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Wstep

Dokad zmierza chrzescijanstwo? Odpowiedz na to pytanie pragnatbym zna-
lez¢ na tamach tej wlasnie ksiazki. Poszczegolne jej fragmenty to refleksje po-
wstate w bardzo réznych okoliczno$ciach'. Laczy je jednak ten sam cel: wola
ukazania, jak u progu trzeciego tysiaclecia i w ré6znych kontekstach historycz-
nych przezywana jest relacja pomiedzy zbawieniem a historia. Swiadomo$¢ prze-
Zywania zbawienia jest bowiem podstawowym zadaniem wspodlnoty uczniéw
Chrystusa. Zdajac sobie sprawg z ograniczonych mozliwosci zrealizowania tego
przedsiewziecia, bedg sig kierowal przede wszystkim zamilowaniem do refleksji
i pragnieniem zycia dla gloszenia Pigkna, ktore zbawia §wiat. Jest nim Chrystus
Ukrzyzowany i Zmartwychwstaly, ktérego mozna spotkaé jako Zyjacego w Jego
Kosciele.

Bruno Forte

1 stycznia 2000 r.
Exeunte saeculo,
tertio millennio adveniente

! Pierwszy rozdziat jest powtorzeniem hasta Cristianesimo (Chrzescijafistwo) opublikowa-
nego w: Istituto dell’Enciclopedia Italiana G. Treccani, Enciclopedia del Novecento. Supplemen-
to X, Roma 1998, 449-460. Drugi rozdzial opiera si¢ na prelekcji wygloszonej na Miedzynarodo-
wym Kongresie w sprawie realizacji postulatow Soboru Watykanskiego II, ktory odbyt si¢ w Wa-
tykanie w dniach 25-27 lutego 2000 r. Trzeci rozdziat nawiazuje do idei przedstawionych pod-
czas pewnej konferencji (opublikowanych w réznych jezykach wg oryginatu: La teologia in di-
scussione, Napoli 1991, s. 29-55), choé autor nieznacznie je modyfikuje. Rozdziat czwarty jest
oparty na wystapieniu autora dotyczacym przygotowania do Jubileuszu Mlodziezy Akademickiej,
ktore si¢ odbyto w dniu 12 lutego 2000 r. w Kongregacji Doktryny Wiary i przed Papieska Rada
do spraw Kultury. Konkluzje s3 tekstem nigdzie dotad nie publikowanym.



1.
ChrzeScijanstwo u schylku XX wieku

Krytyczna sytuacje chrzescijanstwa w ostatnim dwudziestoleciu ubieglego
wieku cechowat specyficzny proces ,,regionalizacji”, ktéremu jednak nieodtacz-
nie towarzyszyla ,,globalizacja”. Swiat stat sie jakby ,,globalng wioska”, pota-
czona siecia informatyczna 1 wzajemnych zaleznosci ekonomicznych i politycz-
nych. W takim kontekscie — oryginalnym a zarazem pelnym wyzwan — zZyja obec-
nie wspdlnoty chrzescijan. Dlatego musza by¢ twoércze i autentyczne, by mu
sprostaé i odnalez¢ si¢ w przer6znych warunkach spoteczno-kulturowych.

Czas ,,odnowy” Kosciola katolickiego przez Sobér Watykanski II (1962—
1965) byl tez okresem rodzenia si¢ innych Kosciotow, rozwoju wspélczesnego
ruchu ekumenicznego 1 przekraczania dotychczasowego sposobu myslenia. Po-
jawito sie wtedy zjawisko tzw. przeniesienia®. Jest ono owocem nowej $wiado-
moéci, doswiadczen pluralizmu kulturowego, potrzeb wynikajacych z nowych
sytuacji spoteczno-politycznych, nowych sposobéw przezywania warto§ci du-
chowych i religijnych.

W ramach refleks;ji teologicznej zjawisko ,,przeniesienia” zaistnialo w for-
mie wzbudzenia krytycznej $wiadomo$ci do$wiadczania chrzescijanstwa i Ko-
§ciota. Miato ono miejsce rowniez w stosunkowo miodych Kosciotach Ameryki
Lacinskiej, Afryki i Azji. Podwazono wéwczas tradycyjny monopol europej-
skiej teologii. Ponadto w obliczu dominujacego w przeszto$ci klerykalizmu
i maskilizmu dopuszczono do glosu nowych protagonistéw (przede wszystkim
$wieckich, w tym kobiety) oraz nowe metody (gléwnie w duchu pragmatyzmu),
mimo dominujacego nurtu doktrynalno-przedmiotowej ortodoksji. Typowe dla
tych transformacji jest wlasnie pojawienie si¢ dialektyki mig¢dzy ,.regionaliza-
cja”’ a ,,globalizacja”.

Inkulturacja wymaga wia$ciwego odbioru wyzwan, jakie stawiaja nowe srodo-
wiska, w ktérych wiara jest przezywana, a takze przyjecia stosownego jezyka do

2 Concilium po$wigcilo zjawisku déplacement cala monografi¢, ktérg opublikowano w 1978
roku.




oddania dziedzictwa kulturowego i specyfiki systeméw pojeé i relacji. Na nich
zasadza sig sam problem przekazu wiary i mozliwo$¢ zachowania rzeczywistych
zwiazkéw 1 jedno$ci pomigdzy teologiami a praktyka Zycia chrzescijanskiego
w roéznych kontekstach kulturowych. Dokonujacy sig dzi§ praktycznie na calym
Swiecie proces ,.globalizacji” staje si¢ jednocze$nie wyzwaniem dla — skadinad
koniecznych — dzialan zmierzajacych do inkulturacji wiary. I powinna ona byé
taka, by nie sta¢ si¢ celem samym w sobie i nie przeszkadzaé w dialogu z tym, co
inne 1 nowe, a przez to nie uniemozliwia¢ spotkania z caltym bogactwem rozno-
rodnosci. Jest ono mozliwe dzigki istniejacej juz sieci komunikacji i dzigki jed-
noéci wiary. Wyrazita je idea Kosciola jako komunii (communio ecclesiarum),
przedstawiona na Soborze Watykanskim II 1 kontynuowana przez rézne Synody
w ciagu dwudziestu lat po Soborze.

Przedstawiona wizja chrze$cijanstwa konca ubieglego wieku jest tylko pro-
ba zaakcentowania — niestety w sposdb zbyt ogdlny — niektorych kluczowych
kwestii. Punktem wyjscia tych refleksji jest analiza wyzwan okreslonych kon-
tekstow i form teologicznej i historycznej inkulturacji wiary (regionalizacja).
Nastepnie zostana wzigte pod uwagg wizje chrzescijanstwa, typowe dla: 1) Za-
chodu: Europy i Ameryki Péinocnej, 2) Ameryki Eacinskiej, Swiata azjatyckie-
go i afrykanskiego, 3) Wschodu: europejskiego (prawostawie) i azjatyckiego
(wyzwania, jakie stawiaja inne wielkie religie). W ostatniej czgsci tej ksiazki,
bedacej rodzajem streszczenia, sprobujg przedstawié: 4) wyzwania i procesy,
ktére prowadza od regionalizacji do — réwnie waznej — unifikacji i jawia sig jako
potrzeba ukazania w miare spdjnej i jednolitej wizji chrzescijanstwa. Odbiorca,
ktory potrzebuje takiego przestania, jest kazdy z nas jako mieszkaniec $wiata,
czyli ,,globalnej wioski”.

1.1. Polkula Pélnocna: Kryzys cywilizacji zachodniej a teologia pojmowana
jako skarbnica sensu i znaczen

Termin ,,Zach6d” jest zazwyczaj utozsamiany z pojgciem ,,nowoczesnosci”.
Zestawienie to stalo sig juz wrecz przystowiowe. Takiej percepcji tych stow
w kulturze i mentalnosci europejskiej stale towarzyszy proces przechodzenia od
triumfalizmu i wiary w mozliwosci rozumu do powszechnego przekonania o frag-
mentarycznosci i bezsensownosci do§wiadczenia rozumowego. Prze$wiadcze-
nie o nieograniczonym potencjale rozumu bylo typowe dla O$wiecenia. Wiara
za$ w mozliwos¢ ogarnigeia catej rzeczywistosci i przedstawienia jej w formie
syntezy jest pochodng idealizmu. Po nich nastgpuje w kulturze europejskiej
— typowy dla okresu postmodernizmu — upadek perspektyw i horyzont6w, weze-
$niej jasno zarysowanych przez ideologie.



Zwazywszy na to, mozna przyjaé, ze obecne czasy sa jakby bezposrednio
poprzedzone przez dziewigtnasty wiek. Dominowaly w nim mieszczanska men-
talno$¢ i idee liberalne. Jest on czgsto nazywany ,,dhugim stuleciem”, gdyz datu-
je si¢ go od rewolucji francuskiej az do I wojny $wiatowej. Po niej dopiero na-
stgpuje tzw. , krotkie stulecie™, w ktérym to panuja systemy totalitarne. Metafo-
rycznym wyobrazeniem kryzysow XX wieku stat sie upadek Muru Berlinskiego
w 1989 roku. Max Horkheimer i Theodor W. Adorno tak opisuja w Dialektyce
Oswiecenia ten tragizm zmierzania ku klgsce: ,,O$wiecenie — ogdlnie rozumiane
jako staly rozwdj mysli — od zawsze stawialo sobie za cel pozbawienie ludzi
strachu i uczynienie ich panami. Ale catkowicie o§wiecona ziemia odbija w so-
bie oznaki triumfu niepowodzen™.

Istota rozwoju zachodniej cywilizacji wydaje si¢ bardzo ztozona. Z jednej
strony dostrzegamy marzenia i plany dotyczace réznych form emancypacji. Nie
chodzi tu bowiem wylacznie 0 wyemancypowanie kobiet, ale rowniez o dziata-
nia majace na celu uczynienie czlowieka podmiotem wiasnej historii i o osta-
teczne wyzwolenie ludéw, ras czy klas prze§ladowanych. Dlatego o$wiecona
nowoczesno$¢ zawiera juz w sobie zdecydowane zdobycze ludzkosci i niewat-
pliwie prezentuje jej konkretne oczekiwania co do przysziloci. Z drugiej za$
strony, w tym samym czasie istnieja przejawy ideologicznej przemocy, przeni-
kajacej calg rzeczywisto$¢ w postaci réznych systemow totalitarnych.

Podstawowym zalozeniem i celem kazdej ideologii jest catkowite opanowa-
nie rzeczywistosci. Istota ideologii jest bowiem prze§wiadczenie, Ze jest ona
w stanie wszystko wyjasnié. Czesto jednak ideatl jest tu utozsamiany z rzeczywi-
stoscia. W ideologii nie ma miejsca na zréznicowanie czy uwzglednienie nie-
zgodnosci, bo to rzeczywisto$¢ musi sig dostosowaé do zatozen my$lowych. Kon-
cepcje te pretenduja do kompletnosci i niepodwazalnosci swojej wiedzy. Dlate-
go historyczne wecielenia réznych ideologii przybieraja zawsze formy nacecho-
wane przemoca. Sen o jednoSci przeradza si¢ w totalitaryzm: upojenie ideolo-
gicznymi przestankami i ich pozornym racjonalizmem prowadzi do kryzysu,
czgsto rowniez we wlasnym lonie.

Dietrich Bonhoeffer byt teologiem ewangelickim, zamordowanym przez na-
zistbw w obozie koncentracyjnym we Flossenburgu w 1945 roku. Wczesniej tak
napisat: ,,Wprawiajacy w ruch te maching, stat si¢ jej niewolnikiem. Mechanizm
stal si¢ wrogiem czlowieka. Stworzenie odwrécilo si¢ od swojego Stwércy.
I dzieje sig tak przez kazde pojedyncze powtérzenie grzechu Adama. Wyeman-
cypowanie thumu powoduje terror gilotyny. Nacjonalizm prowadzi do nieunik-

3Por. E. Hobsbawm, Il secolo breve, Milano 1995.
4 Torino 1966, s. 11.



nione) wojny, a ideal absolutnego wyzwolenia do samozniszczenia cziowieka.
Droga za$, ktorg zapoczatkowata rewolucja francuska, prowadzi do nihilizmu’.
Kryzys oSwieconego rozumu wyrazil si¢ w Europie w formie upadku réz-
nych ideologii totalitarnych. Teraz ust¢puje na Zachodzie miejsca tak zwanej
,ponowoczesnosci”. Przedstawia si¢ ona jako proces odrzucania wszelkich prze-
jawow nacisku, nawet tych, ktore wyrazaja si¢ w formie indoktrynacji czy
w przekonaniu o doskonalosci, shusznosci i nieomylnosci swoich ideowych za-
lozen. Takie — typowe dla systemow totalitarnych — ujgcie pozwalato nadawaé
sens wszystkiemu. Natomiast w realiach ponowoczesnosci mysl ludzka postrze-
ga wszystko jako pozbawione sensu. To czas tonigcia i upadku. Indyferentyzm
zastepuje pasje, bedaca niegdy$ pochodna ideologii. W takiej wiasnie formie
zarysowuje si¢ — jakze ekstremalna — wizja epokowego kryzysu. Ma on miejsce
w stuleciu, ktore zmierza ku koncowi. Takie jest wlasnie oblicze décadence.
Bonhoeffer podejmuje rozwazania nad dramatem $wiadomosci europejskiej,
ktory dane mu bylo przezywac osobiscie. Tak oto opisuje to oblicze dekadenty-
zmu: ,.Poniewaz nie ma w nim nic, co mogtoby trwa¢, historyczne korzenie Zy-
cia ludzkiego zostaja pozbawione fundamentu. Fundamentem tym jest nadzieja,
ktora moze przybraé rézne formy. Gdy nie wierzy si¢ w prawdg, probuje sig ja
zastapié sofizmatami propagandy. Nie wierzac w sprawiedliwosc¢, za stuszne uwa-
za sig to, co niewygodne... Takie sa realia naszych czaséw. To naprawdg czas
dekadencji”®. Czlowiek nie tylko pozbawiony jest pasji w daZeniu do prawdy,
ale nawet tej choéby motywacji, jaka zdawata si¢ mu ofiarowa¢ ideologia.
Dekadentyzm naklania wprawdzie do powszechnego i szczerego optymizmu,
ale to tylko pozory. W rzeczywistosci nie respektuje nawet negatywnego obrazu
przeciwnika, gdyz za wszelka ceng stara si¢ go ztamac i zmierza do dopasowa-
nia go do wilasnych celéw. I to jest wiasnie prawdziwy triumf falszu i masek nad
prawda! Na ich ustugach pozostaja czgsto ,, ci rzecznicy” multimedialne;
cywilizacji, ktora tak znaczaco przybrata na sile w ostatnich dziesigcioleciach
XX wieku. ,,Sita kultury”, bedaca forma wyrazania si¢ samej ideologii, rozpadia
sig na przer6zne nurty ,stabych kultur”. Jest nia migdzy innymi wizja ,,samotno-
sci w tlumie”, w ktorym dotkliwy brak nadziei zamyka kazdego w ciasnych per-
spektywach tego, co ,,moje”. Istniejace dotad racje bytu — zwlaszcza zycie wsp6l-
notowe — zostaly zastapione przez dazenie do tego, co uzyteczne i oplacalne.
Potwierdzeniem tej wizji jest pojawienie si¢ w koncu XX wieku tak wielu kon-
fliktdw etnicznych, bedacych konsekwencja nierozumnych i wyolbrzymionych
partykularyzméw. Tak oto przedstawia sig sytuacja na Zachodzie; wskazuje ona
na aktualne perspektywy i kontekst dziatania zyjacych tam chrzescijan.

$ Etica, red. E. Bethge, Milano 19692, s. 86n.
¢ Tamze, s. 91,
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a) Europa: ku ,teologicznej spdjnosei” i ,,systemom otwartym”

Jak reaguje sumienie chrzescijanina w obliczu modernizmu, ktory od ideolo-
gicznego upojenia przechodzi do décadence? Odegrato ono wprawdzie pewna
rol¢ w zaistnieniu i rozwoju konkretnych form kryzysu ideologii, ale obecnie
stoi przed nieprzewidzianymi wczesniej nowymi wyzwaniami. Gdy ideologie
mialy jeszcze dla wielu swdj urok, to ,teologia nadziei” nawotywata do nie-
ustannej czujnosci wobec $wiatowych absolutyzméw. Najlepiej chyba wyrazo-
no to w obrazie ,,ukrzyzowanego Boga” (por. dzieta teologa ewangelickiego
J. Moltmanna) i w ,teologii politycznej” (por. dzieta J.B. Metza). Czujnosé ta
wynikala nie tylko z samej eschatologii, ale z idealéw wiary chrzedcijanskiej
ijej przekonania o celu ostatecznym czlowieka. Takie przeciwstawianie si¢ wspol-
not chrzescijanskich wplywom systeméw totalitarnych i ich ideologiom pocia-
gato za soba wiele wyrzeczen, zwlaszcza w krajach realnego socjalizmu. Samo
za$ obalenie podziatu panstw europejskich na dwa obozy nie przyniosto jednak
tak oczekiwanej integracji. Wzajemne umacnianie si¢ w opozycji do wspélnego
ideologicznego przeciwnika bylo o wiele tatwiejsze niz wykreowanie go na pod-
stawie wspolnej plaszczyzny wartosci.

Ostatnimi laty w Europie Zachodniej zarysowata si¢ nowa sytuacja. Naro-
dzily sig z niej inne problemy i potrzeby, ktore obecnie stanowia dla chrze$cijan
po prostu kolejne wyzwanie. Wyrazaja si¢ one w nastgpujacych pytaniach:
w jaki sposob mozna nakresli¢ plaszczyzng wspdlnych horyzontow? Jak przy
tym unikna¢ ideologizacji i pokusy wywierania wptywu? Jak budowa¢ motywa-
cj¢ do wspolnego dzialania na rzecz spoleczenstwa? Co czyni¢, by panowala
w nim solidarno$¢ i rowno$¢ pomigdzy ludzmi?

Powyzsze pytania uzasadniaja potrzebg powracania we wspdlczesnej teolo-
gii europejskiej do pewnych systemow, ktore bytlyby w stanie zaproponowaé
spOjna wizje¢ zycia 1 historii. Tylko wtedy moga one daé teoretyczne podstawy
do konkretnych dziatan i przyczyni¢ si¢ do pokonania indyferentyzmu. Jesli cho-
dzi o zalozenia treSciowe, to wspolczesna refleksja teologiczna zasadniczo po-
dejmuje podstawowe tematy teologii. Naleza do nich: przede wszystkim pro-
blem Boga, specyfika trynitaryzmu wiary chrzescijanskiej i jego znaczenie dla
interpretacji teologicznej historii i wyobrazen o eschatologii.

W latach siedemdziesigtych mozna bylo zaobserwowa¢ dominacjg zaintereso-
wania tre$ciami chrystologicznymi, co bylo skutkiem odnawiajacych Kosciot idei
Soboru Watykanskiego II. Koncentrowanie sig na osobie Jezusa (jako Chrystusa,
czyli Mesjasza) miato na celu poszukiwanie fundamentu transcendentalnego przy
jednoczesnym odwolywaniu si¢ do podstaw historycznych. Do tego nurtu naleza:
Walter Kasper z Niemiec i Christian Duquoc z Francji. Ich dzieta byly w opozycji
do stanowisk (np. ,.teologii rewolucji”) negujacych transcendentalng wizj¢ Chry-
stusa, ktorych zrédto bez watpienia lezato w ideologii.
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Na poczatku lat osiemdziesiatych dostrzegamy zainteresowanie samymi kwe-
stiami teologicznymi. Szczeg6lnie podkre$lano sprzeczno§¢ pomiedzy teologia
a historig albo religia i innymi sferami Zycia. Wystarczy podaé tylko kilka zna-
czacych przykladéw: ci sami teologowie, ktorzy w latach sze$édziesiatych opra-
cowali (giéwnie w Niemczech) tzw. ,teologi¢ nadziei”, dzisiaj odczuwaja wrecz
konieczno$¢ zaproponowania ,,dogmatyki mesjanskiej” (J. Moltmann) albo ,,or-
ganicznej teologii systematycznej” (tak jak to zrobit w swoich trzech tomach
luteranin Wolfhart Pannenberg). Jednakze miatyby si¢ one koncentrowa¢ gtow-
nie na kwestii objawienia Boga w Jezusie Chrystusie.

Na te same potrzeby starajg si¢ odpowiadal liczne dzieta powstale w innych
krajach. Sa one opisowym zestawieniem dorobku idei teologicznych, przedsta-
wionych zazwyczaj w formie syntezy historii teologii. Ich autorami sg migdzy
innymi: E. Vilanova, G. Lafont, B. Mondin, R. Osculati oraz inni publikujacy
samodzielnie lub w takich wydawnictwach, jak Piemme i Dehoniane we Wio-
szech czy opracowujacy encyklopedie i stowniki wydawane we Francji. Do tych
ostatnich naleza np. pigcio- i trzytomowe wprowadzenia do teologii: Initiation
& la pratique de la Théologie i Introduction a la Théologie, pod redakcja Jose-
pha Doré. Wszystkie te pozycje prezentuja systematyczny i gruntowny wykiad
wiary chrze$cijanskiej i jednocze$nie stanowia dialog z tak zwana myslg post-
modemnistyczna. W tym nurcie miesci si¢ rowniez Bruno Forte i jego o$mioto-
mowa Simbolica ecclesiale. Autor koncentruje si¢ w niej na aspekcie trynitar-,
nym wiary i historycznych formach mysli teologicznej. Podobnie ukierunkowa-
ni s3 tacy teologowie katoliccy, jak Edward Schillebeeckx (Holandia), Joseph
Ratzinger i Walter Kasper (Niemcy), Olegario Gonzélez de Cardedal, Josep
Rovira Belloso i Andrés Torres Queiruga (Hiszpania) czy teolog ewangelicki
Eberhard Jiingel.

Trzeba jednak nadmieni¢, ze zaden z tych autoréw nie okresla swojego dzie-
la mianem syntezy. Zauwazalne jest w nich tez unikanie jakichkolwiek tendencji
do ideologizacji chrzescijanstwa. Jednakze powszechnie odczuwa sig silng po-
trzebg przedstawienia syntezy chrzecijanstwa — nawet w formie ,,otwartej”, ale
inspirujacej sig historycznie uwarunkowanym zmystem teologicznym i podsta-
wami biblijnymi. Dlatego wydaje si¢ réwniez konieczne podjecie kwestii prze-
zycia duchowego i wspolnotowego doswiadczenia wymiaru ko$ciota. Teologia
zmierza do tego, by méc stanowi¢ skarbnicg znaczeniowo nacechowanych war-
toSci, motywoéw dziatania i znakéw nadziei, zwlaszcza dlatego, ze w wielu cze-
§ciach Europy dominuje gleboki kryzys, postmodernizm i nihilizm, ktére zagra-
zaja je) duchowym podstawom.,
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b) Ameryka Pélnocna: ,teologie praktyczne”

O ile w Europie teologia zdaje sig ostatnimi laty reagowa¢ na rozklad i upa-
dek warto§ci odwaznym i systematycznym podejmowaniem refleksji nad taka
sytuacja, to w Ameryce Pdlnocnej, noszacej wszakze wszystkie znamiona za-
chodniej cywilizacji, na pierwsze miejsce wysuwaja sig tzw. teologie praktycz-
ne. Kryzysowi ideologicznemu Starego Kontynentu odpowiada tu dwuznaczny
triumfalizm modelu amerykanskiego (reaganizm). Opiera si¢ on na nadmiernym
akcentowaniu interesow jednostki (rugged individualism), zazwyczaj z pomi-
nigciem praw najubozszych. Czgsto problem ten dotyczy ludzi niezdolnych do
wyrazenia elementarnych potrzeb i przedstawienia ich jako swoich praw, giow-
nie w dziedzinie spoteczno-bytowe)j. Wiasnie w kontekécie tych probleméw co-
raz bardziej zrozumiate jest, dlaczego konieczno$¢ emancypacji staje si¢ norma-
tywna dla refleks;ji wierzacych.

W Ameryce do budzenia swiadomosci znaczenia czarnej populacii i jej god-
nosci przyczynia si¢ w duzej mierze black theology (James Cone). W obecnej
rzeczywistosci jest tam jeszcze wiele dyskryminacji, mimo ze przestanie ewan-
geliczne zawsze niosto z soba wolno$¢ i rownouprawnienie. Ich intuicyjne wy-
obrazenie przedstawione zostalo juz w czasach niewolnictwa jezykiem afrykan-
skich opowiadaf kosmogonicznych’.

