla wyrazenia
niezmiennej tradycji wiary chrzescijaniskiej. Efektem tego sa rozsiane
nie tylko w Polsce, ale takze na caltym $wiecie bardziej lub mniej udane
projekty architektoniczne. Czy alegoryczny jezyk sztuki sakralnej daw-
nych kosciotéw moze by¢ dla nas dzisiaj jeszcze czytelny? Czy mozemy
inspirowa¢ sie wnetrzami dawnych $wiatyn —tak przed Soborem Try-
denckim, jak i po nim—by organizowa¢ miejsce modlitwy liturgicznej
wspolczesnego Kosciota? Punktem wyjscia w poszukiwaniu odpowiedzi
na te pytania sa wnetrza najstynniejszych $wiatyn Rzymu oraz wiel-
kich stolic chrzescijanskich z pierwszej i drugiej potowy II tysiaclecia.
Omawiajac je, autor przekonuje, ze nowa, posoborowa liturgia idealnie
wpasowuje sie w hermeneutyke liturgiczna Kosciota rzymskiego tam-
tych czaséw, nie tracac mozliwosci uzycia jezyka wspoétczesnej estetyki.

Abstract

The interior of the church. Revelation of the truth about God and the world

How to understand the sacred space of a church building today? How to
read the interior of the church in the spirit of the post-conciliar litur-
gical reform? These are the fundamental questions posed by the author
of this article. Contemporary sacred architecture seeks new forms to
express the unchanging tradition of the Christian faith. The result is
scattered not only in Poland, but also around the world, more or less
successful architectural projects. Can the allegorical language of the sa-
cred art of ancient churches still be legible to us today? Can we take in-
spiration from the interiors of ancient churches, both before and after
the Council of Trent, to organize the place of liturgical prayer of the
modern Church? The starting point in the search for answers to these
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questions are the interiors of the most famous temples of Rome, and
the great Christian capitals of the first and second half of the second
millennium. Discussing them, the author argues that the new post-con-
ciliar liturgy fits perfectly into the liturgical hermeneutics of the Roman
Church of the time, without losing the ability to use the language of

modern aesthetics.
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Ta monografia jest spuscizng wysitku miedzynarodowego grona teologéw
i teolozek, ktérzy podjeli trud zglebiania relacji Kosciola i $wiata z réznych
perspektyw badawczych. Wiele wspélnych obszaréw Koéciola i §wiata
wymusilo u badaczy w pierwszych analizach swoiste zblizenie tych dwéch
podmiotéw, jednakze glebsze analizy kaza widzie¢ ich odmiennosé i jed-
nostkowosc.

prof. dr hab. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE
Uniwersytet Papieski Jana Pawta Il w Krakowie




	Pusta strona
	Pusta strona