Podobne stanowisko zajmuje ,,teologia feministyczna” (M. Daly, R. Radford
Ruether, E. Schiissler Fiorenza). Upomina si¢ ona nie tylko o rtownouprawnienie
pomiedzy kobieta a mezczyzna, ale rdwniez o eliminowanie wszelkich uprze-
dzen i stereotypow, ciagle Zywych tak w opinii spolecznej, jak i w Kosciotach
czy w spoleczenstwie. Celem obudzenia tej $wiadomo$ci konieczne jest stale
podejmowanie gruntownej analizy teologicznych podstaw ludzkiego istnienia
i chrzescijanskiej refleksji nad nim. Dotyczy to jednak przede wszystkim podsta-
wowych wyobrazen o Bogu, ktore s3 zdominowane przez cechy bedace wylacznie
odbiciem mentalnosci kultury maskilistycznej, a wigc wynikajacych ze spoleczno-
-kulturowych uwarunkowan mysli teologicznej®. Sygnatem $wiadczacym o rady-
kalnosci i powszechnosci tych zadan jest tez zglaszanie zapotrzebowania na ,j¢-
zyk obejmujacy”™ w kontaktach z Biblia i w liturgii. Sita i zdesperowany ton tych
protestow nie powinny przystoni¢ ich pozytywnej wartosci, podobnie jak ich reli-
gijnej motywacji i duchowe;j inspiracji. Sa one tym bardziej obecne, im bardziej
refleksja ta zakorzenia si¢ w Zrodtach swojej przesztosci: i to nie tylko tej oficjal-

7 Por. dzielo wydane przez DN. Hopkinsa i GCL.Cummings a, Cut Loose Your-
Stammering Tongue. Black Theology in the Slave Narratives, Maryknoll (NY) 1991.

8 Por. E. J o h n s o n, She Who Is: The Mystery of God in Feminist Theological Discourse,
New York 1992.

® Autor uzywa tu okreslenia linguaggio inclusivo, ktére obejmuje zwroty gramatyczne mo-
wiace o Bogu zaréwno w formie megsko- (on), jak i Zefskoosobowej (ona).
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rie zapisanej przez zwycigskich mezczyzn. Trzeba odkryé obecno$é kobiece-
30 Swiata, tak czgsto dotad zakryta i spychang na bok.

Powstale na Zachodzie systemy spofeczno-ekonomiczne ograniczaja pozy-

;)¢ kobiety do relacji zalezno$ci, wyzysku, zaspokajania potrzeb i oczekiwan
mezczyzn. Uwaga ta dotyczy réwniez innych krggéw kulturowych, o czym §wiad-
:zy przyklad ,teologii azjatyckiej” w wydaniu Indonezyjki Marianny Katoppo,
ktora porusza podobne problemy kobiet. Dlatego teologia feministyczna przed-
stawia sig jako krytyczna teoria wyzwolenia, teologia integralno$ci czlowieka —
kazdego czlowieka, a nie tylko kobiety. Teologia feministyczna zmierza do sko-
rygowania obrazu Boga, jak dotad ograniczonego tylko do mgskich cech. Pre-
tenduje bowiem — za przykladem Jezusa — do zaoferowania m¢zczyznom pomo-
cy w zaakceptowaniu w sobie pewnych skladnikéw cech kobiecych, kobietom
za$ w pelnym wyrazaniu swej osobowosci (Jan Pawet II swoja encyklike Mulie-
ris dignitatem z 1988 roku po§wigcit wiasnie kobiecie i jej godnosci). Ma to
prowadzi¢ do tego, by wszyscy mogli Zy¢ bogactwem wzajemnych relacji i le-
piej przezywal swoje jestestwo — zapisane w nich na Boze podobienstwo.

Oprocz tzw. teologii praktycznych — zrodzonych jako odpowiedz na kon-

kretne potrzeby i cierpienia zlaicyzowanego $wiata — wéréd wielu wierzacych
w Ameryce budzi si¢ krytyczna §wiadomos¢ i wynikajace z niej dzialania na
rzecz sprawiedliwo$ci, pokoju i nowego tadu spotecznego. Ich celem jest wigk-
sza wrazliwo$é na solidarno$¢ z najubozszymi. Przykladem tych dziatan moga
by¢ interwencje Episkopatu USA w formie wypowiedzi i dokumentéw doty-
czacych tych kwestii, poprzedzone czesto dtugotrwala analiza sytuacji, zaist-
nialych probleméw i ich wagi.

Jednakze kryzys $wiadomos$ci Amerykanéw wyraza si¢ rOwniez wzmoze-
niem zachwianej potrzeby bezpieczenstwa. Manifestuje si¢ ona w formie po-
chopnego przyjmowania jakich$ stereotypoéw i pewnik6w, koniecznosci posia-
dania statych punktow odniesienia i jasno zdefiniowanych zasad. Jest to jednak
negatywny skutek rewolucji obyczajowej przezywanej w Stanach Zjednoczo-
nych w latach sze$¢dziesiatych i siedemdziesiatych. Cios zadany przez AIDS
przy$pieszy! tylko ten proces. Dlatego nikogo nie dziwi ozywienie tendencji fun-
damentalistycznych, banalna forma przekazu propozycji o charakterze religij-
nym (np. przez media, czego przyktadem moze by¢ shopping for God in Ameri-
ca'), zauroczenie integralizmem (rowniez w Ko$ciotach tradycyjnych), zuboze-
nie glebi refleksji teologicznej i jej syntez. Nie sa one juz w stanie przezwyciezyé
pragmatyzmu a w konsekwencji takze liberalizmu moralnego.

Emblematyczna jest tu wrecz ewolucja, jaka przeszedt Harvey Cox, autor ma-
nifestu amerykanskiej mysli laickiej. Z pozycji prezentowanej w The secular city
(1965) przechodzi on do Religion in the secular city (1984), gdzie twierdzi, ze
religia nie tylko przybrala stala forme, ale ponadto, ze religijno$¢ nalezy po prostu
do istoty spoleczefistwa. Na taki obraz dokonujacych sig proceséw nie wydaje sie



nawet wplywa¢ wklad gruntownej znajomos$ci my$li biblijnej (Raymond E. Brown)
i szeroki zakres dyskusji nad problemami etycznymi (np. kontrowersje wywolane
przez Curran, czy ogolne tendencje do poszukiwan etycznych w dziedzinie kie-
rownictwa duchowego, opierajacego si¢ na §wiadomoéci prymatu Boga i na cia-
glym obiektywnym weryfikowaniu przez Kosci6t osobistych inklinacji i wybo-
réw) poszczegoinych myslicieli (katolickich: Avery Dullesa i Dawida Tracy, i ewan-
gelickich: Geoffreya Wainrighta). Czasami s3 one targane sprzeczno$ciami i prze-
Zywaja rozdarcie. Dlatego wciaz aktualne wydaje si¢ wyzwanie do podejmowania
zmian, ktére stoi przed amerykanskim chrzescijafistwem...

1.2. Poludnie §wiata: ,druga wersja tej samej historii” i teologia jako
krytyczna Swiadomo$¢ wyzwolenia

O ile na P6lnocy chrze$cijanstwo powinno proponowac pewien horyzont war-
toSci w odpowiedzi na istniejacy po upadku ideologii kryzys etyczny, to uwarun-
kowania spoleczno-polityczne Potudnia — zwlaszcza w Ameryce Lacinskiej
i Afryce — prowokuja wierzacych do éwiadomego przezywania sytuacji ucisku
i prze§ladowan. Do$wiadcza ich wigkszo$¢ tamtejszych spolecznoéci. Dlatego
wierzacy musza — w duchu wiary w Jezusa Chrystusa — podejmowa¢ dziatania
na rzecz wyzwolenia i sprawiedliwosci.

Gustavo Gutiérrez — ojciec ,,teologii wyzwolenia” — tak pisal pod koniec lat
sze$cdziesiatych: ,,0d jakiego$§ czasu mowi si¢ w Srodowiskach chrzescijanskich
o «problemach spotecznych», ale dopiero od kilku lat jasno zdano sobie sprawe
z tego, ze nedza stala sig zjawiskiem powszechnym i ze wielkie rzesze ludzi zyja
w ucisku i alienacji. Taki stan rzeczy uderza w godno$¢ czlowieka, a w konse-
kwencji i w samego Boga”"°. Swiat zamieszkuja ludzie, ktérych inni traktuja tak,
jakby nimi nie byli. Odebrano im bowiem prawo do Zycia i rozwoju zgodnie
z ich godnos$cia, wprowadzajac system zalezno$ci. Niektére pafstwa i warstwy
spoleczne staja sie coraz bogatsze i silniejsze, ale czgsto dzieje sie to kosztem
stabych i popadajacych w zaleznosci. Nie wystarczy interweniowal, odwotujac
si¢ wylacznie do pojecia rozwoju. Tego rodzaju dziataniem zawsze kieruje ten, kto
dominuje, co tylko umacnia taki niesprawiedliwy uktad sil. Trzeba dazy¢ do roz-
budzenia wéréd ucisnionych $wiadomosci wlasnego polozenia, by z marginalnej
pozycji potrafili przej$é do dziatania, kreujac jednoczes$nie wiasna historig. Ale
1 to nie wystarczy, jesli nie bedzie si¢ wspdlnie dziata¢ na forum mi¢dzynarodo-
wym. Tylko wéwczas mozliwe jest stworzenie nowego systemu ekonomicznego,
ktory by zmodyfikowat struktury wywohujace stan uzaleznief.

10 Teologia della liberazione, Brescia 1972, s. 69.



Kraje ubogie potrzebuja bowiem pewnych warunkéw, by mogly dziataé dla
swojego dobra. Trzeba tu wspomnie¢ ich zadtuzenie, przekraczajace wielokrot-
nie roczny doch6d narodowy, ktory nie wystarcza nawet na splacanie odsetek.
Kosci6t w Ameryce Lacinskie) wskazywal jednoznacznie na ten problem, zwlasz-
cza podczas konferencji w Medellin (Kolumbia, 1968) i w Puebli (Meksyk, 1979).
Podobnie w Santo Domingo (1992) czlonkowie episkopatéw panstw latynoame-
rykaniskich ponownie podkreslili konieczno$¢ integralnej promocji istoty ludz-
kiej, uwzgledniania tradycji i rodzimej kultury, a takze inkulturacji, koniecznej
dla nowej ewangelizacji.

Réwniez podczas ostatniego Synodu Afryki, ktéry si¢ odbyt w Rzymie
w 1994 roku, jasno zdano sobie sprawg z powyzszych sytuacji uzaleznienia,
istniejacych nawet wiele lat po okresie kolonializmu. Dlatego Kosciot czuje sig
uprawniony do ,,upominania si¢ o tych, ktorzy milcza” (por. dokument synodal-
ny ogloszony przez papieza Jana Pawla II w stolicy Kamerunu Yaoundé w 1995
roku). Natomiast Federacja Konferencji Episkopatéw Azji podkreslita w Pat-
taya (Tajlandia, 1994), ze ,,bycie Kosciolem w Azji” wymaga czynnej wspotod-
powiedzialno$ci wszystkich wierzacych za ,,stuzbg zyciu”.

a) Teologia ,,drugiej wersji tej samej historii”

Czego wymaga sie od chrzescijanstwa w obliczu tak ogromnych niesprawie-
dliwoéci, jakie napotykamy w ,krajach Trzeciego Swiata”? Podstawowym skut-
kiem protestow akcentowanych przez ,.teologi¢ wyzwolenia” byto motywowa-
nie wspdlnot chrzescijanskich do podjecia postaw opowiadajacych sig za ubogi-
mi i uci$nionymi. Nawet je$li sytuacje te miaty dwuznaczny charakter lub jesli
ulegano wptywom pewnych ideologii (por. dokument Libertatis nuntius, opubli-
kowany przez Kongregacj¢ Nauki Wiary w 1984 roku), to trzeba przyzna¢, ze
tylko w tym przypadku refleksja teologiczna miata tak szybki wplyw na realne
dziatania Kosciota (co potwierdza dokument Liberta cristiana e liberazione, opu-
blikowany przez te sama Kongregacje w 1984 roku). W podobnym duchu Jan
Pawet II mowit o teologii wyzwolenia w kwietniu 1986 roku do biskupow Bra-

zylii, okreslajac ja jako ,,nie tylko wiasciwa, ale korzystna i potrzebna”. Stowa te
wynikaja zapewne z dostrzeZenia wagi traktowanych probleméw i podejmowa-
nych przez teologig wyzwolenia prob ich rozwiazania.

Historia pojmowana jest jako proces rozwoju, realizujacy si¢ wedtug klucza
ukladu sil: uci$nieni — zwycigzcy. Oznacza to, ze zawsze sa tacy, ktérzy co$
zyskuja, i tacy, ktérzy co$ traca. Zawsze istnieje jaka$ przekre§lana albo lekce-
wazona ,.druga strona medalu”. Zawiera si¢ w niej zazwyczaj pamieé wiekow
pelnych przesladowan, aktualnie przezywany bol, walka i nadzieja — typowe dla
ubogich i ludzi z marginesu — ale tez ich sen o lepszej przysztosci i wyzwoleniu.



Podmiotem tej ,,drugiej strony medalu” nie jest jednak mieszczanstwo, ktore
opowiada sig raczej za zachodnim modelem Zycia, mimo iz utozsamia sig albo
Z prawica, albo z lewica. Jest nim zawsze masa najubozszych i uci$nionych bo-
haterdéw, przezywajacych wlasne cierpienia. Ubogi staje si¢ glownym bohaterem
swojej historii o tyle, o ile zyskuje 1 zachowuje o niej pamigé. Wowczas moze
zda¢ sobie sprawg z ogromu bdlu, ale i z godnosci wpisane) w przezyte przez
pokonanych cierpienia. Moze tez nauczy¢ sig¢ odczytywac terazniejszo$¢ w no-
wym $wietle, dodwiadczajac niesprawiedliwych relacji zalezno$ci — niegdy$ po-
strzeganych jako owoc nieuchronnego losu albo skutek dawnego zacofania —
1 podejmowac konkretne kroki w celu przyspieszenia wyzwolenia.

W jakze aktualnym kontekScie tego procesu rodzi sig pytanie, z ktérego bio-
ra sie poczatki teologii wyzwolenia: ,,Jak w rzeczywisto$ci naznaczonej cierpie-
niem i wyzyskiem mozna moéwi¢ o Bogu objawiajacym sig jako mito$¢? jak gto-
si¢ Boga, bedacego zyciem, ludziom, ktérzy przedwczesnie 1 niestusznie do-
$wiadczaja $mierci? jak rozpoznaé¢ darmowy dar Jego mitosci i sprawiedliwosci,
zetknawszy sig z cierpieniem niewinnych? jakim j¢zykiem nalezy glosi¢ prze-
stanie o godno$ci dzieci Bozych, ktére sa traktowane w nieludzki spos6b?”!!.

Dla autoréw teologii wyzwolenia oczywiste jest, ze zetknigcie sig z takim
wiasnie §wiatem wymaga zerwania z racjonalistyczna epistemologia, wedtug kto-
rej pojednanie jest czysta fikcja 1 pozostaje w sferze idealow. Opowiadaja si¢
oni za epistemologia biblijna, w ktdrej zrozumienie oznacza milo$¢ i po§wigce-
nie si¢ dla bliznich. ,,Odprywatyzowanie” chrzescijanskiego przestania powinni
zapoczatkowa¢ sami teologowie, powotani do wtopienia sig¢ w dzieje swego ludu,
by uaktualnia¢ w nim i z nim ,,trudna” pamie¢¢ o wyzwalajacym dzialaniu Boga,
zrealizowanym przez Jezusa Chrystusa.

Tak oto wyr6zniaja si¢ cechy charakterystyczne dla metody teologii wyzwo-
lenia: mediacja spoteczno-analityczna (bo zwraca si¢ ku §wiatu uciSnionemu),
mediacja hermeneutyczna (ktéra kieruje si¢ ku objawieniu Bozemu i stara si¢
zrozumie¢ jego plan wobec ubogich) i mediacja praktyczna (nakierowana na
praktyczne dzialania). W ten sposob teologia staje si¢ §wiadomoscia praktyki
zycia kos$cielnego i chrzescijanskiego, krytycznie przesiakni¢ta Ewangelia, a wigc
staje si¢ zdolna do dokonywania realnych przemian, a nie tylko do interpretowa-
nia rzeczywistoéci'?. ,,Jezeli wezmie si¢ na serio ludzki bol, cierpienie niewin-
nych i zacznie sie przezywaé tajemnice krzyza w §wietle paschalnym, to dopiero
wtedy — i tylko wtedy — dyskurs nasz uniknie pozoru $mieszno$ci w obliczu tej
rzeczywistosci (por. Hi 16, 3)”. Dzigki takiej lekturze wiary — zapoczatkowa-

WG, Gutiérrez Parlare di Dio a partire dalla sofferenza dell’innocente, Brescia 1986,
s. 19.

12 Por. C. B o ff, Teologia e Prdtica. Teologia do Politico e suas me-diagées, Petropolis 1978.

BG.Gutiérrez dz cyt,s. 203.




nej przez uwazna mito$¢ 1 czuwajaca nadziejg¢ — mozliwe jest spotkanie mistyki
| zaangazowania w historig'.

W ciagu ostatnich dwudziestu lat teologia wyzwolenia poszia wyraznie
w kierunku pogliebienia swoich zrodel, tradycji chrze$cijanskiej i do§wiadczenia
duchowego. Przyznala tym samym, Ze jej korzenie tkwia w pigtnastowieczne;
mistyce hiszpanskiej. Czolowymi przedstawicielami tego tzw. ,,ztotego wieku”
byli: Teresa z Avila, Jan od Krzyza, Ignacy z Loyoli. Laczylo ich charaktery-
styczne prze$wiadczenie, 1z mozna do§wiadczy¢ Boga, nie angazujac w to histo-
rii’’. Mistyka ta rozprzestrzeniata si¢ w Ameryce za posrednictwem misjonarzy
zwigzanych z konkwistadorami albo z europejskimi wptywami nieznacznie ich
wyprzedzajacymi. Spowodowalo to dostrzezenie problemu cierpienia Indian
i ludzi ubogich (por. pisma Bartolomé de las Casas, ktéremu Gutiérrez poswigcil
swoje wielkie dzielo). A to wptyneto na rozpowszechnienie przekonania, iz Bog
Jezusa Chrystusa stoi po stronie ucisnionych i stabych i nawoluje do nawrécenia
uciskajacych i bogaczy. Wierno$¢ ziemi zakiada wiernos¢ niebu, gdy chodzi
o cierpienie maluczkich i pokonanych przez historig...

b) Wyzwolenie a historyczny kontekst ucisku

Projekt zapoczatkowany w Ameryce Lacifiskiej przez teologig wyzwolenia
bardzo szybko zainspirowal inne procesy taczenia krytycznej refleksji z wiara.
W Ameryce Poocnej przybrato to posta¢ black theology i roznych form teolo-
gii feministycznej. W Afryce i Azji punktem wyjscia bylo rozpoczecie na rézne
sposoby procesu inkulturacji wiary, zgodnie ze specyfika tych kontynentéw. Row-
niez i tam napotykamy powszechne zjawisko nedzy i roznych form uzaleznienia'.

Od dwudziestu lat dziala Ekumeniczne Stowarzyszenie Teologow Krajow
Trzeciego Swiata (EATWOT). Jego celem jest pobudzanie $wiadomosci i wspot-
pracy pomiedzy teologami zaangazowanymi w misj¢ Koéciola i dawanie §wia-
dectwa o nowej jakosci czlowieka przemienionego w Chrystusie. Teologowie ci

musza jednak przede wszystkim nakresli¢ wspo6lnie punkt wyjscia i metody pra-
cy dla tak réznych kontekstow spoteczno-religijnych. EATWOT opublikowato
swoj ,,Manifest z Dar-es-Salaam” po pierwszym spotkaniu w Tanzanii w 1976
roku, co uwaza sig za datg umowna narodzin teologii krajéw Trzeciego Swiata.
Oprocz licznych spotkan migdzykontynentalnych odbyly sig cztery zgromadze-

“Por. G.Gutiérrez Beber en su propio pozo, Lima 1984,

" Por. S. G alile a, El futuro de nuestro pasado. Ensayo sobre los misticos espaiioles desde
América Latina, Bogot4 1983.

' Przyklad szczegbtowego rozprzestrzenienia si¢ modelu dojrzalej teologii w kontekscie cier-
pien narodu palestynskiego mozna odnalezé w ksiazce: N.S. A t e e k, Justice, and only Justice.
A Palestinian Theology of Liberation, Maryknoll (NY) 1989,



nia ogdlne: w Delhi (Indie, 1981), w Oaxtepec (Meksyk, 1986), w Nairobi (Ke-
nia, 1992) i w Manili (Filipiny, 1996), podczas ktorych akcentowano potrzebg
statego zwracania szczego6lnej uwagi na kwestie wyzwolenia, nawet w obliczu
réznych niepowodzen, kryzysow i rozczarowan.

»Ciemigzenie — jak potwierdzil w Nairobi teolog Jon Sobrino, wspominajac
zamordowanie w 1989 roku jezuickich mgczennikéw z San Salwadoru — nie jest
tylko moda. Krzyk uciskanych ciagle wznosi si¢ ku niebu...; Bég go stucha
i potgpia wszelkie formy ucisku, i wspiera proces wyzwolenia. Zadaje tez niepo-
kojace pytanie: «jakze mozna nazywaé chrzescijanska taka teologie, ktora igno-
ruje fakt ukrzyzowania tak wielu narodéw i potrzebe ich zmartwychwstania na-
wet wowcezas, gdy w swoich dzietach nieustannie méwi o ukrzyzowaniu i zmar-
twychwstaniu sprzed dwudziestu wiekéw?»”.

Pojawia sig naglace wolanie o chrystologi¢ — zdolna §wiadczy¢ o ,tajemnicy,
ktéra daje zycie” — 1 o propozycj¢ ,,paradygmatu dziatania”: ,,Kazda autentyczna
chrystologia opiera si¢ na praktyce chrzescijanskiej” (por. na przykiad publika-
cje Aloysiusa Pierisa 1 Tissy Balasurya z Senegalu albo niedawno zmartego Geo-
rge’a Soaresa-Prabhu z Indii, czy tez minjung theology Davida Suh z Korei).
Chrystologia azjatycka — w odréznieniu od latynoamerykanskiej — charaktery-
zuje si¢ wzmozonym akcentowaniem kwestii dialogu miedzy religiami. Stara sie
ona uwzgledniaé dziedzictwo kulturowe tradycji niechrzescijanskich. Zachodzi
tu jednakze pewne ryzyko zredukowania osoby Jezusa Chrystusa do kolejnej —
upraszczajacej — formy przedstawienia niewyczerpanej tajemnicy Absolutu, , kto-
ra przybiera wiele zbawczych imion”.

Oczywista jest tutaj konieczno$¢ wyjscia z chrystologii kojarzacej si¢ z kolo-
nializmem i eurocentryzmem, co podkresla sig szczegolnie w Afryce. Swiadcza
o tym dziela Jeana-Marca Ela i anglikanina Johna Mbiti, czy chociazby powsta-
nie w Kinszasie (Kongo Demokratyczne) czasopisma Revue Africaine de Théolo-
gie. To prawda, ze sposob, w jaki si¢ ona przejawia, moze budzi¢ kontrowersje.
Pierwsze kroki zostaly juz jednak poczynione: ,,Wotanie o zycie — jak twierdzi
oficjalny dokument Zgromadzenia w Nairobi — stawia przed nami wyzwanie, by
stale umacnia¢ nasze zaangazowanie w przeksztalcanie rzeczywistosci, tak by
rodzilo si¢ w niej zycie”. Zgromadzenie w Manili szczegdlnie nawolywalo teo-
logéw do czujnoséci wobec dokonujacego si¢ procesu ekonomicznej globaliza-
cji. Zdaje sig on korzystniejszy dla panstw silnych ekonomicznie, dlatego Zgro-
madzenie to zwrdcito uwage na potrzebg silnego uwrazliwienia na problemy
ekologii i na wyzwania, jakie stawiaja rodzime kultury.

Przestrzen teologii potudniowoamerykanskiej, afrykanskie;j i azjatyckiej wciaz
sig rozszerza. Swiadome przezywanie wiary chrze$cijanskiej w Trzecim Swiecie
staje si¢ coraz bardziej dojrzale, ale i ostrozne, coraz mniej zalezne od Europy
1 jej teoretycznych i praktycznych modeli, ktére nie daja sig¢ inkulturowaé
w specyficznych kontekstach tych krajow. Zjawisko to wskazuje na problem




powszechnej komunikacji i kwestii jedno$ci wiary i misji w kontekscie innych
sytuacjt historycznych chrzescijanstwa, jak i wobec wzrastajacego wyzwania glo-
balizacji kultury. Prawdopodobnie problemy te stana si¢ obiektem rozwazan
wszystkich Koséciolow w ciagu najblizszych lat.

1.3. Wyzwania Wschodu: prawostawie i dialog z wielkimi religiami

Wschod moze byé uwazany za duchowa ojczyzneg chrzescijan, poniewaz stam-
tad przybylo (za posrednictwem §wiata grecko-lacinskiego) przestanie wiary
w Syna Bozego: wcielonego, ukrzyzowanego 1 zmartwychwstatego. O ile jednak
Wschod Europy nalezy gltownie do chrzescijanistwa prawostawnego, to Wschod
Azji jest kolebka innych wielkich religii i terytorium, na ktéorym one wystgpuja.

Chrze$cijafistwo styka si¢ praktycznie ze wszystkimi religiami, obecnymi na
calej naszej planecie. Przede wszystkim z judaizmem — ,,$wigtymi korzeniami”
Kosciota (por. Rz 11, 18) — ktory ostatnio zadomowil si¢ ponownie w ziemi
swoich ojcow, krolow i prorokéw. Podobnie jest z pochodzacym z Arabii isla-
mem, z ktérym mamy wspolne korzenie, tzn. tradycj¢ judeochrzescijanska. Trzeba
przyznaé, ze islam od swoich poczatkéw szczegélnie zmierzat do realizowania
powszechnej misji gloszenia monoteizmu. Takie religie, jak: hinduizm, buddyzm,
taoizm, konfucjanizm, szintoizm maja wielowiekowa tradycj¢ w swoich kultu-
rach. Ostatnio jednak rozprzestrzeniaja si¢ réwniez poza nimi i poza swymi ma-
cierzystymi kontynentami. Z racji wzmozonego kontaktu z tymi religiami poja-
wiaja sie nowe wyzwania dla chrzeécijanstwa, wynikajace z charakteru jego do-
§wiadczenia i postannictwa. W dzisiejszym §wiecie sa one jeszcze bardziej zlo-
zone i zréznicowane.

Wyzwania te mozna pogrupowaé wedlug trzech sfer. Pierwsza z nich to te
wyzwania, ktore dotycza chrze$cijanskiego Wschodu, co wiaze sig z jego specy-
fika i zwiazkiem z calym $wiatem chrze$cijanskim. Drugie odnosza si¢ do juda-

1zmu, w ktérym wiara chrzescijanska uznaje zywe §wiadectwo ludu przezywaja-
cego nigdy nie cofniete przymierze z Bogiem Abrahama. Natomiast jeszcze inne
postulaty odnosza si¢ do pozostatych religii, w jakze odmienny sposob postrze-
ganych w kontekscie teologii i praktyki przez wierzacych w Chrystusa.

Ostatnimi laty uwarunkowania historyczno-kulturowe prawostawia zdaja si¢
nabiera¢ cech zachodnioeuropejskiej postnowoczesnosci, gdyz pojawiaja sie tam
te same kryzysy tozsamosci i podobny proces dezintegracji, wzmocnione do-
Swiadczeniami sowieckiego systemu totalitamego. Ale mozna tez zaobserwo-
wat — zarbwno niepokojace, jak i wzbudzajace nadzieje — zjawisko ozywienia

religijnego. Natomiast relacje z judaizmem przebiegaja niejednakowo w roz-
nyclla é.rodowi§ka<?h, W ktorych chrzescijanie spotykaja si¢ ze swoimi ,,starszymi
bra¢mi”. Nabieraja one szczegblnego znaczenia w ziemi patriarchéw, prorokéw
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i Jezusa, wciaz doswiadczajacej napigé i trudnosci w rozwoju pokojowego pro-
cesu pomigdzy Izraelem a Palestynczykami.

Sytuacja spoteczno-kulturowa Dalekiego Wschodu i Indii wiaze si¢ w duze;j
mierze z silg ich tradycji a jednoczesénie z procesem modemizacji, jednoznacz-
nie inspirowanym i nacechowanym parametrami pochodzacymi z Zachodu Eu-
ropy czy Ameryki Pdinocnej. Trwato$¢ religii w tym $wiecie kulturowym jest
niepodwazalnym faktem, nawet w komunistycznych Chinach, gdzie ludzie przez
dziesiatki lat byli poddawani programowej ateizacji, a co obecnie zdaje sie przy-
biera¢ formy — czasami dwuznacznej 1 niewatpliwie sterowanej — tolerancji. Ob-
serwowalne w tym kraju oZywienie religijne — bgdace reakcja na przemoc , re-
wolucji kulturalne;j”, do ktorej barbarzynstwa i tragizmu przyznaja si¢ sami pro-
tagonisci socjalizmu — stanowi ogromne wyzwanie nie tylko dla chrzescijan-
stwa, ale i dla innych wielkich religii $wiata.

a) Prawostawie — Orientale lumen

W 1995 roku opublikowano List apostolski Jana Pawta II Orientale lumen,
w ktorym papiez podkreslil zashugi Kosciotéw wschodnich dla catego chrzesci-
janstwa. Wkiad, jaki one wnosza, moze by¢ dostrzezony w catym szeregu cennych
elementéw, takich jak:

— gleboki sens i troska o Tradycje, pojmowang jako zywy przekaz taski Ob-
jawienia w Koéciele przez wierne i stale dziatanie Ducha Swietego;

— centralne znaczenie liturgii, karmiacej si¢ Misterium gloszonego stowa Bo-
zego 1 wynikajacej z Tajemnicy przezywania §wiadectwa wiary i mitosierdzia;

— silna wrazliwo$¢ pneumatologiczna, w ktoérej Duch (nie doceniany czgsto
na Zachodzie) pozostaje w centrum teologicznej kontemplacji i duchowego do-
$wiadczenia;

— $wiadectwo mnichéw, apofatyczne zdolnosci refleks;ji i praktyki wierzacych.

Cechy te sa tez najbardziej znaczacymi aspektami w Zyciu Kosciotléw wschod-
nich w XX wieku, cho¢ zarysowaly si¢ w nich gl¢bokie przemiany historyczno-
-polityczne. Przemiany te spowodowaly — zwlaszcza w Europie Wschodniej —
zaistnienie zupelnie nowych sytuacji. Sa one szczegoélnie istotne dla wiary i re-
fleksji prawostawia. Rewolucja Pazdziernikowa (1917) znaczaco zmienita sytu-
acj¢ Kosciola rosyjskiego, nie tylko pozbawiajac go wladzy, ale i poddajac prze-
$ladowaniom, ktore trwaty do 1989 roku. Taka sytuacja polityczna 1 spoteczna
krajéw postsowieckich stata si¢ nowym wyzwaniem dla Koscioléw autokefa-
licznych, co nie pozostato bez wplywu na moralne i duchowe odrodzenie wérod
tych ludéow. W obydwu tych przypadkach pytanie o wiasna tozsamos$¢ i postan-
nictwo prawostawia postawiono w zupetnie inny sposob niz dotychczas.

Ponadto w wyniku diaspory spowodowanej Rewolucja Pazdziernikowa wie-
lu prawostawnych zetknglo si¢ po raz pierwszy w fak szerokim zakresie z kultura
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zachodnia. Z jedne;j strony przyczynito sig to chociazby do powstania nowych
osrodkow wschodniej mysli teologicznej, np. Instytutu $w. Sergiusza w Paryzu
czy Instytutu $w. Wiodzimierza w Nowym Jorku, z drugiej za$ wptynelo na roz-
woj wspdlczesnego dialogu ekumenicznego, w ktorym prawostawie odgrywa
duza i1 aktywna rolg.
Zarysowujace si¢ wyzwania dotyczyly gléwnie potrzeby umocnienia wiasne;
tozsamosci przez prawoslawie, niezaleznie od jego pozycji w istniejacym syste-
mie i ukladzie wladzy, ktora moglaby je wspiera¢ i umacnia¢. Poszukiwania te
zaowocowaly bogatymi refleksjami i opracowaniami teologicznymi. Przyczynily
si¢ tez do odkrycia przez prawostawie jego wspanialego dziedzictwa patrystycz-
nego. Synteza neopatrystyczna odwotuje sig¢ do $wiadectw zakorzenionych w Tra-
dycji (G. Florovski), analizuje refleksje greckich Ojcow Kosciota i w oryginalny
sposob ujmuje model teologii. Ma to by¢ teologia wierna tozsamosci chrzescijan-
skiej a jednocze$nie otwarta na przyjecie wptywu kulturowego filozofii greckiej,
okreslajacej badz co badz tozsamo$¢ kultury europejskiej. Inni mysliciele prawo-
stawni (S. Buthakow, N. Bierdiajew, P. Florenski) — nie chcac odwotywac si¢ tak
jednoznacznie do ,,chrzescijanskiego hellenizmu” — podj¢li dialog ze wspolczesna
mys$la filozoficzna (zwlaszcza z niemieckim idealizmem), nie rezygnujac przy tym
z zakorzenienia sig w my$li patrystyczno-biblijnej. Jeszcze inni (V. Losski, P. Evdo-
kimov, a ostatnio nawet, dialogujacy z mys$la M. Heideggera, Ch. Yannaras) pod-
jeli probe tworczego odzyskania tozsamos$ci prawostawnej na drodze teologii mi-
styki i ikony. Zachodzace procesy zmian rozbudzity oryginalna mysl eklezjolo-
giczna. Dostrzezono wartosci eklezjologii eucharystycznej Kosciotow lokalnych
(N. Afanasief, a po czesci i J. Meyendorff) i na nowo zaproponowano uniwersalna
eklezjologi¢ komunii — zakorzenionej w Eucharystii i wyrazonej centralng pozy-
cja biskupa (jak w przypadku J. Zizioulasa, ktéry znaczaco wplynal na refleksje
ekumeniczna nad pojeciem koindnii, nie wylaczajac tez mysli katolickiej J. Tillar-
da). Nie zabraklo oczywiscie powszechnych oznak konserwatyzmu, zwlaszcza
wérod prawostawnych, ktorzy nie doswiadczyli komunistycznego rezimu. Uwaga
ta dotyczy gtdwnie Grecji, gdzie teologia akademicka zachowata linig¢ wyznanio-
wosci 1 pozostata $cisle powigzana ze scholastyka.

W ostatnich dziesigcioleciach XX wieku prawostawie stangto przed proba
podjecia gruntowne;j refleks;ji nad wiasng tozsamo$cia i postannictwem nie tylko
w relacji do wyzej wspomnianych transformaciji, ale réwniez pod wplywem roz-
woju dialogu ekumenicznego (H. Alivizatos i N. Nissiotis). Struktura opierajaca
si¢ na autonomii KoSciotéw lokalnych (autokefalicznych) jest poniekad ich sla-
boscia, gdyz zbytnio naraza wspdlnoty wiernych na wplywy i naciski wladzy
politycznej oraz na niebezpieczenstwo uzaleznienia od niej. Wieloletnie do§wiad-

czenie Synodu prawostawia pokazalo, jak wazne sa nie rozwiazane dotad pro-
blemy. Wskazuja one réwniez na elementy majace charakter liturgiczny, ducho-
wy 1 (po czesci) kulturowy, ktore tacza ze soba Koscioly prawostawne. Dazenia
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tak do regionalizmu, jak i globalizacji pojawiaja si¢ rowniez w obrgbie prawo-
stawia, cho¢ niektdre jego Srodowiska zdaja sie jeszcze nimi nie tknigte. Wyzna-
czaja one prawdopodobnie kierunek rozwoju dla przysziej refleksji i praktyki,
nie tylko w lonie prawostawia. Dotyczy to rowniez dialogu ekumenicznego, in-
nych tradycji chrzescijanskich i calego §wiata religijnego.

b) ,,Swiete korzenie”: relacje pomiedzy Izraelem a Koéciolem

Po zgola 2000 lat judaizm odzyskat ostatnimi laty mozliwo$¢ zaistnienia
w pelni wlasnie na Bliskim Wschodzie: w Ziemi Obiecanej. Poprzedzily je tra-
giczne doSwiadczenia shoah, ktore zmuszaja do radykalnego postawienia pytania
o relacje pomigdzy Bogiem Biblii a bolem Jego dzieci. Budza one tez nowy rodzaj
wrazliwosci co do kwestii odpowiedzialno$ci chrzescijan za przejawy antysemity-
zmu. Przyczynily si¢ roéwniez do powstania nowego typu refleksji zrodzonej pod
wplywem shoah. W wyniku tej nowej sytuacji problem stosunkéw pomiedzy Ko-
sciotem a Izraelem staje si¢ powszechnie przedmiotem refleksji teologiczne;.

Takie wydarzenia historyczne, jak wizyta Jana Pawla II w synagodze
w Rzymie 13 kwietnia 1986 roku czy uznanie panstwa Izrael przez Stolicg Apo-
stolska w 1993 roku zbiegly sie z nawarstwieniem powyzej sformutowanych re-
fleksji. W konteks$cie zagadnienia realizacji Bozych obietnic panujace swego cza-
su przekonanie o przejeciu przez Kosciotl roli Narodu Wybranego zastapiono teza
0 ,jednosci przymierza”, ktéra wyklucza jakikolwiek rozdzial pomigdzy Starym
a Nowym Testamentem, jak i problem nieodwotalnosci wybrania. Rozdziat mig-
dzy Kosciotem a Izraelem — bedacy w dziejach zachodniej cywilizacji niejedno-
krotnie przyczyna przejawow antysemityzmu — jest tu rozumiany jako odejscie od
zamierzen Boga co do ich historii. Obydwie te wspolnoty wiary powinny spetnia¢
swoje zadania, realizujac we wzajemnej jednosci to samo Boze powotanie: Izrael
jako ,.korzen”, a Ko$cidt jako drzewo. Zgodnie z ta teorig Jezus Chrystus bytby
ogniwem laczacym te dwie wspdlnoty, synteza historii cierpienia Narodu Wybra-
nego 1Jego meki, wyplywajacej z dazenia do realizacji misji wypelnienia powszech-
nego zbawienia w Jego zmartwychwstaniu. ,, Tora stala si¢ cialem” (J. Schone-
veld); w Nim ukryte znaczenie Prawa stalo si¢ przejrzyste i widzialne dla ludzi,
Zyjac w oczach Boga jako Jego autentyczne wyobrazenie.

Te glebokie relacje wzajemnosci pomigdzy Kosciotem a ludem Izraela nie
powinny jednak zaciemnia¢ tego, co ich rézni. Pojgcie roznicy nie ma tu jednak
cech dyskryminujacych ktéra$ z tych wspdlnot, ale odzwierciedla ich wiernosé
wlasnej tozsamosci. Jeden z wyznawcoéw judaizmu — G. Scholem — pisze: ,,To, co
judaizm traktuje jako nieodwotalny punkt kulminacyjny zdarzen, staje si¢ dla chrze-
Scijanstwa ich punktem centralnym, a historia staje si¢ «historia zbawienia»”"’,

17 Concetti fondamentali dell 'ebraismo, Genova 1986, s. 107n.




Chodzi o pojmowanie Starego i Nowego Przymierza jako jednej ,.,ekonomii”
zbawczej, cho¢ zachowujg one swoja pozycje: bez dualizmow i bez przeciwsta-
wiania ich sobie. Nowy Testament jest tu rozumiany jako wypelnienie Starego
Przymierza. Pozwoli to jednocze$nie na postrzeganie ich w nowym $wietle. Trzeba
jednak podkresli¢, ze samego Nowego Testamentu nie mozna zupelnie zrozu-
mie¢ bez Starego. Przymierze zawarte przez Boga z Izraelem zachowuje wige
swoja warto$¢ w calej historii zbawienia, nie moze zatem stanowi¢ zagrozenia
dla Kosciola ani go zubozaé, ale staje si¢ wrecz jego bogactwem. Kosciol uznaje
wiec w Starym Testamencie swoje ,,$wiete korzenie” (por. Rz 11, 18) i nie prze-
kreSla go, ale traktuje jako czgs¢ wilasnej duchowej tozsamosci.

Jednakze Nowy Testament posiada swoja niezalezna aktualno$¢: w osobie
Jezusa Chrystusa (por. C. Thoma, F. Mussner i ostatnio N. Lohfink — odnoszacy
si¢ do idei ,,nigdy nie odwotanego Przymierza”, a takze Nostra aetate, 4). We
wzajemnych stosunkach chrzescijanstwa i judaizmu szczegoélnie aktualnym wy-
zwaniem pozostaje potrzeba uswiadomienia sobie tak wzajemnej jednosci, jak
i rznic pomiedzy nimi. Wskazuje ona na mozliwos¢ podazania droga przyjazni,
dialogu i wspélpracy. Jednoczesnie w kontekécie roznych uwarunkowan histo-
ryczno-kulturowych te wyzwania i mozliwo$ci moga by¢ swiadectwem wspol-
nego bogactwa tradycji judeochrzescijafiskiej. Szczere i glgbokie uznanie win —
zaréwno popehionych, jak i sprowokowanych czy tylko dopuszczonych w prze-
szto$ci wzgledem Izraela — jest dla wszystkich chrzescijan warunkiem uzdro-
wienia, odnowy i wewnetrznego wzrostu. MoZe ono jednocze$nie umocni¢ sam
Koéciél. Zyd Jezus z Nazaretu przyby! jako Mesjasz, by zjednoczy¢ calego —
eschatologicznego — Izraela. Nie ztamat wigc odwiecznego Przymierza zawarte-
go z Ojcami, ktére zachowuje swoja warto$¢ i znaczenie w zbawczym planie
Boga. Historia zbawienia zmierza bowiem do czasu ostatecznego pojednania

i powszechnego pokoju (shalom), dokonujacego si¢ poprzez obecno$¢ Boga we
wszystkim (por. Rz 9-11).

¢) Wyzwanie innych religii: islam, religie Indii i Dalekiego Wschodu

Inne problemy stojace przed chrzeécijafstwem wiaza si¢ ze wzmozonymi

w ostatnim stuleciu kontaktami z kultura Indii i Dalekiego Wschodu. Gwaltow-
ny ostatnimi laty rozwoj zjawiska emigracji na Zachéd, jak i zacieranie odlegto-
sci przez globalizacjg przyczynily si¢ do narastania tego problemu. Wyzwaniem
jest juz sama chociazby obecno$¢ innych tzw. wielkich religii, od wiekéw za-
korzenionych w historii Azji. Swiat hinduizmu, buddyzmu, tacizmu, konfucjani-
zmu, szintoizmu nie jest juz wigc dla chrzescijanina odlegla rzeczywistoécia czy
abstrakcja, ale w bardziej bezposredni sposob sklania do przemyslen i przezy-

wania wiasnej tozsamosci. To samo mozna powiedzie¢ o islamie, ktéry imponu-

je radykalizmem swojego monoteizmu. Wierno§¢ wierze i stalosé w zachowy-
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waniu przekonan u muzulmanéw niejednokrotnie wzbudza wsrod chrzescijan
refleksj¢ nad kwestia wierno$ci wlasnej wierze i §wiadectwa o niej.

Wobec nasilenia sig tych zjawisk wzmogly sig rozwazania i dyskusje w ra-
mach tzw. ,,teologii religii”. Glowny problem, pojawiajacy sie w tym kontekscie,
dotyczy zbawczej roli Chrystusa jako jedynego Odkupiciela $wiata. Jawia si¢ tu
rézne pytania: ,,Czy inne wielkie religie sa takimi samymi drogami do spotkania
z boéstwem i doswiadczenia zbawienia, jak chrze$cijanstwo? Jesli tak, to jaki
sens ma zaangazowanie w misyjne postannictwo i stuzbe¢ gloszenia Ewangelii
wszystkim ludom ziemi? A je$li nie, to jaki sens ma dialog migdzy religiami?
Jakie wartosci sa one w stanie nam zaoferowac? Czy jest to w ogole mozliwe?
Poszukiwania teologiczne dotyczace tej sfery probleméw zostaly wzmocnione
m.in. przez takie dzialania i wydarzenia, jak na przyklad spotkanie przedstawi-
cieli r6znych religii w Asyzu w 1986 roku.

Zajmowane postawy wobec tego problemu wahaja si¢ pomiedzy dwoma —
skrajnie rézniacymi sig¢ od siebie — stanowiskami: ,,ekskluzywizmem” i ,,plurali-
zmem”. Ekskluzywizm glosi, ze zadna z religii nie ma takiego znaczenia, jak
chrzescijanstwo. K. Barth byt postacia, ktéra w XIX wieku nadata tym przeko-
naniom najbardziej radykalng forme. Natomiast pluralizm ma charakter raczej
relatywizujacy. Wedlug tego stanowiska bostwo ma wiele imion i daje sie spo-
tka¢ nie tylko pod postacia Jezusa Chrystusa. Jednym ze zwolennikéw takiego
przekonania jest prezbiterianin J. Hick. W wersji pozytywnej pluralizm stwier-
dza, ze inne religie majq nie tyle warto§¢ zastgpcza, ile sa réznymi ludzkimi
sposobami docierania do jednej Boskiej Tajemnicy. Mamy tu wiec raczej do
czynienia z teocentryzmem niz z chrystocentryzmem. Zwolennikiem tej idei jest
m.in. katolik P. Knitter. Wielu akceptujacych takie teorie uznaje Jezusa jako Chry-
stusa, ale odrzuca wyobrazenia co do istoty Jego osoby i natury. Idea Chrystusa
stala si¢ tu bowiem kategoria czy forma terminu technicznego na wyrazenie tre-
Sci teologicznych o Jego funkcji soteriologicznej. Objawienie chrzescijafiskie
za$ zostaje tu sprowadzone tylko do propozycji tych tresci (chocby nawet naj-
lepszej — jak twierdzi pochodzacy z Indii katolicki teolog R. Panikkar). Tezy te
opieraja si¢ na glgbokich podstawach hermeneutycznych i wskazuja, 1z mysl
azjatycka — zwlaszcza ,,indyjska” — nie powstaje na zasadzie przeciwstawiania
sig, ale jako rozszerzenie tozsamosci, ktora moze wyrazaé si¢ w przerdznych
konkretnych formach. Konsekwencja takiego rozszerzenia uzywanej w teologii
religii terminologii, ktéremu sprzyja kenosis Chrystusa, bylaby mozliwo$¢ uzna-
nia réwniez innych, poza biblijna, drég objawienia. Mozna by do nich zaliczy¢
réwniez tradycyjne religie Indii (por. co na ten temat pisze hinduski teolog
F. Wilfred).

Obecnie odchodzi si¢ raczej od koncepcji ekskluzywistycznej, cho¢ istnieje
wiele publikacji i autor6w o orientacji integralistycznej czy fundamentalistycz-
nej. Jednoczeénie wielu odrzuca rowniez i pluralizm, postrzegajac go jako zubo-
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zajacy rozumienie historycznego objawienia i podwazajacy potrzebe misji.
W tej kwestii warto porownac tezy przedstawione w encyklice Redemptoris mis-
sio Jana Pawla Il z 1990 roku i w dokumencie Migdzynarodowej Komisji Teolo-
giczne] z 1996 roku: 1l cristianesimo e le religioni. Kladzie si¢ w nich nacisk na
osobg, Jezusa Chrystusa jako jedynego Posrednika, na powszechne dziatanie Du-
cha Swigtego i na Kosciot jako sakrament zbawienia. Jednoczesnie jednak uzna-
je si¢ pewne wartosci zbawcze, jakie sa ukryte w innych religiach's.

Na ich podstawie mozna zaobserwowac, jak zarysowuje si¢ model poszuki-
wania sposobu interpretowania relacji pomigdzy chrzescijanstwem a innymi re-
ligiami. Niewatpliwie zbliza si¢ on do pozycji inkluzywistycznej: zachowujac
zdecydowane stanowisko co do niezbednosci Chrystusa i Jego posrednictwa
w zbawieniu, powaznie traktuje powszechna jego mozliwo$¢. Stad biora pocza-
tek nowe tendencje w ich interpretowaniu. Dla niektorych (J. Daniélou, H. de
Lubac, H.U. von Balthasar) liczy si¢ jedynie chrzeécijanstwo, a wartos¢ innych
religii polega na byciu tylko oznaka oczekiwania na nie. Wedhug innych (Y. Con-
gar, E. Schillebeeckx) wielkie religie w pewien sposob nosza juz w sobie zna-
miona sakramentu. Jeszcze inni za$ (K. Rahner, H.R. Schlette) twierdza, iz ko-
nieczne jest wprowadzenie rozroznienia pomiedzy historiag powszechna a histo-
ria zbawienia. W tej perspektywie bowiem inne religie nabieraja znaczenia no-
$nikow transcendencji, ktora jednakze w petni realizuje si¢ tylko w chrzeScijan-
stwie. Owocem przeniesienia punktu cigzkosci w refleksji teologicznej, ktora
nastapila w wyniku praktykowanego dialogu z innymi religiami, s3 wciaz otwar-
te — i nieraz problematyczne — poszukiwania. Dotycza one kwestii gloszenia
przestania ewangelicznego w kontekscie dialogu z kulturami i duchowo$ciami
odmiennymi od chrze$cijaniskiej. Znaczacy jest tu, opublikowany przez Papie-
ska Radg do spraw Dialogu Migdzyreligijnego i Kongregacj¢ do spraw Ewange-
lizacji Narodéw dokument Dialogo e annuncio z 1991 roku, ktéry wywolal wie-
le dyskusji w kregach zajmujacych sie problemami ewangelizacji i dialogu mig-
dzy religiami.

1.4. Perspektywy ,globalizacji”: wyzwania i procesy jednoczace

O ile wyzej omOwione zjawiska zwiazane z ,regionalizacja” wplywaty na
chrzescijanstwo od kofica XIX wieku, to obecnie podobna rolg odgrywa ,,globa-
lizacja”. Wynika ona przede wszystkim z proceséw ekonomiczno-politycznych,

“Por. . Dupuis, Gesu Cristo incontro alle religioni, Assisi 1989, lub badania zebrane
przez G. D’C o s t ¢ w odpowiedzi na tezy J. H i ¢ k’a: Christian Uniqueness Reconsidered: The
Myth of a Pluralistic Theology of Religions, Maryknoll (NY) 1990.
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zwiazanych z interesami wielkich korporacji dziatajacych w skali globalnej, ale
dotyczy rowniez ujednolicania orientacji i postaw spoleczno-kulturowych na
plaszczyznie migdzynarodowej. Tendencja do konformizacji zachowan jest jed-
nak cze¢sto skutkiem manipulowania ludzkimi pragnieniami i aspiracjami: tak
jednostkowymi, jak i zbiorowymi. Ma ona na celu stymulowanie poziomu po-
trzeb i1 konsumpcji zgodnie z interesami tych korporacji. Do szybkiego prze-
ksztalcania sig¢ naszej planety w ,,globalng wioske™ przyczyniaja sie zdobycze
$wiata multimedialnego i telematycznego.

Powyzsze zjawiska oddzialuja réwniez na doswiadczenia religijno-ducho-
we. Swiadcza o tym na przyktad idee New Age, czyli , Ery Wodnika”, ktorego
wplywy rozprzestrzenily si¢ szeroko przede wszystkim w kulturze pdtnocno-
i poludniowoamerykaniskiej, ale widoczne sa réwniez poza nia. Zjawisko to
mozemy traktowa¢ jako wskaznik zachwiania potrzeby bezpieczenstwa, beda-
cego skutkiem przyspieszonego tempa zmian zachodzacych w otoczeniu. Wy-
woluja one poczucie zagroZenia i zagubienia, a w konsekwencji rowniez po-
trzebe psychiczna, ktéra przejawia si¢ w formie stworzenia sobie przejrzyste-
go systemu gnostycznego. Stanowi on klarowny zesp6t odpowiedzi na ewen-
tualne pytania nurtujace czlowieka, dzigki ktéremu jednostka kompensuje swoje
poczucie braku bezpieczenstwa.

Zjawisko to jest charakterystyczne dla pewnych subkultur, najczesciej jed-
nak dla ludzi uzaleznionych od medioéw, a zwtaszcza od telewizji. Staje si¢ ona
dla nich statym punktem odniesienia, autorytetem i podstawowa wartoscia. Czg-
sto kompensuje ich potrzebe¢ kontaktu z innymi ludZzmi i thumi poczucie osa-
motnienia. Jednoczes$nie jednak promuje pewne idee, wyobrazenia czy kon-
kretne produkty. W ten spos6b reklama wzbudza w ludziach nowe potrzeby, co
w pelni wiaze sig z celami i interesami ekonomicznymi i politycznymi wiel-
kich korporacji. Swiat przedstawiony przez media nie koresponduje z realiami
zycia wigkszej czgséci ludzkosci, a niejednokrotnie catkowicie im przeczy. Ale
tylko nieliczni to dostrzegaja i zdaja sobie sprawg z tej mistyfikacji. Dlatego
konieczne jest rozpoznanie wyzwan wynikajacych z intereséw korporacji
1 procesow globalizacji. Trzeba sprecyzowaé, w jaki sposob chrzescijanstwo
moze w takiej sytuacji partycypowa¢ w budowaniu bardziej sprawiedliwego
i szczgsliwego §wiata. Bo tylko taki jego obraz odpowiada BoZzemu planowi
zbawienia, objawionemu w pelni w Jezusie Chrystusie.

a) Wyzwania ,,globalizacji”: ekologia, sprawiedliwos¢, etyka

Sie¢ relacji, jaka oplata jednostke w nasilajacym si¢ procesie ,,globalizacji”,
dotyczy trzech koncentrycznych sfer. Pierwsza z nich dotyka szeroko pojgtego
uniwersum przyrody, druga cato$ci uwarunkowan historycznych, a trzecia samej
$wiadomosci jednostki. Sfery te sg od siebie wzajemnie zalezne, cho¢ nie mozna
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tu zapomina¢ o odpowiedzialnosci podmiotowej wobec innych podmiotéw hi-
storycznych i w relacji do $wiata. Ponadto, to wiasnie ,,globalizacja” jest tym
czynnikiem, ktory stymuluje stala i wzajemng wymiane pomiedzy tymi sferami.
Na tej samej zasadzie stymuluje jednostke, by czula sie cze$cia uniwersum, na-
razajac j3 jednak na ryzyko umasowienia, typowego dla ,,globalnej wioski”.
W ten sposob wylaniaja sig istotne i wciaz rosnace wyzwania. Sa one powiazane
z procesem ,,globalizacji” i stajg zaréwno przed cata ludzkoScia, poszczegolny-
mi jej spoleczno$ciami, jak i jednostkami. Naleza do nich wszelkie problemy
zwiazane z takimi kwestiami, jak: ekologia, sprawiedliwo$c, etyka.

W dzisiejszych czasach na pierwszym miejscu stawiany jest ,kryzys ekolo-
giczny”, wynikajacy z zaburzenia naturalnego rytmu i rownowagi w przyrodzie.
Jest on skutkiem przyspieszonych przeobrazef, spowodowanych dziataniem czto-
wieka. ,,PrzeobraZenia, jakie wczesniej dokonywaly sig¢ przez miliony lat, teraz
przebiegaja znacznie szybciej. Mamy tu juz do czynienia tylko z dziesiatkami
lat, dlatego ich skutki sa znacznie bardziej odczuwalne przez jednostki i spofe-
czenstwa. Tempo zmian spolecznych i biologicznych nie koresponduje juz ze
soba”', Konsekwencja tej zmiany jest zagubienie i zdezorientowanie cztowieka
i natury. Jest ono obserwowalne w niszczacych skutkach oddzialujacych na $ro-
dowisko i zasoby energetyczne. Stanowia one coraz bardziej aktualny sygnat
alarmujacy, wzywajacy do ,,ograniczania rozwoju”.

Rozwéj i wzrost ztozonosci homo sapiens zdaje sig odwrotnie proporcjonal-
ny do mozliwo$ci trwania ekosystemu. Samo za$§ zagrozenie ekologiczne moze
tu byé wiec postrzegane jako forma odwetu czasu biologicznego nad czasem
historycznym. Poszukiwanie Zrodet kryzysu doprowadzito do odkrycia typéw
mentalno$ci wyjasniajacych pewne zachowania w relacji do natury. Sa tacy, kto-
rzy w bolesnym lamaniu naturalnych rytméw widza zabdjczy efekt propagowa-
nego przez chrzescijanstwo biblijnego antropocentryzmu. Po raz pierwszy takie
twierdzenie przedstawit w 1967 roku Lynn White Jr na famach Science, a jego
mysél podjeli: C. Amery, U. Krolzik, G. Liedke, E. Drewermann.

Prowokacja ta doprowadzita do odkrycia ,,ekologicznej duszy” chrzescijan-
stwa, obserwowalnej skadinad w wielkich $wiadectwach na przestrzeni historii
(wystarczy pomyslec o fragmencie Rdz 1, 28, o Franciszkowej idei ,,umifowania

stworzenia” albo o ,,szacunku” do stworzenia Ignacego Loyoli). Znakiem rozbu-
dzenia poczucia odpowiedzialno$ci wobec stworzenia i duchowosci ekologicz-
nej jest na przyklad Synod Kosciotéw europejskich w Bazylei (1989) czy zgro-
madzenie ekumeniczne w Seulu (1990), obradujace nad problemami sprawiedli-
woscl, pokoju i ochrony §rodowiska naturalnego. Podobnie nalezy traktowaé
zebranie Swiatowej Rady Koscioléw, ktorego tematem byla ,,odnowa catego stwo-

YE.Tiezzi, Tempi storici, tempi biologici, Milano 1984, s. 62.
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rzenia”, a ktore odbyto sig¢ w Canberze (1991). Poprzedzito je ozywienie reflek-
sji nad stworzeniem w$rdd teologdw katolickich (J.L. Ruiz de la Pefia i A. Gano-
czy) i ewangelickich ( P. Gisel, J. Moltmann).

Ostatnie dwudziestolecie XX wieku charakteryzuje si¢ szczegdlna ztozono-
$cia problemow spotecznych i szerokim zakresem relacji, jakich one dotycza.
Natomiast mozliwo$§¢ realizowania i zachowania sprawiedliwosci spoleczne;j
w konkretnym kraju jest §ci§le uwarunkowana jego sytuacja ekonomiczng i za-
lezno$ciami politycznymi. Dlatego czasami mozna mie¢ wrazenie, ze porzadek
ekonomiczny jest decydujacy w realizacji reform dotyczacych losu klas, grup
spolecznych czy calych narodow. Dobrym przykladem tego zjawiska jest pro-
blem migdzynarodowego zadtuzenia.

Z drugiej za$ strony, zniesienie podziatu §wiata na dwa ideologicznie wrogie
sobie bloki nie wyeliminowalo sytuacji wyzysku i obojetnosci wobec krajow
ubogich. Ponadto mozna sig¢ obawia¢, Ze scentralizowanie wiadzy politycznej
przez amerykanskiego kolosa bgdzie miato dla $wiata skutki raczej negatywne,
wszelkie dzialania bowiem beda regulowane wedlug kryterium racji i interes6w
silniejszego, co potwierdzaja przyklady podjgtych inicjatyw i srodkéw podczas
konfliktow zbrojnych w ubogiej Boséni i bogatym Kuwejcie. Nawet po upadku
ideologii reprezentujacych interesy ubogich, ciemig¢zonych i narodéw prze$la-
dowanych nie powinno si¢ zapominaé o realnych potrzebach tych, ktérym nie
udaje sig zabra¢ glosu w swojej sprawie. Dlatego wazne jest, by Kosciét katolic-
ki jednoznacznie interweniowat w kwestiach palacych probleméw spotecznych.

Encykliki Sollicitudo rei socialis (1988) i Centesimus annus (1991) stano-
wig refleksjg nad przemianami dokonujacymi si¢ w §wiecie w ostatnich dziesie-
cioleciach 1 reprezentuja poglad o niesprawiedliwym systemie zalezno$ci mig-
dzy P6noca a Potudniem. Ponadto dokumenty te wskazuja na konieczno$¢é opra-
cowania metod ekonomiczno-politycznych, ktére by zrelatywizowaty drastycz-
nos¢ negatywnych skutkéw tak kolektywizmu, jak i kapitalizmu. Historia nega-
tywnie ocenita kolektywizm i moze dlatego w dzisiejszych czasach trudniej jest
krytycznie oceni¢ kapitalizm: jego $lepy egoizm, tendencje do absolutyzowania,
dominacj¢ konkretnych centroéw. Znaczacym wktadem do refleks)i nad tymi pro-
blemami sa rézne formy ,.teologii wyzwolenia”, zwlaszcza ze proponowane przez
nie uwagi sg zakorzenione w okre§lonych kontekstach spotecznych. Mimo to
uwrazliwiaja one $wiadomos$¢ wlasnie w kwestii wyboroéw na plaszczyZnie glo-
balnej, zwlaszcza gdy pochodza z konkretnych dos§wiadczen cierpienia i n¢dzy.

Podstawowym jednak wyzwaniem dla wiary i praktyki chrze$cijanskiej
w czasach ,,globalizacji” sa przede wszystkim problemy etyczne. Na Zachodzie
kryzys wartosci spowodowal motywacyjng pustke i brak wyzszych celéw. Po-
nadto na calym $wiecie mozemy zaobserwowa¢ przejawy negatywnych skutkow
rozwoju naukowego, ktory pociagnat za soba — dotad nieznane — kwestie natury
etycznej. Dotycza one Zycia ludzkiego na réznych jego etapach i zazwyczaj sa
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powiazane z takimi problemami, jak: genetyka, aborcja, eutanazja, zasieg do-
puszczalnej interwencji lekarskiej. Ostatnimi laty sprawy te jeszcze bardziej zy-
skaly na znaczeniu, chociazby przez ich upowszechnienie. Wiaza si¢ one $cisle
ze scentralizowanym kierunkiem podejmowanych rozwiazan, zaleznych od rza-
dzacych swiatem osrodkow wiadzy ekonomiczne;j, politycznej i naukowej. Na-
tomiast opinia publiczna stracila swoja czujno$é 1 — na skutek manipulacji -
ulega wptywom srodkow masowego przekazu. Media za$ sa sterowane przez
kierujacych rynkiem produkcji i zbytu.

W podjetej dyskusji nad etyka takich sfer, jak polityka, ekonomia i nauka cen-
tralne miejsce w refleksji teologiczno-moralnej zaj¢ly zagadnienia zwiazane z ,,bio-
etyka” (A. Bompiani, E. Sgreccia, A. Spinsanti, D. Tettamanzi). Nie ulega watpli-
wosci, Ze zasadnicza staje sig tu kwestia podstaw i zalozen samej moralnosci. Czy
istnieje obiektywne i niezalezne kryterium, zgodnie z ktorym mozna rozeznac, co
jest dobre a co zle? Jesli tak nie jest, to czy wystarczy sam konwencjonalizm, by
ugruntowaé zachowania etycznie dopuszczalne, tak by na dtuzsza mete nie staly
si¢ one oderwane od calosci egzystencji jednostek i zbiorowosci? Jesli jednak
takie kryterium istnieje, to na ile mamy do niego dostgp i na ile jest ono powigzane
z ostateczng instancja nazywana Bogiem i z Jego historycznym objawieniem?

O ile tzw. ,,moralno$¢ niezalezna” stara sig znalez¢ odpowiedz na te pytania
w obrebie racjonalnosci podmiotu ludzkiego (A. Auer, S. Bastianel), to moral-
no$¢ ,.heteronomiczna” szuka podstaw i kryteriow etycznych poza podmiotem
ludzkim. Poddaje ona krytycznej refleksji rowniez kwesti¢ powszechnosci do-
$wiadczenia religijnego. W tym przypadku jednak ponosi sig ryzyko redukcjoni-
zmu, sprowadzajacego do§wiadczenie religijne do minimum wspolnego mianow-
nika, co paradoksalnie oznacza mozliwos¢ etsi Deus non daretur. O tych niebez-
pieczenstwach $wiadczy zatwierdzona w Chicago przez Swiatowy Parlament
Religii Dichiarazione per un’etica mondiale (1993).

Jednakze moralno$¢ ,heteronomiczna” przede wszystkim przypomina o tym,
co stanowi o istocie chrzescijanstwa: powszechnie proponuje przyjecie Boga,
ktory jest miloScia. Autotranscendencja ducha ludzkiego jest tylko tego konse-

kwencja. Dlatego mowi sig o idei ,,prawdy etycznej” i jej wyzwalajacej mocy
(Jan Pawel I1, encyklika Veritatis splendor, 1993 rok) czy o nienaruszalnej war-
tosci Zycia ludzkiego (encyklika Evangelium vitae, 1995 rok). Mozma przypusz-
czaé, ze wspomniane wyzej problemy beda nabiera¢ w najblizszej przysztosci
coraz wigkszego znaczenia, wigza sig¢ bowiem z konieczno$cia rozwiazania kon-

kretnych kwestii w poszczegélnych dziedzinach, nawet jeli pominie sie wzgle-
dy arbitralne.
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b) Procesy jednoczace: teologia i duchowo$¢; ekumenizm i katolicko$¢;
zaangazowanie na rzecz sprawiedliwosci, pokoju i ochrony $rodowiska

Jakie drogi i sposoby szukania jedno$ci proponuje chrzescijanstwo ludziom
1 $wiatu w koncu XX wieku? Jak odpowiedzie¢ na wyzwania ,,globalizacji”, nie
ulegajac wplywom logiki przemocy i rosnace;j sieci wzajemnych zaleznosci? Na
podstawie powyzszych refleksji zarysowuja si¢ pewne perspektywy rozwoju wiary
i teologii chrzescijanskiej, jak dotad raczej zaabsorbowanej i zaniepokojonej
dokonujacymi si¢ przemianami. Sa nimi: sama teologia i duchowos¢; ekume-
nizm 1 katolicko$¢; ewangeliczne zaangazowanie w dzieta milosierdzia, stuzba
na rzecz sprawiedliwosci, pokoju i ochrony $rodowiska.

»leologia” i ,,duchowos$¢” wyrazaja prymat wiary w Zyciu czlowieka w sytu-
acji, gdy wspolczesnos¢ kieruje si¢ ambicja dominowania ,,porzadku rozumu”.
W sferze calego Zycia czlowieka wierzacego oddzielono wigc — czy wrecz prze-
ciwstawiono je sobie — element do§wiadczenia rozumowego od aspektu przezy-
ciowego. Konsekwencja tego byl tez swoisty rozdziat pomiedzy teologia a du-
chowoscia, ktory sprawil, ze teologia stata si¢ zbyt sucha i przeintelektualizowa-
na, a duchowo$¢ zbyt sentymentalna i za bardzo wkraczajaca w sfere intymno-
sci. Dlatego wydaje si¢ konieczne zblizenie tych dwoch kregdéw doswiadczenia.
Tylko wtedy teologia bedzie w stanie zaproponowac globalny horyzont znaczen,
bez wpadania przy tym w zasadzke ideologizowania. Powinna ona stale odnosi¢
si¢ do jednostkowosci prawdy zawartej w objawieniu i do do§wiadczenia chrze-
Scijanskiego, przezywanego w konkretnych realiach i przekazywanego przez tra-
dycjg¢ Kosciota. Tylko wowczas ,,system” teologiczny pozostanie otwarty na bo-
gactwo zycia i zaskakujace doswiadczenia w relacji z Bogiem Zyjacym.

W ostatnich dziesigcioleciach czesto nawigzywano w teologii do form narra-
cyjnych i do $§wiadectw. Jednoczesnie w doswiadczeniach duchowych ludzi wie-
rzacych nastapil pewien zwrot ku teologii biblijnej. Bogactwo jej metod i krytycz-
nych poszukiwan zostato potwierdzone przez Papieska Komisj¢ Biblijna w wyda-
nym w 1993 roku dokumencie Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele. Zdajemy
juz sobie sprawe — majac minimalna cho¢by §wiadomosé odpowiedzialnosci za
wiar¢ — ze teologia pomijajaca duchowosé moze si¢ wydawac wrecz pusta, sama
za$§ duchowos$¢ bez teologii — po prostu Slepa. Na tej samej plaszczyZznie odczuwa
si¢ konieczno$¢ zakorzenienia do§wiadczen teologa w Zyciu Kosciola, rozumiane-
go jako jego pierwotna przestrzen hermeneutyczna i potencjalny odbiorca jego
refleksji, pozostajacej zawsze w stuzbie wspdlnoty Kosciota (por. Instrukcja Kon-
gregacji Doktryny Wiary Donum veritatis z 24 maja 1990 roku).

To potaczenie refleksji i doswiadczenia dokonalo si¢ nie tylko na plaszczyz-
nie teorii i praktyki chrze$cijanskiej: stato si¢ to mozliwe na skutek powszechne-
go wypalania si¢ ideologii. Pojawila si¢ wigc mozliwos¢ $wiadczenia o swojej
relacji z Prawda. Jednak warunkiem otrzymania faski doswiadczenia Bozego
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misterium jest bycie w }acznosci z catkowicie Innym: poprzez karmienie sig shu-
chanmem Go 1 dialogiem z Nim na modlitwie. Tak wigc, z jednej strony, prawda
teologii jawi si¢ nie jako co$, co mozna posiadac, ale jako Kto$, komu mozna
daé sig posiasc. Dokonuje si¢ to w procesie trwania w adoracji Boga i w postu-
szefistwie wierze. Postawg te oddaje biblijna idea emet, wyrazajaca pojecie ,,praw-
dy” rozumianej jako ,,wierno$¢”. Jest to prawda obopodlna, bo opierajaca sie na
przymierzu dwojga, ktora nie jest jednostronna i nie wywiera presji.

Z drugiej za$ strony modlitwa chrze$cijan opiera si¢ na idei trynitaryzmu.
Jest do$wiadczeniem modlitwy ,,w” Bogu, a nie ,,do” jakiego$ Boga, gdyz jest
kierowana do Ojca przez Syna w Duchu. Dlatego jest otwarta na przyjgcie daru
z nieba wiasnie od Ojca: przez Syna w Duchu. Niegdy$ panujace ideologie for-
mulowaly wobec wierzacych zarzut, ze ich pragnienie kontemplacji spowodo-
wane jest checig ucieczki od rzeczywistosci i Zycia. Chrzescijanie jednak dalecy
sq od takiego jej rozumienia. Ten wymiar zycia i modlitwy zdaje si¢ potencjal-
nym Zrédiem ludzkiej integralnosci i autentycznej wspolnotowosci. Wynika on
wlasnie z bogactwa i specyfiki chrzeécijanskiego trynitaryzmu, co $w. Pawel
okres$lit w Liscie do Kolosan (3, 3) jako ,,zycie ukryte z Chrystusem w Bogu”.

Obecnie mozna zaobserwowacé na calym §wiecie wyrazny wzrost liczby powo-
lan do kaplanstwa 1 zakonéw (co stanowi pewne novum po latach kryzysu, znacz-
nego jej spadku i wielu przypadkéw porzucenia kaplanstwa), wzrost tozsamosci
duchowe;j i §wiadomosci postannictwa $wieckich (co potwierdza Synod Biskupow
i adhortacja Christifideles laici z 1989 roku), rozprzestrzenianie si¢ nowych ru-
chow o charakterze duchowym (jeszcze przed Soborem narodzity si¢ Opus Dei
i Fokolarini, a potem neokatechumenat, grupy charyzmatyczne, Odnowa w Duchu
Swigtym, Comunione e liberazione). Ta powszechna obecno$¢ nowych doswiad-
czen ,mistagogii” chrzescijanskiej zdaje si¢ nie pozostawa¢ bez wplywu rowniez
na tych wierzacych, ktorzy nie angazuja sie¢ zbytnio w zycie wiara. To dla nich
przeznaczone sa chociazby opracowane przez kard. C.M. Martiniego w formie
lectio divina teksty biblijne, ttumaczone pézniej na rézne jezyki.

Wobec powyzszego mozna przypuszczaé, Ze w przyszlosci chrzescijanstwo
bedzie bardziej nacechowane duchowo i mistycznie. Stanie sig przez to bogat-
sze w doSwiadczenie Misterium Bozego i w refleksje powstate gtdwnie na tej
podstawie. Jesli nie, to nie bgdzie w stanie wnie$¢ swojego wkiadu w przemia-
ny dokonujace si¢ we wspolczesnym Swiecie ani odpowiedzie¢ na pojawiajace
si¢ w nim kryzysy. Sa tacy, ktoérzy twierdza nawet, ze ,,chrzescijanin w przy-

sz}osci albo bedzie mistykiem, albo nie bedzie w ogodle chrzeécijaninem”?.
Opinia ta wyraza przekonanie, ze pod koniec XX wieku podejmowanie pro-
blematyki zwigzanej z Bogiem, jak i poszukiwanie Jego oblicza, nie moze by¢

2 K.Rahner, Sollecitudine per la Chiesa. Nuovi Saggi, VII1, Roma 1982, s. 449.
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krétkotrwate, ale wymaga czasu, wytrwato$ci i zaangazowania catego czlo-
wieka: tak jego wiary, jak i rozumu.

»Ekumenizm” i ,katolickos¢” jako drogi i sposoby szukania jednosci wy-
razaja tgsknotg za jednoScig. Jest ona poniekad obecna w procesie ,,globaliza-
cji”, ale w sposéb zlozony i niejednoznaczny. Ekumenizm zrodzil si¢ na po-
czatku XX wieku w wyniku do$wiadczania w krajach misyjnych skandalu, ja-
kim bylo gloszenie tej samej Ewangelii przez oddzielone od siebie Kosciolty
(Konferencja Stowarzyszen Misyjnych Protestantow w Edynburgu w 1910
roku). Wolanie o jedno$¢ migdzy chrze$cijanami jest w dzisiejszym §wiecie
uzasadnione, tym bardziej ze kraje Zachodu — majace wielowiekowg tradycje
chrzescijanska — cechuja sig obecnie postgpujaca dechrystianizacja i wymaga-
ja nowej ewangelizacji.

W Europie — ktora i tak jest kolebka rozbicia chrzescijafnistwa — wyzwa-
niem dla Kosciolow staja si¢ nowe podziaty, bedace skutkiem upadku Muru
Berlinskiego. Ich konsekwencja jest m.in. gwaltowne rozbudzenie sie nacjo-
nalizméw etnicznych i1 narodowosciowych. Stad istnieje potrzeba, by Koscio-
ty byly znakiem i narzedziem wzajemnego pojednania i shuzby ludziom. Nad
problemem pojednania w Europie obradowaly: II Ekumeniczne Zgromadzenie
Europy (Graz, 1997), Synod Biskupéw Europy (1991), Konferencje Koscio-
tow europejskich i Rada Biskupow Katolickich pochodzacych z calej Europy
(Erfurt, Santiago da Compostela).

Obecnie uwaga teologéw koncentruje si¢ gtéwnie na zagadnieniu koindnii,
co przede wszystkim wyraza koniecznos$¢ podjgcia ponownej refleks;ji nad struk-
turami i Zyciem wewngtrznym Kosciotéw, jak i potrzebami wynikajacymi z po-
wstawania nowych podzialéw wsréd wspolnot chrzescijanskich. Wezesniej na-
tomiast refleksja teologiczna zazwyczaj dotyczyla gléwnie sakramentalnych form
konstytuujacych wspélnotg (por. dokument Battesimo, Eucaristia e Ministero, wy-
dany w Limie w 1982 roku, bedacy owocem ekumenicznych zainteresowan i kom-
petencji teologa M. Thuriana). W najblizszej przysziosci wciaz aktualne w dzie-
dzinie teologii b¢dzie prawdopodobnie zagadnienie koindnii. W tym kontekscie
zarysowuje si¢ nowe zainteresowanie kwestia ,.katolicko$ci”, rozumianej zarow-
no w sensie geograficznego uniwersalizmu — uwydatnionego jeszcze bardziej przez
proces ,.globalizacji” — jak rOwniez w sensie petni i calosci, ktére domagaja si¢
zachowania integralnosci wiary 1 stalego zachowywania pamigci Chrystusa.

Od pewnego czasu teologia misji rozpatruje pojecie ,.katolickosci”, odno-
szac si¢ zar6wno do kregu katolickiego, jak i ewangelickiego (H. Biirkle,
S. Dianich, A. Seumois). Podobnie w $rodowiskach protestanckich zmierza sie
do poswigcania uwagi stuzbie powszechnej jednosci w Kosciele. Na przykiad
ekumeniczna Grupa z Dombes opracowala w 1985 roku dokument 7/ ministero
di comunione nella Chiesa universale, w 1995 roku za$ ukazala sie encyklika
Jana Pawla II Ut unum sint. Warto tu tez wspomnie¢ prace poszczegolnych teo-
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logéw, jak na przykiad J. Tillarda. Jednak w ostatnim dwudziestoleciu najwigk-
szy wkiad w proces odkrywania katolickosci jako wymogu i warunku postannic-
twa chrzescijanskiego mial z pewnoscia papiez Jan Pawet II. Jego pontyfikat
charakteryzuje si¢ szerokim zasiggiem podrézy apostolskich, co z jednej strony
podkresla bogactwo ,regionalizacji” Koéciota, z drugiej za$ potrzebe uniwer-
salnej jednoéci doktrynalnej i pastoralnej. Swiadczy o tym m.in. opracowanie
Katechizmu Kosciola katolickiego, bedacego od 1992 roku jednym punktem
odniesienia dla nauczania i katechezy wszystkich Ko$ciotow partykularnych.

Znaczenie tych przedsigwziec jest widoczne, zwlaszcza w kontekScie nie-

ktoérych proceséw i zmian spoteczno-politycznych (jak np. kryzysu socjali-
zmu). Jednakze istota 1 waga tych dziatan umiejscowiona jest przede wszyst-
kim w sferze duchowej: sa one postrzegane jako nowa forma proponowania
Ewangelii, bgdacej nosnikiem zycia i zbawienia i przyczyniajacej si¢ do wzro-
stu jednosci i pokoju rodziny ludzkiej. Taka — a nie inna — forma przekazu
przestania ewangelicznego nie ustosunkowuje sig tylko do konkretnych sytu-
acji spoteczno-kulturowych, ale jest adresowana do catej ludzkosci. Podobnie
nalezy rozumieé¢ obchody Jubileuszu Roku 2000. Sa one zaproszeniem dla
wszystkich wierzacych — jako 0s6b indywidualnych i jako wspolnoty Kosciola
— do podijecia drogi nawrécenia i odnowy, do przypomnienia sobie o BozZych
darach i uznania wiasnych win (osobistych i zbiorowych). Czas Roku Jubile-
uszowego powinien tez by¢ dla wszystkich szansa wzmocnienia poczucia wia-
snej tozsamosci i postannictwa. Zatopienie si¢ w misterium Trojcy jest szcze-
golnie wazne wobec wyzwan, jakie niesie nowe tysiaclecie. Moga by¢ one
postrzegane rowniez w kontekscie potrzeby ekumenizmu i dialogu z innymi
religiami (por. List apostolski Jana Pawla Il Tertio millennio adveniente z 1994
roku). Wymagania stojace obecnie przed katolicyzmem nie majg nic wspdlne-
go z duchem triumfalizmu, ale wskazuja na potrzebg odnowy i nawrdcenia
Kosciota, gdyz ,,przyznanie si¢ do upadkow z przeszlosci jest aktem lojalnosci
i odwagi, ktory pomaga nam wzmocnié¢ nasza wiarg” (tamze, 33).

Trzecig przestrzenia, ktéra przy koncu XX wieku jawi si¢ nam jako obszar
ewentualnego zaangazowania chrzescijan, jest ewangeliczne $wiadczenie mito-
sierdzia przez ,,dzialania na rzecz sprawiedliwos$ci, pokoju i ochrony §rodowi-
ska naturalnego”. Jak juz powiedzieliSmy, kwestia sprawiedliwosci spolecznej
jest Scisle powiazana z relacjami migdzynarodowymi, wzajemnymi zaleZzno$cia-
mi, a nawet ekologia. Powiazania te sa jeszcze bardziej widoczne, gdy poszcze-
golne problemy rozwazamy w kontekscie ogolnym, tj. ,,globalizacji”. Trzeba
wtedy wyjS¢ ponad — zazwyczaj zbyt ograniczong — perspektywe wlasnego re-

gionu. Wydaje sig, ze chrzedcijafistwo jako religia powszechna — istniejaca
w roznych kontekstach kulturowych i historycznych — jest tu na pozycji uprzy-
wilejowanej, by pobudza¢ chrzescijanska $wiadomosc do obrony wartosci zycia
kazdej istoty, a zwlaszcza tych, ktérzy nie potrafia walczy¢ o swoje prawa. Cho-
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dzi tu najczgsciej o prawa jednostek nie majacych szans w konfrontacji z pote-
gami ekonomiczno-politycznymi, ktére na plaszczyznie globalnej kierujg si¢
czesto tylko logika wiasnego interesu i egoizmem, co wyklucza dobro innych.

Oczywiscie, wierzacy musza zdawaé sobie sprawg z tego, ze ich podstawo-
wa bronig jest sita $wiadectwa, Zywotno$¢ ich wiary i dziela ewangeliczne. Jed-
nakze ich duchowe dziedzictwo wyraza si¢ rOwniez w szerokiej sieci wolonta-
riatu i pomocy udzielanej potrzebujacym. Taka forma pomocy swiadczone) przez
rézne Koscioly sa na przyklad dziatania Caritasu podejmowane w konkretnych
krajach i na plaszczyznie migdzynarodowej (a koordynowane przez Swiatowa
Radg Kosciolow), czy tez Papieska Rada lustitia et pax. Stanowia one w dzisiej-
szych czasach znaczaca forme wkladu, propozycje wspoélpracy ludzkosci w wy-
miarze globalnym w celu budowania jednosci ,,§wiata bedacego globalna wio-
ska”. Taki konkretny sposob dzialania lepiej przystaje do mozliwosci percepcji
pojedynczego czlowieka i1 bardziej uwrazliwia go na problem sprawiedliwosci,
bezinteresownosci 1 shuzby na rzecz pokoju i ochrony srodowiska.

Zadania, jakie stoja przed chrzes$cijanami, nie s3 wcale fatwe ani zawezone
do jednej tylko dziedziny aktywnosci. Jest wregcz przeciwnie: obecnie w kon-
kretnych sytuacjach angazuja si¢ oni najczgsciej w udzielanie pomocy uzalez-
nionym od narkotyk6w, uchodzcom, uciekinierom czy w prowadzenie pertrak-
tacji w konfliktach pomigdzy zwa$nionymi stronami. Natomiast na plaszczyz-
nie globalnej biora na rézny sposéb udzial we wspodlpracy pomigdzy naroda-
mi, kulturami i religiami. Zgodnie z logika ewangelicznego milosierdzia za-
kresem obecnosci i zaangazowania chrze$cijan s wszelkie artykulowane (lub
nie) 1 uzasadnione potrzeby poszczegolnych regionéw. Nie oznacza to jednak
pomijania intereséw calej ludzkosci ani postrzegania regionalnych problemow
w perspektywie ,,globalizacji”.

Wierzacy w Chrystusa nie bgda w stanie odpowiedzie¢ na te wyzwania
w pojedynke, dlatego wydaje si¢ wrecz konieczne wspoélne zaangazowanie roz-
nych grup i wszystkich ludzi ,,dobrej woli”. W dzisiejszych czasach — by¢ moze
bardziej niz w przeszio$ci — chrzeécijanie wydaja si¢ gotowi do podjecia tej
shuzby. Zdajg sobie bowiem sprawe, zZe tylko taka Dobra Nowina, w ktorg uwie-
rzyli, dotrze do kraficéw ziemi i ze nikomu nie zabraknie $wiadectwa wiary
i stuzby. Swiadczy o niej bowiem postuga bezinteresownych ludzi, ktérzy dzieta
milosierdzia przezywaja w duchu nasladowania Boga ukrzyzowanego.



2.
Jak zostal przyjety Sobor Watykanski I

2.1. Sobor Watykanski II jake wydarzenie historyczne

Sobor Watykanski II zostat nazwany ,,Soborem Ko$ciota”, bo aspekt ten byt
gléwnym punktem jego zainteresowania. Obrady Soboru koncentrowaly sie wo-
kot odpowiedzi na pytania: ,,Czym jest Kosciot? Co sprawia, ze Koscidt jest Ko-
$ciotlem? Na ich podstawie nalezy rozpatrywac wszelkie kwestie zwiazane z du-
chem i organizacja Koéciota™, ’

Zapowiedzia ,,odnowy Kosciola” bylo istniejace juz wczeéniej pragnienie od-
krywania duchowego 1 nadnaturalnego wymiaru Kosciota. Z tych tendencji wyro-
sto przestanie soborowe. Zaakcentowano w nim wizjg¢ Kosciota jako Mistycznego
Ciala, przekraczajacego jego widzialng, prawna czy instytucjonalna strone (ktéra
dominowata w postkontrreformacyjnych wyobrazeniach o Kosciele). Wzmozone
zainteresowanie biblijng kategoria Ludu Bozego wplyneto pozniej na percepcje
1 oceng historii Kosciola, jego ponadczasowego charakteru: jego zrodet w boskim
postannictwie Syna i Ducha oraz calkowitego wypelnienia chwaly Bozej. Zdajac
sobie sprawg z bogactwa tych zZrédel, Sobor Watykanski II przywraca katolickiej
eklezjologii $wiadomos¢, ze istotg i korzenie Kosciota — bedacego pielgrzymem
wedrujacym przez historie ku éschaton — nalezy widzie¢ w samej Trojcy Swictej?2.

2! Wystapienie kard. G.B. Montiniego: Acta Synodalia 1, 1V, 292; por. takze wypowiedz kard.
L.J. Suenensa na 33. Zgromadzeniu Ogolnym, 4 grudnia 1962 r: Acta Synodalia 1, IV, 223: ,,Sobér
niech stanie si¢ Soborem de Ecclesia i niech sig porusza w dwdéch obszarach: de Ecclesia ad intra
~ de Ecclesia ad extra”. Dwie konstytucje: Lumen gentium i Gaudium et spes — po$wiecone
odpowiednio refleksji de Ecclesia oraz roli Kosciota w §wiecie wspdlczesnym — stanowia dwa
filary tejze budowli.

2 Odnowiona $wiadomosé relacji migdzy Kosciotem i jego Zrédiami trynitarnymi zostata za-
czerpnigta przez Sob6r przede wszystkim ze szkoly liturgicznej, gdzie spotykaja sie Tréjca i histo-
ria. Konstytucja Sacrosanctum Concilium byla pierwszym dokumentem, ktdry zostat zaakcepto-
wany i ogloszony (4 grudnia 1965 r.) w duzej mierze dlatego, iz zrodzit si¢ jako dojrzaly owoc
ponadpétwiecznej historii ruchu liturgicznego; por. C. V a g a g g i n i, Idee fondamentali della
Costituzione, w: La Sacra Liturgia rinnovata dal Consiglio, red. G. Baraina, Torino-Leumann

19652, s. 99.
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Sobor Watykanski I nazywany jest ,,Soborem historii”, gdyz na nowo odkryt
i wskazal na nierozerwalnos¢ glebi boskich zrédet i konkretnej formy historycz-
nej postaci Kosciota”. Mozna to zaobserwowaé na trzech poziomach $wiado-
mosci historycznej, na podstawie ktérych rozwija si¢ soborowa refleksja o Ko-
Sciele. Pierwszym z nich jest stosunek do przeszlosci, pobudzany zywa pamigcia
wiary; drugim — relacja do terazniejszo$ci, postrzeganej jako powotanie do re-
alizowania si¢ w komunii mitoéci milosiernej; trzecim za$ stosunek do przyszio-
$ci, nakierowujacy na ogrom nadziei rozprzestrzeniajacej si¢ z Bozych obietnic.

Sobor Watykanski Il rysuje sie nam jako ,,Sobér historii” gtownie dlatego, ze
wshuchuje si¢ w nig jako w korzenie swojej wiary. Jest ona tez zrodlem form
przekazu wiary, danych w konkretnym czasie. Znaczacy wkiad w refleksj¢ Ma-
gisterium na temat posrednictwa historii w Objawieniu stanowi konstytucja Dei
verbum, ktéra ozywia poczucie prymatu stowa Bozego jako mowiacego o sa-
mym Kosciele i o egzystencji wierzacych. Przejscie od doktryny o dwéch zro-
dtach (Pismo i Tradycja) jedynie do traditio Verbi ex fide in fidem — majacej
swoje podstawy w stowie zachowanym w Pi§mie §wigtym, ale Zyjacym w kaz-
dym czasie w przekazie i interpretacji odnawianymi przez dziatanie Ducha Swie-
tego — laczy teraZniejszo$¢ wiary z jej istotowym zrédlem, utwierdzajac w ciagu
procesu historycznego przekaz zywej pamigci o sfowie Objawienia. Tylko w ten
sposob Pismo $wiete jawi sig nam nie jako martwa litera, ale jako ,,moc Boza ku
zbawieniu dla kazdego wierzacego” (Rz 1, 16), sita dziatajaca przez historig
i terazniejszo$¢. By mogta sie ona uaktualnié¢ we wspotczesnosci, musi by¢ rze-
telnie poznawana metoda hermeneutyki historyczne;.

Sobér daje nowe impulsy i wzmacnia proces odbioru Slowa Zycia, ktéry
dokonuje sie¢ przez pelne wiary stuchanie i potrzebng dyscypling. Jego owoca-
mi na niwie stuzby ludowi Bozemu sa nie tylko liczne ttumaczenia 1 rozpo-
wszechnienie samej Biblii, ale i tekstow egzegetycznych razem z réznymi opra-
cowaniami z dziedziny teologii biblijnej. Sobor zaakcentowat konieczno$¢ roz-
woju Kosciota jako wspolnoty dojrzatych chrze$cijan, odpowiedzialnych, ufor-
mowanych w postuszefistwie Stowu Zycia. Dwadziescia lat pozniej, w 1985
roku, Synod nadzwyczajny przypomniat to wyobrazenie KoSciota bgdacego
sub Verbo Dei i creatura Verbi.

Po drugie, Sobor ten jawi sig jako ,wtopiony” w histori¢, gdyz wnikliwie
analizuje terazniejszo$¢ jako moment realizowania si¢ zbawienia. Wskazuje na
nig jako na wazny moment: umiejscowiony ,,juz po” pierwszym przyjsciu Chry-
stusa na ziemig, ale ,,jeszcze przed” paruzja. Poczucie wagi terazniejszosci ozy-
wia tez zaangaZowanie pastoralne, bez ktérego zalecenia Soboru staja si¢ po

B Por. Il Consiglio venti anni dopo. L'ingresso della categoria , storia”, red. E. Cattaneo,
Roma 1985, oraz Teologia e storia, red. B. Forte, Napoli 1992.
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prostu nieuzasadnione. Maja one bowiem stuzy¢ rozwijaniu tozsamosci 1 po-
stannictwa KoSciota ,,w §wiecie wspdlczesnym”, jak stwierdza konstytucja Gau-
dium et spes. Jest ona obecnie przedktadana nad de Ecclesia et mundo huius
temporis, ktora podkreslata raczej opozycje pomigdzy Kosciolem a $wiatem,
a nie potrzebe dialogu i owocnej obecnosci.

Orzeczenia soborowe, poniewaz wiaza si¢ z najbardziej aktualnymi potrze-
bami, musza by¢ wciaZ na nowo analizowane w celu ich uaktualniania, rozwija-
nia i udoskonalania. Na taka potrzebg wskazuje na przyktad Konstytucja do-
gmatyczna o Kosciele. Nawiasem moéwiac, aspekt pneumatologiczny jest jednak
w niej stabo zarysowany, gdyz podkresla ona tylko teologie charyzmatow, zna-
czenie za$ krzyza i tragizm grzechu sa w niej prawie niezauwazalne. Pod tym
wzgledem orzeczenia Soboru Watykanskiego II wydaja sie tylko poczatkiem
a nie konkluzja obrad. Spelnieniem Soboru jest raczej proces przekltadania jego
nauczania na dzialalnos¢ pastoralng Kosciola, dzigki ktorej Dobra Nowina prze-
kazywana jest ludowi Bozemu w praktyce konkretnego zycia. Nabywanie i roz-
wijanie nowych doswiadczen i refleksji krytycznej, dotyczacych wiary, moze
by¢ wigc pojmowane jako jeden z owocOw Soboru. Sa nimi takze rézne formy
»teologii sytuacyjnej” — zrodzone ze §wiadome;j refleksji wierzacych w najroz-
niejszych kontekstach historyczno-kulturowych. Oczywiscie, realizacja tego pro-
cesu nie byla fatwa ani nie obyla si¢ bez trudno$ci i ograniczen. Podstawowym
problemem byla tu kwestia wspolnoty wiary i jej przekazywania, zachowania
mozliwych form {acznosci i wymiany pomigdzy teologia a praktyka w réznych
kontekstach zycia chrze$cijanskiego.

Sobor Watykanski II jest ,,Soborem historii” rowniez dlatego, ze wskazuje
na eschatologiczna natur¢ Ludu Bozego jako na podstawowy wymiar i jako$é
jego istoty (por. Lumen gentium, rozdz. VII). Pelna obietnic przyszto$¢ dotyczy
calego Kosciola 1 jest jak ,jutrzenka oswietlajaca wszystko §wiattem nadcho-
dzacego i oczekiwanego poranka” (J. Moltmann). Réwniez pod tym wzglgdem
pelna realizacja wskazan Soboru zdaje si¢ jeszcze daleka. Zaklada ona bowiem
obowiazek stalego aggiornamento i ciagle reformowanie wspdlnoty koscielne;j,
ale takze misyjny rozmach ludu Bozego i ekumeniczne otwarcie. Coraz bardziej
dostrzega si¢, Zze wiernos¢ orzeczeniom Soboru wymaga — tak wobec wspdlnoty
Kosciola, jak 1 wobec wiasnej misji w stuzbie Ewangelii — gl¢bokiego poczucia
odpowiedzialno$ci w teologicznych poszukiwaniach.

Podejmowany wysilek odnowy zainspirowat Koéciot na wszystkich jego po-
ziomach i w réznych formach jegq pielgrzymowania (poczawszy od prawa ka-
nonicznego, przez cala sferg pastoralna, a skoficzywszy na wymiarze osobistym
poszczegllnych wierzacych). Bliska tym przemianom byla rowniez sama teolo-
gia, cho¢ pod tym wzgledem jest jeszcze wiele do zrobienia. Wzrastajaca swia-
domo$¢ wlasnego postannictwa stale prowokuje wierzacych do ,,wyj$cia ze swoich
obozowisk™ (por. Hbr 13, 13), co czgsto jest zrédlem kryzysow duszpasterskich,
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zwlaszcza tam, gdzie panuje rytualizm albo zamknigcie si¢ na kontakty z ,,obcy-
mi” czy tez wspllne realizowanie swej misji wraz z innymi Koéciotami.

Jesli chodzi o ekumenizm, to pod wieloma wzgledami zaobserwowano
wzrost jego akceptacji ze strony teologii (zwlaszcza w kwestii chrztu i Eucha-
rystit). Wprawdzie wiele jest tu jeszcze oporéw czy zniechecenia i znuZenia,
ale mamy tez liczne §wiadectwa wspolpracy chrzeécijan w wielu miejscach
1 dziedzinach. Trudno$ci i udrgki nie moga by¢ tu powodem do rezygnacji
1rozczarowania. Wrecz przeciwnie, wymagaja one od ludzi wierzacych wzmo-
Zonego zaangazowania w odbidr i realizacj¢ soborowych intuicji i przestania,
gdyz droga ku jedno$ci — ktorej cheiat sam Chrystus — powinna by¢ podstawo-
wa i nieodwotalng troska naszego zycia i dzialania Ko$ciota. Zakotwiczenie
terazniejszosci pielgrzymujacego Kosciota w obietnicach co do jego przyszto-
$ci oznaczaé bedzie pelne zrozumienie przestania Soboru. Jest to mozliwe tyl-
ko wtedy, gdy uzna si¢ éschaton za ostateczny cel 1 horyzont wierzacych, ktory
powstrzymuje ich przed ustaniem w drodze i zaniechaniem dziatania na skutek
zadowolenia z dotychczasowych osiagnigc.

2.2. Quaestio de veritate: relacja pomigdzy prawdg a historia

Obrady ,,Soboru historii” daty poczatek historii Soboru, przez ktora jego in-
tuicje i zamierzenia realizuja si¢ w Zyciu konkretnych ludzi. Poddajac ich odbior
probie teologicznej oceny, zauwazmy, ze fundamentalny jest tu problem relacji
pomiedzy prawda a historia. Wiaze si¢ on $ci$le z uwzglednieniem historii
w procesie §wiadomego przezywania swojej wiary. Jego istota moze by¢ wyra-
zona w nastepujacych pytaniach: Jaki jest stosunek prawdy do historii? Czy wy-
kracza ona poza historie? A jesli tak, to czy istnieje ryzyko, Ze w procesie obja-
wiania jest ona narazona na zredukowanie swoich form wyrazu do poziomu per-
cepcji $wiata? Je$li nie zawiera zadnych elementéw transcendentalnych, to dla-
czego uzurpuje sobie pozycjg oferujacej jakikolwiek horyzont sensu, statych
kryteridw ocen i punktow odniesienia dla ludzkich zachowan i wyboréw wiary?

Tego rodzaju zapytania dotycza nie tylko samych podstaw, ale i owocow
wielu refleksji prowadzonych w ramach nauk teologicznych. Dziedzina ta nie
per accidens, ale w sposdb autentyczny i istotowy dotyczy samej Prawdy, de-
finiujac sig jako krytyczna refleksja Bytu odkupionego i wychodzac od Obja-

wienia, dzigki ktéremu Boska Prawda uobecnila si¢ przez wydarzenia i stowa
zaistniate w naszej historii i w mowie. Sobor nie zaniedbal bynajmniej episte-
mologicznego statusu mysli teologicznej. Zwracajac ja ku jej biblijnym Zro-
dlom 1 ponownie zaszczepiajac w zywej Tradycji, powiazat ja jednak z naj-
wigkszymi biezacymi wyzwaniami kulturowymi i duchowymi, zrodzonymi
z tzw. ,Swiadomosci historycznej”. Tak wigc podstawowa i wrecz oczywista
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przestanka dla obradujacych — a w konsekwencji i dla dokumentéw soboro-
wych — byla §wiadomosé, iz teologia — tak jak kazda mys$l cztowieka ~ naro-
dzita si¢ w historii, bo ,,to nie historia nalezy do nas, ale my do niej”?. Dlatego
swoja metodg pracy oparto na analizie podstawowych momentéw i okresow
mysli chrze$cijanskiej, indywidualizujac jednakze jako podstawowe rozr6z-
nienie norma normans Objawienia od norma normata®.

Juz samo to rozgraniczenie — opierajace si¢ na uznaniu normatywnosci Pi-
sma Swigtego jako duszy teologii — wskazuje, ze historyczny aspekt teologicz-
nych poszukiwan nie powinien by¢ uwarunkowany sama naturg ludu pielgrzy-
mujacego, ale jego spotkaniem z tajemnica Stowa wcielonego, pomigdzy exodu-
sem a przyjSciem Zyjacego Boga. Teologia powstala w okresie posoborowym
charakteryzuje si¢ wigc pewna wrazliwoscia na wymiar historyczny: dotyczy
kwestii praktycznych, nie oddziela wiary od zycia, chce by¢ refleksja krytyczna
— ale pozostajaca w §wietle Objawienia — i takaz ,teoria praktyki zycia chrzesci-
janskiego w KoSciele”. O ile zywa jest swiadomo$¢ teraZniejszo$ci i pamieé
o Wiekuistym, ktory zaistniat w czasie (docta caritas i docta fides), o tyle teolo-
gia staje si¢ proroctwem (docta spes) i ewangelicznie krytyczng $wiadomoscia,
ktora Kosciot posiada sam z siebie w swoim pielgrzymowaniu przez ziemie do
Ojca (theologia viatorum)*'. Tak pojmowane poszukiwania teologiczne zywo
interesuja si¢ pojgciem prawdy, by — jak mowi Sobér — ,,szukaé rozwiazywania
problemow ludzkich w $wietle Objawienia, jego wieczne prawdy stosowaé do
zmiennych warunkow zycia ludzkiego i glosic je w sposob dostepny dla wspot-
czesnych ludzi?. Historia zostala tu przyjeta jako forma hermeneutycznego prze-
kazu prawdy, ale nie przez sam proces historyczny. Gdyby prawda wyrazila si¢
przez historig, bylby to tylko przejaw relatywizmu: niezdolnego w zaden sposob
do otwarcia si¢ na to, co niesie historia, i na zaskakujace przejawy Transcenden-
cji manifestujacej si¢ w Objawieniu. Moga o tym swiadczy¢ choéby owoce, ja-

X*H.G.Gadamer, Verita e metodo, Milano 19852, s. 324,

» Por. Sobor Watykanski II, Dekret o formacji kaplanskiej Optatam totius, 16: ,Teologig
dogmatyczng tak nalezy rozplanowaé, aby najpierw byly uwzgledniane tematy biblijne. Trzeba
ukaza¢ alumnom, w czym Ojcowie KoSciola Wschodu i Zachodu przyczynili si¢ do wiernego
przekazania i wyjasnienia poszczeg6lnych prawd Objawienia, a takze dalszg histori¢ dogmatu
przy uwzglednieniu jej stosunku do ogélnej historii Ko$ciota; nastepnie, dla mozliwie pefnego
wyjaénienia tajemnic zbawienia, niech si¢ alumni naucza gl¢biej w nie wnikaé i wykrywaé mig-
dzy nimi zwiazek za pomoca spekulacji, majac tu za mistrza §w. Tomasza”.

% W.K asper, La funzione della teologia nella Chiesa, w: L avvenire della Chiesa. Il libro
del Congresso di Bruxelles, Brescia, s. 72; por. t e n z e, Per un rinnovamento del metodo teolo-
gico, Brescia 1969: Szkola teologiczna z Tybingi mocno podkre$la charakter historyczny teologii,
podporzadkowany charakterowi historycznemu objawienia chrzescijanskiego.

2 W tej materii por. B. F o r t e, La teologia come compagnia, memoria e profezia. Introdu-
zione al senso e al metodo della teologia come storia, Cinisello Balsamo (Mi) 19962

% Optatam totius, dz. cyt., 16.
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kie przyniosty proby absolutyzowania historii przez wspotczesne ideologie. Byly
nimi tez tendencje separatystyczne, ktore doprowadzily w konsekwencji do prze-
mocy i totalitaryzméw. Prawda ,,uobecnia si¢” w historii, ale nie ,,dokonuje si¢”
przez nia, manifestujac si¢ w hermeneutycznym przekazie jezyka, sposobach
komunikowania 1 ciagtych probach przekraczania moznoéci uchwycenia pojeé
i znaczen. Stosowanie hermeneutyki historycznej w teologii nie dokonuje sie
bynajmniej kosztem zatracenia prawdy, popadnigcia w sidla ideologii czy -
w przypadku jej porazek — ulegania wptywom mysli nacechowanej tendencjami
nihilistycznymi.

W konsekwencji powyzszych przestanek teologia posoborowa przepetniona
jest $wiadomoscia historyczna, nieporéwnywalna jednak z takim sposobem my-
$lenia, ktory rezygnowalby z metafizycznych sktonnosci. Wrecz przeciwnie: kon-
centracja na danym istnieniu jako konkretnym miejscu nadchodzacej prawdy nie
wyklucza, a wrecz domaga sie zwrocenia uwagi na zrodla istnienia podstaw sa-
mej prawdy. Prawda nie traci swej ontologicznej konsystencji przez sam fakt
wkroczenia w historie, ale daje si¢ przez nig do§wiadczy¢ w sposdb bardziej
bezposredni, komunikatywny i nacechowany znaczeniowo, tak by czlowiek byt
w stanie ja przyjac. ,,Naprawdg, szanujaca si¢ mysl historyczna nie moze abso-
lutnie zrezygnowac z kategorii metafizycznych... W samej swej istocie historia —
wiasnie jako historia — powinna by¢ postrzegana jako pochodna napie¢ pomig-
dzy tym, co nieskonczone, a tym, co skoficzone; jako rdznica ontologiczna mig-
dzy istnieniem a istniejacym; jako efekt gry pomiedzy wolnoscia a tradycja czy
tez jednostka a spoteczenstwem. Struktury te naznaczaja metafizycznie historig.
Bez nich nie mogtaby ona ani istnie¢, ani by¢ pojmowana jako taka™?.

Poszukiwanie sensu prawdy i proby jej formulowania — jako wyrazajacej

1 znaczacej dla Zycia czlowieka — nie powinny by¢ wigc pojmowane jako jakis
uszczerbek czy poSwigcenie prawdy i jej obiektywnego charakteru. Prawda —
jako istniejaca sama w sobie — istnieje niezaleznie od nas, cho staje si¢ prawda
dla nas. Nie traci wowczas nic ze swojej transcendencji, ale wyraza si¢ w hory-
zoncie sensu i pozwala odczyta¢ swoje znaczenie — wlaénie przez nia czy dzieki
niej. Woéwczas to ,,dobrze zrozumiana mys§l historyczna nie ma nic wsp6inego
z relatywizmem czy sceptycyzmem. Historia nie wyklucza, ale zaklada obec-
no$¢ Tradycji, wigzéw spolecznych, esencjalnych struktur metafizyki, nawet je-
$li maja one charakter historyczny, a nie trwaly i statyczny”,

® W.K asper, Per un rinnovamento del metodo teologico, dz. cyt., s. 71.
* Tamie,
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2.3. Pomi¢dzy ortodoksjg a jej realizacjg: droga pigkna

Stan teologicznych poszukiwan — nacechowanych historyczna $§wiadomos$cia
i duchem Soboru — przyjmuje forme zachowywania jednej, a zarazem dwojakie;j
wierno$ci. Chodzi tu o wierno$¢ §wiatu: temu, ktéry jest, i temu, ktory przyjdzie.
Wynikajaca z tego rozroznienia teologia jest wiec nauka o bytach istniejacych
i o ich sensie, zatopionym jednak w Prawdzie Bozej. Jest wiec ona nauka zawie-
rajaca Tajemnicg: otwarta na state przyjmowanie tego, co nowe, a co daje nam
sig¢ w stowie Boga Zywego, i §wiadoma naszych — okrytych glebia milczenia —
prazrodet i ,,przyczyn ostatecznych”, ktore naswietli¢ nam moze tylko Objawie-
nie’!. Teologia jako historia jest refleksja nad egzystencja wierzacych, ale na-
znaczong przez Boga, ktéry przychodzi, i przez Jego niezglebiona Tajemnice.
Jest tez jgzykowym wyrazem krytycznej $wiadomosci dos§wiadczenia wiary przez
Koscidt: opisaniem stowami cztowieka faktu przybycia Boskiej Prawdy i jego
zderzenia z Boska Transcendencja. Jest wspomnieniem exodusu jako zdetermi-
nowanego zbawcza Prawda przekazywana przez stowa i wydarzenia nalezace
do ludzkoéci. Ozywiana zapytaniami (caritas quaerens intellectum) i wymoga-
mi chwili, krytyczna refleksja nad wiara proponuje jako odpowiedz na nie Praw-
de o Wiecznym (fides quaerens intellectum), ktéra przemawia aktualnym jezy-
kiem, powiazanym jednak z przysztoscia (spes quaerens intellectum). Na tym
polegaja historyczne struktury, przyjete przez Sobor Watykanski II. Ubogacit on
teologie, czyniac ja ostatnimi laty zdolna nie tylko do bycia forma sprawozdania
naukowego, ale i do rozeznawania na niwie pastoralnej, przekazywania §wia-
dectw i rejestrowania duchowych do$wiadczen.

Trzeba jednak przyznac, ze nie zawsze udawatlo si¢ w okresie posoborowym
przezywac relacje pomigdzy prawda a historia bez narazania jej na jakie$ ryzyko
czy redukcjonizm. Stale obecna byla pokusa sktaniania sig czy to na strong pod-
kreélajaca istote veritas christiana, czy tez ku absolutyzujacej wartosci histo-
rycznego doswiadczenia wiary. Obrona jej istoty i tozsamo$ci byta w pelni uza-
sadniona. Przeciwstawiajac sie redukcjonizmowi racji ideologicznych, §wiadec-
two o prawdzie objawionej jawilo sig nie tylko jako uznanie prymatu Boga, ale
réwniez jako gwarancja godnosci czlowieka (jakze czgsto poddawanej manipu-
lacjom przez rézne ideologie). Czynnikiem oporu bylo chociazby wierne przed-
stawianie specyfiki chrzescijanstwa, co stanowito skuteczna forme obrony przed
idolatria (czego przykiadem byla sita proklamowanej Ewangelii w kontekscie
upadajacych w naszych czasach systemow totalitarnych). Zadaniem krytycznej
refleksji nad wiarg bylo podobne dziatanie w sytuacjach obojgtnosci religijnej,
bedacej konsekwencja powyzszych transformacji politycznych.

MPor Tomasz z Ak winu, Summa theologiae, 1 q. 1 a. 6c.: Utrum haec doctrina sit
sapientia.
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Klgska programow totalitarnych dyscyplinujacych myslenie czlowieka spo-
wodowala, Zze wielu ludziom w ogoéle i na dobre przestato zaleze¢ na prawdzie.
W obliczu panowania tej tendencji szczegblnie wazne wydaje si¢ przyznawanie
si¢ do veritas christiana. Jest ona bowiem propozycja sensu i nadziei, koniecz-
nej wobec panujacego w kulturze ponowoczesnosci kryzysu zrodet i poddawa-
nia si¢ nihilistycznym sklonno$ciom. Ryzyko przyjgcia tej tozsamo$ci zaryso-
wato si¢ glownie tam, gdzie nie potrafila si¢ ona wyrazié¢ w jezyku kultury i nie
ulegla dokonujacym si¢ giebokim zmianom kulturowym, do jakich nalezy pro-
ces modernizacji i nowoczesnos¢. Dlatego w niektorych aspektach teologia jest
dla nich obca, obojetna czy wrecz abstrakcyjna, co negatywnie wptywa na jej
dialog ze wspolczesng kultura (czego wyrazem moze by¢ kryzys umiejetnosci
jasnego wykladania prawd wiary i razacy zargon katechizmowy).

W przeciwnym kierunku poszly dociekania teologiczne przenoszace swoj punkt

ciezkoscl z samej tozsamosci na kwestig historycznego znaczenia wiary w tych
$rodowiskach, gdzie — jak w przypadku polowy ludzkosci —- panuje n¢dza, uzalez-
nienie i prze$ladowania. Taki stan rzeczy oznacza dla teologéw wyzwolenia ko-
nieczno$¢ zaniechania epistemologii racjonalistycznej, ograniczajacej si¢ do po-
jednania, ale tylko na plaszczyznie idei. Jej alternatywa bylaby epistemologia bi-
blijna, wedlug ktérej zrozumienie oznacza zaangazowanie na rzecz drugiego
i kochanie go. Od samych teologéw wymaga si¢ neutralnosci w gloszeniu przesta-
nia chrzescijanskiego. Sa oni powotani do zakorzenienia si¢ w historii swego ludu,
aby uobecniaé w niej i przez nig pamieé o zbawczym dziataniu Boga w dziefach
Jezusa Chrystusa. ,,Rzeczywista ortodoksja” wydaje si¢ tu kryterium weryfikowa-
nia teologii, ocenianej wedtug jej zdolnoéci wywotywania i wzmacniania zaanga-
zowania na rzecz wyzwolenia, szerzenia sprawiedliwosci i przeciwstawiania sig
wszelkim formom wyzysku i przemocy. To prawda, Ze radykalizacja tych zadan
prowadzila czasami do zapominania o transcendentnym charakterze sity Ewange-
lii, o niej samej jako o statym punkcie odniesienia. Nie sprzyjato to wigc wymianie
doswiadczenia wiary pomigdzy wierzacymi.

Palaca konieczno$é wiarygodnej obecnoscei i stuzby wéréd ubogich zaryso-
wala sig jako staty sktadnik refleksji teologicznej i praktyki duszpasterskiej. Re-
alnym zagrozeniem stalo si¢ niebezpieczefistwo poszukiwania sensu wiary
w danym konteks$cie historycznym za ceng jej zgodno$ci z duchem Ewangelii,
co zaowocowato rowniez zredukowaniem stowa i Zycia wiarg wylacznie do ich
ziemskich wspotrzednych. Ostatnie dziesigciolecia zbyt jasno pokazaly nam, ze
bez prawdy sama milo$¢ wiele traci ze swej wartosci, prawda za§ bez mito$ci
jest mato wiarygodna 1 bez wyrazu. Jak stwierdza Sobor, potrzebna jest po pro-

stu wymiana mi¢dzy nimi: postuszenstwo Prawdzie nierozerwalnie wiaze si¢
z jej rzetelnym i skutecznym gloszeniem, podobnie jak stuzba na rzecz sprawie-
dliwosci i pokoju potrzebuje zakorzenienia w silnych fundamentach, do ktérych
mamy dostgp dzigki objawieniu si¢ Prawdy. Pod koniec wieku, w ktérym pano-
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waly ideologie, totalitaryzmy i dekadencja, prawdziwym wyzwaniem wobec wiary
wydaje sig¢ konieczno$¢ jej zharmonizowania z praktyka, tozsamoscia, znacze-
niem, $wiadectwem o Prawdzie i shuzba innym poprzez czynienie milosierdzia.
Znaczaca proba odpowiedzi na te wyzwania, formutowang przez refleksje
teologiczna, jest metoda tzw. drogi pigkna. Zostata ona podjeta nie jako forma
calo$ciowego ujgcia problemu, ale jako alternatywa dla krytycznej refleksji nad
wiara i wskazanie ewentualnej i przynoszacej owoce drogi. Konieczne i mozli-
we jest wypracowanie jakiej$ formy syntezy ortodoks;ji i jej praktykowania. Moze
to by¢ filocalia: poczucie pigkna, wychowanie do ukochania Piekna, jakie ofia-
ruje si¢ w Objawieniu i jakie zbawia. W czasach, gdy dominuje zagrozenie pod-
stawowych zasad i1 warto$ci, Hans Urs von Balthasar przyczynit sie do dostrze-
zenia i podkreslenia znaczenia pigkna jako drogi odzyskania tego, co w nas praw-
dziwe i1 dobre: ,Nasze pierwsze stowo jest pigkne. Pigkno jest ostatnim stowem,
ktore — nasz przesiaknigty racjonalizmem intelekt — odwazy si¢ wypowiedzieé.
Jak aureola otacza ono bowiem tak dobro, jak i1 prawdg oraz relacje pomiedzy
nimi. To bezinteresowne pigkno, bez ktdrego ,,staruszek” §wiat nie potrafi zro-
zumie¢ samego siebie, ale z ktérym pozegnat si¢ u progu nowych — pelnych
interesOw — czaséw, ktérym towarzysza zachtanno$¢ i smutek?. Dramatyczng
konsekwencja tego porzucenia pigkna jest nieuchronna utrata poczucia dobra
i prawdy: ,,W §wiecie, w ktérym brak jest pigkna, nawet dobro stracito site przy-
ciagania, wyrazista nieodzowno$¢ bycia realizowanym... W $wiecie, ktory nie
czuje sig na sitach rozpozna¢, czym jest pigkno, wszelkie argumenty przemawia-
jace za prawda stracily sile argumentacji, nawet logika konkluzji™®,
W epoce ponowoczesnosci chrzescijanstwo koniecznie musi odzyskac poczu-
cie 1 znaczenie pigkna. Nie moze ono wigcej mowié ani $wiadczy¢ tylko
o innosci Boga, co skadinad jest potrzebne, ani wyraza¢ swej pelnej zgodnosci
z interesami $§wiata — w sytuacjach powiazanych z kwestia sprawiedliwo$ci
1 wyzwolenia — choéby wydawaly si¢ one najszlachetniejsze. Ludzko$é w sposéb
nazbyt dosadny odkryla ziemski charakter $wiata i opracowala plan uniezaleznie-
nia si¢ od jakichkolwiek religijnych i duchowych norm (postrzeganych tylko jako
forma podporzadkowania i zaleznosci). Pociaga ja ponadto wizerunek Boga o ce-
chach typowo ludzkich, jako bardziej bliski cztowiekowi. Dlatego warto zapropo-
nowac jej taki wlasnie obraz Boga, jednak tak, by nic nie ujaé prawdzie o Nim. Nie
jest to fatwe wyzwanie, ale mozna dzigki temu odkry¢ aspekt estetyczny chrzesci-
janskiego przestania. Kto ma poczucie pigkna i dostrzega boski element w tym, co
ziemskie, moze moOwi¢ o Bogu, ktdry stat sie czlowiekiem. Dzigki Wcieleniu ludz-
kos$¢ zdata sobie sprawg z wielkiej godnosci catego stworzenia, réwniez tego, co
ziemskie 1 przemijajace. Tu tkwi motyw walki o uszanowanie godnosci ludzkiej,

2 Gloria. 1. La percezione della forma, Milano, 1971, s. 10.
3 Tamze, s. 11.
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kazdego 1 calego czlowieka. Mamy tu tez do czynienia ze $wiadomos$cia poswig-
cenia si¢ Nieskoficzonemu w tym, co skoniczone. Bog pojmowany jest tu jako ktos
bliski, peten wspolczucia a zarazem wyzwalajacy. Dzieki takiemu Jego obrazowi
wie$¢ o zbawieniu fatwiej dociera do $wiata przesiaknietego ziemskim sposobem
myslenia. Wtedy to mOwimy o estetycznym aspekcie chrzescijanskiego przestania,

Droga do powyzszych stwierdzen bylo odkrycie przez wspotczesng teologie
glebi symbolu, metafory i analogii*. Samo za$ odkrycie zbawczej wizji pigkna jest
raczej nowg forma $wiadomosci wiary®. Podsumowujac w sposob raczej schema-
tyczny wyzej zarysowane etapy, mozna stwierdzié¢, iz fundamentalna dla poszuki-
wan teologicznych w koficu XX wieku okazala sig potrzeba silniejszego podkre-
§lenia mocy samej Prawdy i eliminowania jakichkolwiek form jej redukowania,
zwlaszcza w kontek§cie istniejacych ideologii. Ponadto teologia musiata skon-
frontowaé swoj teoretyczny wymiar z praktyka zycia codziennego, poniewaz — ze
wzgledu na swoj charakter — wydawata sig¢ zbyt abstrakcyjna i niezyciowa.

W tym kontekscie zarysowat sie tez problem ortodoksyjnosci, jej ,,zachowa-
nia” i ,,praktykowania”, rozwiazywalny dzigki osiagnigciom mys$li symbolicz-
nej, narracyjnej i postugujacej sie analogia, co znacznie przyczynito si¢ do wzmoc-
nienia historycznej $wiadomosci Soboru. Obecnie jednak — po wygasnigciu ,,wiel-
kich ideologii” i ,,filozofii praktycznych” — szczegblnie odczuwa sig potrzebg
spotkania prawdy ze $wiadomoscia historyczng w formie wypracowania wsp6l-
nej plaszczyzny dla ,,zjawiska” i jego podioza®. Zdaje sig, ze jaka$ perspektywa
moze tu byé wlaénie wyzej wspomniana ,,droga pigkna”. Zadaniem teologii byto-
by tu wskazanie na Chrystusa nie tylko jako na realnie istniejacego 1 sprawiedli-
wego, ale rOwniez jako na pieknego (,,pigkny Pasterz” [J 10, 11.14] — wedtug
oryginalu greckiego). To piekno czyni go bardziej pociagajacym 1 znaczacym
dla tych, ktérzy szukaja motywow zycia w ogole albo tez w relacji z innymi. Po
jakze koniecznym soborowym opowiedzeniu sig za ortodoksja i pragnieniem jej
realizowania w praktyce, nadszed! czas, by poszukiwania teologiczne otworzyly
si¢ na umilowanie piekna (filocalia), zdolnego rozpoznaé oblicze Ukrzyzowa-
nego Pana — prawdziwa ,,brame do Pigkna”, ktore wyzwala konkretny przedziat
czasowy i otwiera go na wiecznos¢...”’

¥ Autor odsyla do swojej ksiazki (przede wszystkim do jej pierwszego rozdziatu): La parola
della fede, Introduzione alla simbolica Ecclesiale, Cinisello Balsamo (Mi), 1996.

3 Na poziomie magisterium znaczace sa tu: List do artystéw Jana Pawla 1 z 4 kwietnia
1999 r., Nota pastoralna biskupéw Toskanii z 23 lutego 1997 1. pt. La vita si & fatta visibile na
temat przekazu wiary przez sztukg oraz List duszpasterski kard. C.M. Martlmego na rok 1999-
2000: Quale bellezza salvera il mondo?

% Takiej terminologii uzywa takze Jan Pawet I, mowiac o relacjach migdzy wiara a rozumem
w ich jednosci — nawet jesli rozroznia — ,,diakonii prawdy” w encyklice Fides et ratio z 14 wrze-
Snia 1998 r.

% Tematowi temu po§wigcona zostata jedna z ostatnich ksiazek autora: La porta della Bellez-
za. Par un’estetica teologica, Brescia 19992,
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3.
Mowi€ o Bogu w Swiecie ponowoczesnym

,,Osoby wierzace mowia o Bogu zazwyczaj dopiero wtedy, gdy ich $wiado-
mos¢, sumienie 1 ludzkie energie sa na wyczerpaniu. Czasami jest to konse-
kwencja tylko lenistwa umystowego... Mechanizm ten funkcjonuje dopéty, do-
poki ludziom udaje si¢ wiasnymi sitami kontrolowac t¢ sytuacje. Woéwczas
Bo6g wydaje si¢ niepotrzebny i postrzegany jest jako deus ex machina... Ja za$
chcialbym méwi¢ o Bogu nie u kresu sil, nie z poczuciem winy, nie w obliczu
$mierci albo w stabosci, ale w mocy, w peli zycia i w kontek$cie ludzkiej
dobroci... Koscidt stoi w centrum osiedli ludzkich, a nie tam, gdzie ludzie nie
sa w stanie dotrze¢™®,

Stowa te napisat Dietrich Bonhoeffer w czasie, kiedy sumienia wierzacych
w obliczu tragedii holokaustu zdawaly si¢ do§wiadcza¢ wygnania i ciszy Stowa.
Moga one stanowi¢ propozycj¢ odpowiedzialnej refleksji nad pytaniem o sens
moéwienia o Bogu. Skoro Stowo zechcialo zaistnie¢ za posrednictwem naszego
jezyka i pojgé, nie gdzie indziej, jak w naszej historii 1 w centrum naszego zycia,
to nie mozna o Nim méwié bez odnoszenia si¢ do §wiata, w ktérym zyjemy.
Gdybysmy nie podjeli tego wysitku, byloby to réwnoznaczne z nasza zgoda na
milczenie Stowa. Przestanie chrzescijanskie artykutuje si¢ za posrednictwem kon-
kretnego sposobu wyrazania si¢ — typowego dla ludzi w danym czasie — tak by
mogli je oni odczytaé jako stale aktualne. Ponadto wzmacnia ono swdj sens
w sytuacjach, gdy zdumiewa swa wyjatkowoscia.

Wspolczesny swiat — stawszy sie globalng wioska — jawi si¢ jako zltoZony
i jeszcze bardziej trudny odbiorca dla méwiacych o Bogu. Niejednokrotnie jest
on wplatywany w walke o wladze i sie¢ uktadow typowych dla ,,globalizacji”.
Koniec ,.krotkiego wieku” (Eric Hobsbawm) — czas nacechowany ponowocze-
sno$cia, owocami Oswiecenia i niepewnoscia — staje si¢ wrecz wyzwaniem dla
wierzacych. Prowokuje ich do uznania nadziei, ktéra w sobie noszg (por. 1 P 3,
15), jako formy obrony przed przezywaniem osamotnienia rodzaju ludzkiego

#D.Bonhoeffer, Resistenza e resa, Milano 1969, s. 215nn.
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w oczekiwaniu na Boze przyjscie. Na ile §wiat ponowoczesny przezywa to exo-
dusowe opuszczenie jako perspektywg oczekiwania na Pana? Z prob poszukiwa-
nia odpowiedzi na te pytania — wyrazajace ogélne wyzwania, jakie stawia chrze-
Scijanstwu ponowoczesno$¢ — bierze poczatek usilowanie wskazania sensu mé-
wienia 0 Bogu wobec takich, a nie innych uwarunkowan terazniejszosci.

3.1. Parabola wspoélczesnej epoki

Parabole wspolczesnej epoki mozemy wyrazi¢, wyrdzniajac jej trzy etapy:
a) powstanie i rozwoj idei umystu o§wieconego; b) dialektyke Os$wiecenia;
¢) samo pojawienie si¢ ponowoczesno$ci. Z punktu widzenia teologii proces
ten prowadzi od wchlonigcia Absolutu przez horyzonty wspéiczesnego §wiata
— ktore Nietzsche nazwatl godzing §mierci Boga — do stopniowego otwierania
sie na to, co ,,gdzie indziej”. To otwieranie si¢ — nawet jesli jest niewypowie-
dziane — stanowi przestanke i zapowiedZ otwarcia si¢ na Calkiem Innego, na
»Aniola potrzebnego ziemi”...

a. ,,Emancypacja” jest stowem-kluczem, dotyczacym calej epoki bedacej pod
wplywem O$wiecenia. Wyraza ono podstawowe tendencje w mysli wspolcze-
snej i zmierza do uczynienia czlowieka dojrzalym, wolnym od pozaziemskich
obciazen, zdolnym do umitowania siebie i bedacym podmiotem swojej wlasnej
historii. ,,Emancypacja jest sprowadzeniem §wiata i wszystkich relacji migdzy-
ludzkich do samego cztowieka™®. Tak rozumiana emancypacja stanowi proces
podejmowanych przez cztowieka prob samowyzwolenia i samopotwierdzenia
si¢. Procesy te realizuja si¢ zardwno na plaszczyZznie jednostkowej w postaci
triumfu podmiotowosci, jak i na plaszczyznie historycznych dynamizméw wia-
$ciwych rewolucyjnym zmianom, a dotyczacych catych zbiorowosci.

W tym kontekscie znaczacy jest fakt, ze filozofia Hegla — postrzegana jako
szczytowe osiggniecie my$li ludzkiej — moze by¢ interpretowana jako wyktad-
nia skutkéw rewolucji francuskiej i zachodzacych przeobrazen w zakresie eman-
cypacji®. Byla ona zawsze forma niepokoju i znakiem kofica nowoczesnosci.
Emancypacja stala tez u podloza idei Hegla, O$wiecenia, Marksa, ich miesz-

czafiskich 1 rewolucjonizujacych nasladowcow. Nie bez dumy Hegel stwierdzit:
,»Odkad stofice §wieci na niebie a planety kraza wokol niego, nie widziano, by
czlowiekowi udalo sig co$ stworzy¢ wedlug wlasnego zamyshu. Juz Anaksago-

®K.Marks, Zur Judenfrage, w: Die Friihschrifien, red. S. Landshut, Stuttgart 1953, s. 199.
“ Odnosnie do Hegla i rewolucji francuskiej por. m.in. J. R i t t ¢ t, Hegel und die franzésische

Revolution, K6In — Opladen, 1956 i J. H a b e r m a s, Hegel Kritik an der Franzosischen Revolution,
w: Theorie und Praxis, Neuwied — Berlin 1967, s. 89-107.
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ras powiedzial, ze §wiatem rzadzi nils, ale dopiero teraz zrozumiano, ze mysl
powinna kierowa¢ rowniez rzeczywisto$cia ducha. A to juz dobry poczatek™'.

Miody Marks glosil natchnionym tonem wiare w mozliwosci ludzkiej §wiado-
mosci na drodze emancypacji: ,,Okaze sig, Ze $wiat od zarania pragnat jednego,
a co moze mie¢ tylko na drodze rozbudzenia §wiadomosci. I okaze sie wyraznie,
bo chodzi o «realizacje mysh» z przeszlosci, tak jakby chodzito o poprowadzenie
linii pomigdzy przeszlo$cia a przyszlo§cia”™#. Kant za$, odpowiadajac na pytanie:
,»cZym jest Oswiecenie”, stwierdzil: ,,Oswiecenie jest wyjsciem ludzkosci z dzie-
cigctwa. Kazdy jest to winien sobie samemu. Dziecigctwo to rozumiemy jako nie-
umiejetnos¢ poshugiwania sig swoim umystem inaczej niz przy pomocy drugiego.
A niedostatek ten powinno sig traktowaé jako przewinienie, o ile spowodowany
jest nie brakiem inteligencji, ale decyzji i odwagi korzystania z niej, nie bedac
kierowanym przez innych™. Na tym polega wielko$¢ i zashuga wyzwania, jakie
rzucito OSwiecenie: odda¢ $wiat i Zycie umystowi i w rece czlowieka, napenié
jednostki i spoleczno$ci poczuciem odpowiedzialno$ci, sprowokowac je do wy-
zwalania si¢ i tworzenia wilasnej historii. Tylko tak mozna pelna piersia wdychac
zapach prawdy, krytyki i wolnosci: wyemancypowanej i dojrzale;j.

Podobne aspiracje zaowocowaty na niwie teologicznej odrzuceniem nie tylko
obrazu Boga, postrzeganego jako przeciwnika czlowieka, ale i zredukowaniem
Absolutu do ludzkich horyzontéw. Prawdopodobnie nikomu innemu nie udato sig
lepiej wyrazi¢ wielko$ci i tragizmu tego przedsigwzigcia niz Fryderykowi Nietz-
schemu w jego aforyzmie ,,Szaleniec™: ,,Styszeliécie o tym szalencu, ktory zapalit
lampg w bialy dzien, pobiegl na targ i zaczal krzycze¢: Szukam Boga! Szukam
Boga! A poniewaz to wlasnie tam mozna spotkaé¢ wielu nie wierzacych
w Boga, to tylko wzbudzit ich $miech. Jeden z nich zapytal: Czyzby zaginat?
a drugi: Czyzby zgubil si¢ jak jakié dzieciak? Inni krzyczeli: Moze dobrze si¢
ukryt? Moze sig nas boi? Czy nie wyemigrowal? I wszyscy $miali si¢ glosno. Sza-
leniec ciskat si¢ migdzy nimi, $lizgat si¢ po nich wzrokiem i krzyczal: Dokad po-
szedt B6g? Powiem wam! To my go zabilismy: ja i wy! Wszyscy jesteSmy morder-
cami! Ale jak tego dokonali$my? Czyz mozemy oprozni¢ morze, wypijajac kazda
jego kroplg?... Czyz nie bladzimy przez bezmiar nicosci? Czyz ponad nami nie ma
pustej przestrzeni? Czyz nie zrobilo si¢ chtodniej? Czyz nie nastaje coraz glgbsza
noc? Czyz nie trzeba, by$my rankiem zapalali lampg?”4.

4 G.WF. H e g el, Lezioni sulla filosofia della storia, Firenze, 1966, s. 204.

2 K. Marks, Un carteggio del 1843 e altri scritti giovanili, Roma 1954, s. 40nn.

1. K a n t, Zur Beantwortung der Frage: Was ist Aufkldrung? (1784).

“F. Nietzsche, Lagaia scienza, Milano 1978, aforyzm 125; por M. Heidegger, La
sentenza di Nietzsche «Dio e mortoy, w: M. H e i d e g g e 1, Sentieri interrotti, Firenze 1968,
s. 191-246.
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Podobnie brzmi okrutna parodia Boga, ,.ktory stal sie¢ mozliwy do przenik-
nigcia i zrozumialy tylko w ramach mysli Hegla”*. Odnosnie do tego Franz
Rosenzweig pisze: ,,Rozum zwycigzy! juz na samym poczatku. Najwyzszym
przedmiotem myslenia jest ono samo. Nie ma w nim nic niedostepnego dla
rozumu. A to, co irracjonalne, jest tylko jego wlasnym ograniczeniem, nie za$
czyms$, co je przerasta. Zwycigstwo na calej linii, ale za jaka cene! Gmach
rzeczywistosci legt w gruzach. Bég i cztowiek stali sig tylko pojgciem wyraza-
jacym podmiot §wiadomosci. Z drugiej za$ strony §wiat i cztowiek pojmowani
sa tez jako prosty obiekt tego podmiotu, a §wiat... stal si¢ pomostem 1gczacym
te pojecia”*. Rozum - pochlaniajac Boga — zawtadnat wszystkim. Odtad tylko
rozum odpowiedzialny jest za wszystko, co $§wiatowe. Nie znosi on Zadnych
ograniczen. Ideologia — we wszystkich swoich mozliwych formach: tak teore-
tycznych, jak i praktycznych — jest wyrazem wlasnie powyzej wspomnianego
pragnienia kompletno$ci. Emancypacja przeobraza si¢ w totalitaryzm. ,,Ma-
rzenie o czyms$” pozostaje nie spelnione i staje si¢ czynnikiem frustrujacym,
zwlaszcza wtedy, gdy zdawalo si¢, ze bliskie jest spelnienia; O$wiecenie —
mistrz podejrzef — staje si¢ podejrzanym we wiasnym $wietle.

b. ,.Dialektyka O$wiecenia” jest wskazaniem na ograniczenia i domysly wy-
emancypowanego rozumu’. Obnaza ona upadki i niedociagnigcia spowodowa-
ne pragnieniem kompletnosci, ktérych tworca jest homo emancipator. Krytycz-
na oceng tego zjawiska mozna wyrazi¢ w kategoriach winy, smierci i skutku.
Skoro wyeliminowano wszelki podmiot metahistoryczny, to kto ponosi odpo-
wiedzialno$¢ za kleski historyczne? Obrona praw stojacych ponad wyemancy-
powanym rozumem wymaga tworzenia mechanizméw samousprawiedliwienia.
Dlatego czlowiek zrzuca odpowiedzialno$¢ za swoje niepowodzenia na inne
podmioty: najczesciej na podmioty o charakterze transcendentnym, czyli na na-
ture lub Ducha.

Podobnie dzieje sie¢ w przypadku dialektyki. Wskazuje si¢ w niej na histo-
rycznie zdeterminowane podmioty jako na potencjalnych winowajcow. Jest nim
albo ideologia mieszczanska, albo — jak w marksizmie — wrogowie ludu czy
posiadacze kapitatu. Trzeba przy tym zauwazy¢, ze aspekt negatywny jest typo-
wy dla samej dialektyki. Dla jednych historia zwycigzonych i niszczace ziemi¢

zlo sg nieunikniona cena rozwoju i druga strona procesu rozwoju Ducha. Nato-
miast wedug innych odpowiedzialno$é za to wszystko spada na mieszczanstwo.
Zaréwno ideologia liberalna lansujaca ideg postepu, jak i marksizm okazaly si¢
w koncu niezdolne do wyzwalajacej samokrytyki. Szukajac wérdéd innych pod-

M. H eid e g g er, Considerazioni inattuali, Milano 1972, s. 8, 11.
“F.Rosenzweig, La stella della redenzione, Casale Monferrato (Al) 1985, 5.153nn.
“Po M.Horkheimer, Th.W. Adorn o, Dialettica dell "Illuminismo, Torino 1974.
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miotéw potencjalnych winowajcéw odpowiedzialnych za bledy historii, przy-
wilaszczyly sobie prawo do zwycigstwa. I w tym momencie wskazaly na ograni-
czenia wyemancypowanego rozumu: na jego niezdolno$¢ do pogodzenia sprzecz-
nos$ci istniejacych w rzeczywistosci.

,Pozostaje bol, zaloba, melancholia i cierpienie — czesto nie wyrazone przez
bol przesztosci i zal za zmartymi. Nawet przyszle pokolenia — mimo posiadania
wigkszej wolnosci — nie beda w stanie wyeliminowac ani naprawi¢ tego bolu
z przeszloéci. Zadne ulepszenia w przezywaniu ziemskiej wolnosci nie zado$¢-
uczynia niesprawiedliwosci 1 bélowi wyrzadzonych tym, ktérych juz nie ma.
Historia wyemancypowanej wolnosci wyzwala, ale 1 ttamsi historie wspéiczu-
cia, stajac sig w ten sposob historia potowicznosci i wyabstrahowanej wolnosci.
Jej postep w koncu si¢ dokonuje, ale jako wybuch nieludzkich cech™®. Zadna
historia emancypacji nie stanie si¢ historia wolnosci dopoty, dopoki bedzie sig
tolerowa¢ prawo vae victis i nie bedzie si¢ mialo odwagi przyzna¢ do winy. Ale
uczynienie tego kroku zakfada akceptacj¢ Innego, uznanie niedoskonatosci my-
sl wspolczesnej, otwarcie si¢ na mentalno$¢ nastawiong na exodus i na Jego
Przyjscie. Cierpienie zwycigzonych wskazuje nam na fakt, ze niejednokrotnie
historia emancypacji przeksztalca si¢ w triumf zwyciezcow.

W perspektywie wilasnej klgski mysl wspotczesna reaguje samousprawie-
dliwianiem sig, zrzucajac w ten sposob na innych cigzar bolesnej przesziosci.
Terazniejszo$ci natomiast przedstawia si¢ ona w jasnym §wietle, nie wspomi-
najac o swoich cieniach i brakach. Istnieje bowiem swego rodzaju o§wiecenio-
wa podejrzliwo$¢ wobec nocy, ,,podczas ktorej wszystkie krowy wydaja sie
czarne” (Hegel). Trzeba tez czlowiekowi zwrdci¢ prawo do $mierci: Oswiece-
nie, podobnie jak pewne idee metafizyczne z przeszio$ci, zdaje sie rodzajem
»filozofii pomijajacej problem $mierci”®. Intuicja i wola petni staja si¢ pew-
nym rodzajem powszechnej obecnosci, ktéra wszystko sprowadza do siebie
i racjonalnie thumaczy wszelkie braki. Problem zta i $mierci stanowi tu pewng
trudno$¢, ktora jednak jest pojmowana jako przypadio$¢ nalezaca do istoty
naturalnego porzadku. Nie przeciwstawiaja si¢ one bowiem zyciu Ducha, ale
stanowia pewien jego etap albo ceng, jaka trzeba zaplaci¢ rewolucji, dziatajac
dla dobra nadchodzacych pokolen i przysztosci.

Jednakze w logice wszechpojmujacej mys$li wyemancypowanej pojawit si¢
pewien wylom: okazalo sig, Ze ta pelnia wcale nie jest jej tak bardzo potrzebna.
Odkrycie wartosci 1 godnosci $mierci, podobnie jak do§wiadczenie sensu nie-
prawidlowosci i cigzaru nieobecno$ci, z cala pewnoscig oznacza rezygnacje
z marzeni o kompletnosci i mozliwosci pojecia wszystkiego. Jednoczesnie od-

% JB. M e t z, La fede, nella storia e nella societa, Brescia 1978, s. 128.
“ Por. G. L a f o nt, Dieu, le temps et I'étre, Paris 1986, s. §8nn.



krycia te stanowia rowniez form¢ szacunku dla prawdy o zyciu i dla ,,nieprzemija-
jacych szlakéw”. Poprzez pewne wydarzenia przeciwstawiaja si¢ one o$wiece-
niowym roszczeniom spetnienia osiaganego za wszelka cene. Dzigki przywroce-
niu problemu $mierci krytyka O§wiecenia przylacza si¢ do zwalczania wszel-
kich zamknigtych system6w: pyszatkowato jatowych i skoficzonych, wskutek czego
noc, stagnacja i cisza odgrywaja nie mniejsza rolg niz §wiatlo dnia, ruch i stowo.

W kwestii odpowiedzialnoéci za bledy istnieje tendencja do tatwego thu-
maczenia, czyli dostarczania swoistego alibi wyemancypowanemu rozumowi.
Powr6t problematyki $mierci stanowi sprzeniewierzenie si¢ temu, co realne
1 aktualne. Zwrot ku przesztosci jest za§ zamknigciem sig wobec tego, co nowe,
nadchodzace i zaskakujace. W domniemaniu kompletno$ci nie ma miejsca dla
przyszlo$ci. Absolutyzujac czynno$ci rozumu, o$§wieceniowa emancypacja
triumfuje nie tylko nad przeszto$cia — gdyz we wspotczesnej §wiadomosci drze-
mig tysiace lat ,, wysitku Ducha” (Hegel) — ale i nad przyszto$cia. Prawa roz-
woju sa juz bowiem znane, a koficowe pojednanie jest tylko projekcja spokoju
upatrywanego przez ducha w dopemieniu systemu. ,,Niedziela zycia” konczy
si¢ w formie ,,Wielkiego Piatku przysztosci”®. Gdy dosigglo si¢ szczytu, nie
ma miejsca na pézniejsze dopenienia, nie ma gotowosci do zachwytu nad no-
wosciami®'. Mieszczanskiemu wydaniu O$wiecenia brak jest bowiem nadziei:
bo gdy posiadanie staje si¢ wszystkim, nie ma juz miejsca na Zaden exodus.
Natomiast jego rewolucyjnej wersji brakuje fantazji: dyktatura proletariatu na
pewno nie otwiera si¢ na nadchodzace nowosci. Tak wigc plan emancypacji
zmienia si¢ w poddanie si¢ terazniejszosci, albo — co najwyzej — we wniosko-
wanie o przysziosci na podstawie terazniejszosci. Przez to staje sig przejsciem
cztowieka od siebie samego do marzen o jutrze. Wyemancypowany rozum
poznaje smak ,.egipskiej cebuli”: ,,prawdziwym wygnaniem Izraela w Egipcie
bylo to, ze Izraelici przyzwyczaili sig i nauczyli sig je znosi¢”*.

c. Wobec kryzysu O$wiecenia szczegodlnej aktualnosci nabiera pytanie, ktore
zadat kiedy$ Holderlin: ,,C6z po poecie w czasie marnym?”** Zawiodly nadzieje
pokladane w rozumie, a w kontekscie kultu wlasno$ci nastata nowa forma ubé-
stwa. Dlatego potrzebne jest nowe stowo: takie, ktore nie oskarza, ale wnosi co$
nowego, tamie bariery obecnosci, a pozwala docenié¢ nieobecnos¢ i rozsmako-
wacé si¢ w niej. Kompletno$¢ ustepuje tu miejsca fragmentarycznosci. Podziat
i separacja zdaja si¢ krolowa¢ tam, gdzie niegdy$ panowat porzadek 1 jednos¢.
Wszystko staje sig¢ ptynne, zaburzone, bez ciagloéci. Czas pozegnaé si¢ z pewni-

% Por. G.W.F. H ¢ g e |, Lineamenti di filosofia del diritto, Bari 1974, s. 20.

3t Por. B. F o r t ¢, Cristologie del Novecento, Brescia 19952, s. 20nn.

52 ] racconti dei Chassidim, red. M. Buber, Milano 1979, s. 647.

% Por. M. Heidegger, Perché i poeti?, w: Sentieri interrotti..., s. 246-297.
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kami, by zmierza¢ do tego, co nieznane. To pozegnanie — jakze dlugie — jest
poczatkiem czasOw postmodernistycznych, ktore charakteryzuje: stabo$¢ mysli,
trudnosci ze zrozumieniem roznic, kryzys ideologii*.

Nawet krytyczne odrzucenie O$wiecenia stanowi tu tylko formg¢ bedaca wy-
razem jego odwrodcenia. Jest bowiem wprowadzeniem negacji i zerwania w miej-
sce afirmacji 1 pojednania. Pragnienie jasnos$ci zostaje zastapione umilowaniem
ciemno$ci, a poczucie posiadania i solidnoéci ,,nieznosng lekkoscia bytu”
(M. Kundera). Na takim wtasnie ,,przeciwstawianiu si¢ kazdej mysli” i kontynu-
owaniu jej na zasadzie zaprzeczania, zasadza si¢ podstawowe ryzyko ponowo-
czesno$ci. Pragnienie kompletnosci charakteryzujace wyemancypowany rozum
moze si¢ przeobrazi¢ w jej nowg — negatywna, cho¢ zdolna obja¢ wszystko —
forme. Bo czyz nie jest prawda, Ze przemijajace czasy maja w sobie jeszcze
wiele sily, aby oddzialywa¢ na te, ktoére bezposrednio po nich nastepuja, zwlasz-
cza gdy dzieli je silna reakcja odrzucenia? Czyz za stowami Kundery: ,,Czer-
wien zachodzacego stonca o§wietla wszystko nutka nostalgii, nawet gilotyne™
nie kryje si¢ postmodernizm? Pozegnanie moze by¢ petne tgsknoty i pozbawio-
ne nadziei: porzucenie za$ niesie z soba czgsto uzaleznienie si¢ od wspomnier...

3.2. Figura Drugiego

W taki oto sposob w poszukiwaniu ponowoczesnosci jawi si¢ nowa sita: fi-
gura Drugiego®®. Wskazuje ona na nieprzekraczalna granice umystu i na to, ze
nie mozna jej nazwaé ani okresli¢, zdajac sobie tylko sprawe z tego, Ze istnieje.
»Skoro istnieje zjawisko $mierci, to Zadna filozofia nie zdota odwrdci¢ od niej
naszego wzroku, thumaczac sig, iz operuje samymi tylko przypuszczeniami™’.
Sposobem ucieczki od tynowych dla wspélczesnej mysli domnieman pretendu-
jacych do formy syntezy, jest uznanie istnienia Drugiego. Lamie ono dominacje
wszechpojmujacego podmiotu 1 wskazuje na Catkowicie Innego: dyspozycyjne-
go, ale niepojmowalnego i nie poddajacego si¢ prawom dedukcji. Odkrywamy
w ten sposob zasade ,.heteronomii”: poznajemy, Ze jeste$Smy powolani ,,do pew-
nej nieobecnosci wobec nas samych, do glebi, jakiej w sobie nie wzbudzamy,
nawet jesli jako$ sie do niej zwracamy”*%%,

5% Por. ksiazke powstala przy wspoélpracy autora: Il pensiero debole, Milano 1983, a takze
M. C ac ciari, Pensiero negativo e razionalizzazione, Venezia 1979 oraz G. Vattimo, Le
avventure della differenza, Milano 1979.

M. K un der a, L'insostenibile leggerezza dell’essere, Milano 1985, s. 12.

% O pojawieniu sig tej figury w dialogu filozofii z teologia wspdiczesna autor mowi w swojej
ksiazce: In ascolto dell’Altro. Filosofia e rivelazione, Brescia 19982,

S"F.Rosenzweig, La stella della redenzione, dz. cy!., s. 51 nn.

#G.Lafont, Dieu, le temps et l'étre, dz. cyt., s. 115



Ta elementarna heteronomia jest dostgpna dwoma sposobami: przez narracje
1 analogi¢. Te za$ respektuja glebig odmiennosci. Pierwsza z nich przywoluje
1 na nowo uobecnia historie otwarte. Jest pamigcia o poczatkach, ktéra nie spro-
wadza si¢ tylko do opowiadania; a to dlatego, ze opowiadanie nawiazuje do
tego, co je przewyzsza i powoluje do Zycia, co si¢ dokonuje, nie determinujac go
przy tym. Na podstawie opowiadan o zamierzchtych poczatkach mozna si¢ do-
mysli¢, jakie sa ich przestanki, ale nie stwierdza si¢ ich z cala pewnoscia.

Radykalno$¢ inno$ci, ktora wszystko naznacza i obejmuje — mimo niemoz-
nosci jej wypowiedzenia i ujgcia — dostrzegalna jest rOwniez przez analogig.
Stanowi ona sume $wiadomosci ograniczen i zréZznicowania, peine szacunku
i zakladajace wszelka mozliwos$¢ otwarcie na to, co nadejdzie. Przemawia, gdy
milczy, milczy, gdy przemawia, jest stowem Ciszy i cisza Stowa. Tak wigc ana-
logia znajduje sig na pograniczu glgbokiej ciszy, dwuznaczno$ci sensow i niedy-
skretnego stowa jednomyslnosci chcacej pochionaé wszystko®. Bliskie im jest
to, co domniemane, cho¢ nie pozwala si¢ wyrazi¢ ani o sobie zapomniec.

Narracja przemierza horyzont historii, odwotujac si¢ do tego, co jest u po-
czatkow i przy koncu. Natomiast analogia przekracza rzeczywisto$¢, zmierzajac
ku gorze, ku temu, co wigksze, i znajdujacemu sig¢ Poza. Figura tego poszukiwa-
nia przez narracje, analogie i przestanki jest ,,Aniol, ktory jest potrzebny”%: | Je-
stem Aniolem rzeczywistos$ci, ledwie dostrzegalnym u progu drzwi... Jestem po-
trzebnym ziemi Aniotem, bo kto mnie zobaczy, na nowo ja widzi, uwalnia mys$l|
z pet, trwa, jest wytrwaly, a kto mnie stucha, slyszy monotonna piesn wznoszaca
w plynna powolno$é i wynurzajaca si¢ w sylabach wody” (W. Stevens)®'. ,,Aniot
jest $wiadkiem tajemnicy jako tajemnicy, przekazuje to, co niewidzialne, ale nie
czyni tego za pomoca zmystow”s2. W swoim prowadzeniu ku niewidzialnemu
Aniot jest figura «anagogii» i sensus anagogicus, ktory ukierunkowuje na przy-
szle zycie i niebianska rzeczywisto§¢”%. W rzeczywisto$ci Aniot wychowuje do
tesknoty ,,za tym, czego nikt nie widziat”®. Trzeba walczy¢ z Aniolem, bo zie-
mia i rzeczy powierzaja sig nam w swojej najglebszej istocie. Ta walka z Niewy-
powiedzianym jest juz forma pro§by®. Tam, gdzie jej brakuje i gdzie sa obecne

%9 Por. tamze, 125nn; por.tez §w.Tomasz z Ak winu, Summa theologiae, 1 q. 13 a 5: Iste
modus communitatis medius est inter puram aequivocationem et simplicem univocationem. Ne-
que enim in his quae analogice dicuntur est una ratio, sicut est univocis, nec totaliter diversa,
sicut in aequivocis; sed nomen quod sic multipliciter dicitur, significat diversas proportiones ad
aliquid unum; por. tez pierwszy rozdzial ksiazki: B. F o r t e, La parola della fede, Cinisello
Balsamo (Mi) 1996.

®Por. M. Cacciari, L’Angelo necessario, Milano 1986.

¢' Wiersz pt. An Angel Surrounded by paysans otwiera ksiazke C. Cacciarie g o; tamze, s. 9.
€ Tamze, s. 15.
% Tamze, s. 19.
& Tamze, s. 23,
¢ Por. tamze, s. 22nn.



odrzucenie i pycha, nic si¢ nie zdarzy: ,,Florenski nazywat grzech nieprzychylna
pewnoécia siebie. Mial na mysli takie zapatrzenie we wlasne mozliwos$ci twor-

cze, ze nie jest si¢ zdolnym przyjac zadnej innej Przestanki”®.

3.3. Ku jakiej chrze$cijanskiej teologii?

Teologia chrzescijanska znajduje si¢ w pewnym konteks$cie wspotczesnego
Swiata. Ma on juz za soba przygodg z emancypacja, fascynacje zaprzecze-
niem, dziedzictwo dialektyki O$wiecenia, przyznanie si¢ do niepoznawalnosci
Przestanki. Wszystko to nie jest obce samej teologii. Dialektyczny przetom
Karla Bartha przez swoj powrdt do viva vox evangelii przeciwstawit sie ,,no-
woczesnej” teologii: liberalnej, progresywnej, zapatrzonej w plany i mozliwo-
§ci emancypacji azZ po gotowo$¢ utozsamienia ewangelicznego wyzwolenia
z idea emancypacji. Teologia, aby byla bardziej ,,teologiczna”, potrzebuje po-
wrotu do swigtego opowiadania o zbawieniu, w ktérym dokonuje si¢ przyjscie
Catkowicie Innego®’.

Natomiast ryzyku ,,pozytywistycznego obJaw1ema — opierajacego si¢ na po-
trzebach podmiotu ludzkiego — Bultmann stusznie przeciwstawit projekt inter-
pretacji egzystencjalistycznej. Ta za$ opiera si¢ na spotkaniu cztowieka z Bo-
giem Zyjacym, odsuwajac potrzebg ,,przetomu antropologicznego™ w teologii
chrze$cijanskiej®. Karkotlomnoé¢ tych dwoch drog polega na celebrowaniu Bo-
zego zwycigstwa za ceng $mierci czlowieka lub dokladnie na odwrét. Teologia
szukata formy ich syntezy, przechodzac przez odrzucenie idei Deus mortuus —
charakterystycznej dla mysli liberalnej — i Deus otiosus — typowej dla upadaja-
cej scholastyki. Teologia XX wieku otworzyla si¢ na narracje i analogig, pra-
gnac przywolac to, co niewypowiedzialne, i szanujac jednoczes$nie t¢ niewyra-
zalnos¢. Wziela tez odpowiedzialno$¢ za niedociagnigcia i oczekiwania wzbu-
dzone przez nowoczesne rozumowanie i do§wiadczenia roznic.

W odréznieniu od O$wiecenia teologia ta chce prezentowac sig jako nie-
kompetentna i z zalozenia rezygnujaca z pretendowania do calo§ciowego 1 sys-
temowego ogarnigcia i zrozumienia wszystkiego. Natomiast w poréwnaniu
z ponowoczesno$cia uznaje ona konieczno$¢ niewypowiadalnej Przestanki, do
ktorej zbliza sig ,,z bojaznia i drzeniem”, pozostajac w nurcie tradycji wspomi-
najaco-opowiadajacej o wierze, wobec ktérej otwiera si¢ zgodnie z ,,analogia
przyjécia”, szanujac nastgpstwo Tajemnicy. Od tej teologii — wiasnie dlatego,

8 Tamze, s. 103.

¢ Por. B. F o r t e, Il primo ingresso della storia: il primato dell’Oggetto puro, w: Cristologie
del Novecento, dz. cyt., s. 13nn.

¢ Odnosnie do B u lt m a n n a por. tamze, s. 105nn.



by mogta ona mie¢ znaczacy 1 wyzwalajacy charakter — nie oczekuje sie, aby
powiedziala czy wyjasnila wszystko. Jesliby to zrobita, stataby sie kolejnym
produktem modemistycznej ideologii. Nie oczekuje si¢ od niej milczenia, na-
wet jesli popada w brak znaczen.

Wymaga si¢ od niej tylko tego, by przypominata o Poczatku, pielggnujac
$wigte opowiadania o wierze. Powinna tez wskazywaé na Ojczyzng: juz dostrze-
galng w $wietle obietnic, ale ktorej jeszcze nie mozna posiasc. Powinna budzié
niepokdj w terazniejszosci, oskarzajac idoli ze sklonnosciami do totalitaryzmu,
ale 1 popadanie w beznadziejg negatywizmu. Od teologii oczekuje sig, by mé-
wita 0 Bogu jako pokorna stuga, a nie z pozycji dominujacego. By zmierzata
ku Niemu jako pielgrzym ku §wiathu, kierowana gwiazda zapowiadajaca po-
sr6d nocy odkupienie, nie uwodzac spelnieniem i posiadaniem. Wymaga si¢
tez od niej, aby trwala —tak jak caty Kosciol —,,w jednosci z Ukrzyzowanym...”®,

Szanujac pragnienie kompletnosci, jakie Zywi nowoczesny umysl, wymaga
si¢ od niej, by przede wszystkim uzasadnila ,,najbardziej syntetyczna definicjg
religii: «interwencje»”™. Nie moze tamaé wolnosci sila dowodow. ,,Pewna le-
genda rabinéw opowiada o rzece w dalekich krajach. Byla to tak pobozna rzeka,
ze w szabat przestawata ptyna¢. Gdyby to ona zamiast Menu przeptywala przez
Frankfurt, to na pewno wszyscy frankfurccy Zydzi zachowywaliby skrupulatnie
szabasowe przepisy. Ale Bog nie uzywa takich znakow, tak jakby sig bal potegi
ich nieuchronnych konsekwencji: w tym przypadku zubozylyby one wolnosé
cztowieka, wzbudzity strach i matostkowe poczucie bycia zobowigzanym do po-
boznoéci. A wiadomo, ze Bog pragnie dla siebie tylko ludzi wolnych™”!. Od
teologii nie wymaga si¢ nawet, by byla pewna siebie: nic tak nie oddziela czto-
wieka od Boga jak zarozumiata pewno$¢ siebie. Wobec tgsknoty za Przestanks
zdaje sie zarysowywaé potrzeba teologii méwiacej o Bogu za pomoca opowia-
dania nam o Jego mitoéci w Jezusie Chrystusie. Mito$¢ ta za$ jest bardziej do-
strzegalna w dyskrecji analogii. Staje si¢ ona wowczas teologia niezideologizo-
wana, pokorna, pomna na zydowskie przystowie: ,,cztowiek my$li, Bog si¢ Smie-
je”, i dlatego uwazajaca na swe mysli, by nie wywota¢ tego usmiechu. To teolo-
gia zywiaca si¢ kontemplacja i dzieleniem si¢ wiara, uczestniczaca w komunii

Ludu Bozego w historii i pamigtajaca na co dzien o wyznawaniu Wiekuistego,
opowiadajaca cuda, jakie On sam zechcial nam przekazaé w historii...

% K. R a hn er, Ignazio di Loyola, Roma 1979, s. 14.
™ B. M etz La fede, nella storia della societa, dz. cyt., s. 166.
"F.Rosenzweig, La stella della redenzione, dz. cyt., s. 286.
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4.
Humanizm chrzescijanski a scenariusze czasu

Pod koniec XX wieku i u progu nowego tysigclecia znowu nabiera znacze-
nia odwieczne pytanie o czlowieka. Narzuca si¢ ono w obliczu cierpienia
1 niezniszczalnego pragnienia jednostek i mas, by nada¢ sens i warto$¢ swoje-
mu zyciu 1 wspolnej historii. W duzym btledzie sa ci, ktorzy mysla, Zze wraz
z upadkiem wielkich ideologii wyczerpaly si¢ zasoby utopijnych nadziei i re-
wolucyjnych oczekiwan, ktoérymi si¢ one zywity. Nawet w obliczu schytku pysz-
nych 1 pretendujacych do kompletnosci odpowiedzi pozostaje nadal aktualne
dramatyczne pytanie o czlowieka.

Prezentuje si¢ ono jednak w nowy sposob, tzn. umiejscawiajac si¢ ,,posrod
epoki”: miedzy schylkiem antropologii §wigtujacej triumf podmiotu historycz-
nego, a pojawiajaca si¢ alternatywa nowej koncepcji cztowieka. Wizja ta jest
wprawdzie wtoma, ale dojrzata w toku konfrontacji z podejmowanymi prébami
— pozbawionej jakichkolwiek zasad i fundamentéw — negacji. Pierwszy z tych
sposobow — okre$lany jako ,,antropologia dominacji tozsamosci” i zbudowany
na podstawie stwierdzenia absolutnej roli podmiotu historycznego — znalazl swoje
dopelnienie w nowoczesnej ideologii. Drugi — okreslany jako rodzaj ,,antropolo-
gii réznic” — wyrazat si¢ natomiast w réznorakich pochodnych niepokoju i za-
klopotania. Jego inspiracja za$ bylo programowe odrzucanie jakiejkolwiek do-
minacji rozumu, realizowane w imie i na skutek nacisku nicosci.

Pomigdzy tymi dwoma sposobami odpowiedzi na pytanie o czlowieka — jed-
noczesnie dystansujac si¢ wobec nich — jawi si¢ ponowne odkrycie tradycji ju-
deochrzescijanskiej. Charakteryzuje si¢ ona taka wizja czlowieka, w ktérej obecny
jest ruch pomiedzy spotkaniem tozsamo$ci podmiotu historycznego a jego trans-
cendentnymi granicami, pomig¢dzy gtéwna rola czlowieka a r6znicami, ktore go
okreslaja i przewyzszaja. Wedlug takiej koncepcji cztowieka, zamknigty $wiat
rozumu dazacego do kompletno$ci otwiera si¢ na niespodzianki Transcendencji,
a ona sama rozbija swe namioty wérdd ludzi. Taka antropologia opiera si¢ na
$wiadectwie biblijnym i na inspirujacej si¢ nia tradycji. Stoi ona na pograniczu:
nie tylko dlatego, ze chce by¢ alternatywa dia ideologii i nihilizmu, ale dlatego,
ze postrzega czlowieka w jego istocie i zréznicowaniu, pomimo utomnosci ludz-
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kiego rozumowania. Z antropologia ta wigze si¢ ,,nowy” typ humanizmu, ktéry
zaprasza ,,zamieszkatych w czasie” ludzi do udziatu w novum Wiekuistego™.

4.1. Antropologia dominacji tozsamos$ci: wspélczesna ideologia

Antropologia heglowska doskonale uhonorowata cztowieka jako istotg rozum-
na i dopelniajaca cala rzeczywistosc. Ona to zainspirowata wspéiczesna ideologie
we wszystkich jej formach. W niej tez zarysowuje sig triumf tozsamos$ci podmiotu,
ujmowanego jako fenomenologia catego procesu ducha: ,,Jestestwo czy sam pro-
ces stawania si¢ s3 aktem dokonujacej sie bezposrednio$ci poprzez mediacje. Sa
one takimi wilasnie dzieki swej prostocie, o ile nie sa tym samym, co sama bezpo-
$redniosé... Na tej zasadzie realny jest triumf, w ktérym wszyscy partycypuja”™.
Calo$ciowe budowanie siebie przez realizacjg prawdy jest aktem rozumu. Jest ono
miejscem, w ktorym prawdziwos¢ jako pelnia utozsamia si¢ w catkowitej identyfi-
kacji z tym, co realne i idealne, z historia i z Absolutem.

,,BOg Hegla jest Bogiem humanus, i humanum, gdy zdota zamanifestowac si¢
w swoim rozmiarze i glebokosci”’, Lewica heglowska opiera swoje dialektyczne
spekulacje na egzaltowanej rado$ci czlowieka ze stawania sig 1 w tym $wietle od-
czytuje historie. ,,To, co naprawdg jest wielkie w Fenomenologii Hegla... to to, ze
pojmuje on stawanie si¢ czlowieka jako proces..., ze widzi istotg «pracy» obiek-
tywnie i zgodnie z rzeczywisto$cia. Zatem prawdziwie obejmuje czlowieka, trak-
tujac go jako owoc jego «wlasnej pracy»””. Zastuga Hegla bylo rowniez wlozenie
procesu stawania si¢ w r¢ce i umyst czlowieka i uwolnienie w ten sposob podmiotu
historycznego od wszelkiej transcendentnej hipoteki. Pozwolito to na rozbudzenie
w nim pelnego poczucia odpowiedzialnoéci za swoj wilasny los.

Ryzyko niespeienia si¢ takiej wizji czlowieka zarysowuje si¢ w obliczu
triumfu podmiotu — pod kazdym wzgledem pewnego siebie — opierajacego sig
tylko na aktach swego rozumu. Ryzyko to ewoluuje zatem od Hegla ku wspol-
czesnym formom ideologii, niezaleznie od ich prawicowych czy lewicowych
nastawien. Zbyt ambitne sa zamysty, ktore pretenduja do rozwigzania w ramach
swych mozliwosci wszelkich niuansow zycia. Objecie wszystkiego staje sig for-
ma aresztu; triumfujaca tozsamos$¢ staje si¢ wigzieniem. Rozwazanie, kim jest
cztowiek w ramach tak pelnego systemu, skazuje go na wieczne zobowiazanie

do bycia wlasnie takim. Nie ma w nim juz wigcej miejsca ani na bdl, ani na

™ Kierunki tej antropologii przedstawil autor w swojej ksiazce: L eternita nel tempo. Saggio
di antropologia ed etica sacramentale, Cinisello Balsamo (Mi) 19992

™ G.WFE. H e g ¢ |, Fenomenologia dello spirito, Firenze 1973, s. 16, 38.

™ E.B 1o ch, Soggetto, Oggetto.Commento a Hegel, Bologna 1975, s. 337.

" G.Luk & cs, Il giovane Hegel e i problemi della societa capitalistica, Torino 1975, s. 22.
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nowosci, ani na nadzieje. A gdy zostat juz pokonany aspekt negatywny — bedac
sprowadzonym do minimum i przeznaczonym do ominigcia — to, co pozytywne,
zostalo po prostu opréznione. Nie ma juz miejsca ani na niespodzianki, ani na
nadziejg¢. Szara nuda unosi¢ si¢ bedzie nad horyzontem.

Tak przynajmniej stalo sie w przypadku — chcacych narzuci¢ co$ historii —
ideologii. Sa one zawsze owocem rozumu dazacego do ogarniecia wszystkiego.
,Czlowiek zaprogramowany” — ktoéry powinien by¢ wolny od wplywéw niezdro-
wego sumienia — do§wiadczyt udreki swej swiadomosci wiasnie na skutek niewol-
niczego poddania jej idealowi narzuconemu zyciu. To tu dostrzegamy dramatycz-
ny zwrot etyczny antropologii tozsamosci absolutnej: pretendujac do wyjasnienia
wszystkiego 1 do zmiany $wiata wedlug tych wyobrazen, ideologia sita wywiera
naciski na rzeczywisto$¢. Ta za§ wydaje si¢ otgpiona albo stawiajaca opér. Ambi-
cja kompletnosci przeistacza si¢ w totalitaryzm, ktorego nieodlaczng i integralna
cecha jest przemoc. Poniewaz eliminuje si¢ jakiekolwiek roznice, moc ideologii
staje si¢ absolutna i brutalna. To wlasnie wtedy pamig¢ o Transcendencji moze
stanowi¢ stale i pelne krytycyzmu przeciwstawianie si¢ alienacji. Wskazuje ona
ponadto, jak sprzeciwia¢ si¢ niewlasciwej tozsamosci, dostrzegajac i przyjmujac
roznice, dos$wiadczane w oczekiwaniu i akceptacji Innego...

4.2. Antropologia nie podlegajgcej wykupieniu réznicy: nihilizm

Bezbolesno$¢ konfrontacji wspotczesnej mysSli z totalitaryzmem predzej czy
p6zniej zamanifestuje si¢ w europejskiej swiadomosci. Jej przejawem jest wiele
— cz¢sto roéznigcych sig migdzy soba — gloséw. Naleza do nich: Schelling, ktory
w pewnym okresie zaczat si¢ przeciwstawiaé logicznej koniecznosci realizowa-
nia w sposob absolutny prawa do wolnosci, apologie Kierkegaarda, ,,§mier¢ Boga”
Nietzschego i1 odkrycie Catkowicie Innego i ,,calkowitej innoéci” Boga w mysli
Bartha. W tym samym ciagu sytuuja si¢: rygorystycznie otwarta na Transcen-
dencje refleksja zydowska (np. Martin Buber i1 Franz Rosenzweig) i egzysten-
cjalizm, razem ze swoim powrotem do przezycia. Tym, co ich iaczy, jest poczu-
cie koniecznosci reakcji na dlawiaca przemoc i dominacj¢ rozumu. Najlepszym
~ cho¢ ekstremalnym — przyktadem na to moze by¢ antropologiczna koncepcja
Jeana Paula Sartre’a. Zlowrogie sidta nicoéci przeciwstawit on wszechobecnej
rzeczywisto$ci, idealnie osiagalnej w tozsamos$ci podmiotu obecnego wobec siebie
samego. L 'Etre et le Néant przedstawia w sposob wyraznie anty-idealistyczny
istnienie zjawisk — fenomenéw — bgdacych ,,w sobie” jako opacznych, jednoli-
tych i kraficowo réznych od kreatywnosci i autonomii, ktdra jest zasadg bytu
(,,przez siebie”) $wiadomosci’. Co taczy cigzar bytu z lekkoscig $wiadomosci?

% JP.Sartre, L'Etre et Néant. Essai d’ontologie phénoménologique, Paris 1943,



W jaki sposdb forma komunikacji moze by¢ przydatna w relacji miedzy jednoli-
tym i opacznym ,,w sobie” a odnoszacym si¢ do obecnosci wobec siebie samego
- ,przez siebie”?

Odpowiadajac na powyzsze zapytania, Sartre wprowadza figure nico$ci. Jest
ona konstytutywna czescia ,,przez siebie”: zamieszkuje w nim, nasuwa si¢ Swia-
domosci jako doswiadczenie braku radykalizmu, przezywane jako ¢wiczenie sie
w wolnosci. Nicos¢ nie tylko otacza cztowieka ze wszystkich stron, ale zamiesz-
kuje w nim samym. Jest tez poczatkiem i1 koficem kazdego jego aktu, konieczng
droga jego wolnych wyboréw. Dlatego nico$¢ rodzi si¢ w cztowieku i tworzy go;
a wolno$¢ — nawet jesli wymaga nicosci — jest niepokojem i potgpieniem. ,,Wol-
no$¢ jest granica dla siebie samej. By¢ wolnym oznacza by¢ skazanym na wol-
no$¢””. Wypelniony nico$cia cztowiek nie ma zadnej ontologicznej spdjnosci,
nie ma korzeni i dlatego z cala sila doswiadczenia braku lojalnosci przezywa
swoja wolnosé, odwotujac si¢ do wszystkich swoich rél, poddajac sie od czasu
do czasu, oktamujac samego siebie z cala tego $wiadomos$cia. Czlowiek jest
maska, zdajaca sobie sprawe z tego, ze nia jest. Wowczas staje sie upadla $wia-
domoscig, tudzaca sie, ze kieruje tym roztamem na mocy swojej wolnej woli.
W rzeczywistosci jednak skazany jest na wolnos$¢ 1 nie pozostaje mu nic innego
jak ucieczka w nico$¢: za pomoca pozoréw, ktdre jej nie unicestwiaja, a tylko
z cala Swiadomoscia ja tuszuja. Nie istnieja ostatnie deski ratunku ant podtrzy-
mujace cele, nawet jesli swiadomo$é uzywa wyobrazni, by tworzy¢ obiekty po-
zadania, ,,warto$ci”, czysty niebyt — upragnione gtéwnie dlatego, Ze nierealne.

W podobny sposob zanegowany jest stosunek do innych. Drugi cztowiek
jawi si¢ w pelnym przemocy spojrzeniu jako calkowite zaprzeczenie siebie, ogra-
niczenie wlasnej wolnoéci, zagrozenie dla swego stanu posiadania. Oto dlacze-
go kazda relacja z drugim cztowiekiem ma charakter konfliktu, braku komunika-
cji, niemoznosci przekroczenia nicosci, ktére przynaleza do kazdego podmiotu.
Przejawiaja si¢ one w nieskonczone;j serii wzajemnych negacji i antagonizméw.
Triumf nicos$ci rozprzestrzenia si¢ i obejmuje caly $wiat relacji miedzyosobo-
wych i stosunkow do przedmiotow. Jedynym zwiazkiem, jaki Sartre zdotat uchwy-
ci¢ pomigdzy ,,w sobie” a ,,przez siebie”, byla negacja. Jest ona rozwigzaniem

si¢ i popadnigciem wszystkiego w nico$¢. To od niej ona pochodzi, w niej istnie-
je, Zyje i w nig si¢ zaglebia. Wiele trudu kosztuje §wiadomo$é éwiczenie sie
w wolnosci, na ktéra jest skazana. Przeméwienie si¢ skonczy, maski opadna,
pozostanie tylko nico$¢, ktéra zapanuje nad wszystkim. Dlatego ,,cztowiek jest
tylko niepotrzebnym trudem™” i w gruncie rzeczy ,,tym samym, co upijanie si¢
w samotnos$ci czy rzadzenie narodami”; co wiecej, w ostatecznym panowaniu

7 Tamze, s. 179.
™ Tamze, 5. 738.
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nicoéci ,,apatyczna bierno$¢ upijajacych si¢ w samotnosci odniesie zwycigstwo
nad niepotrzebnym poruszeniem wodzéw ludu””.

Triumf nihilizmu zdaje si¢ catkowity, uzasadniony wola peinej negacji, az po
idealistyczne pretendowanie do kompletnosci. Jest on historycznie zdominowa-
ny przez ideologiczna butg, powodujaca przerézne okropiefistwa. Wyrazi si¢
przeto w roznych formach tzw. ponowoczesnosci, zainspirowane;j stabo$cia wspot-
czesnej mysli i refleksji, z zaloZenia rezygnujacej z istnienia i zasad, by do-
$wiadezy¢ powszechnej kondycji wyzwalajacego upadku w nico$c¢®. Pyszatko-
watej ,,antropologii ideologii” przeciwstawia sig ,,antropologia skazenia” (albo
nieobecnosci jakichkolwiek wartosci), bedaca antropologia konsumpcjonizmu
i nieuchronnej frustracji Zyciem. Tak wlasnie triumf nicosci taczy si¢ z triumfem
tozsamosci. Jeden i drugi rozwiazuja w konficu wszelka wyniosto$é, z ta tylko
roznica, ze nihilistyczne plany neguja jednoczacy zapis calej rzeczywistosci.
Wszystko — objete racja ideologii — popada w absolutng dominacje nico$ci. Na
plaszczyZnie etycznej przemocy, realizowanej przez totalitaryzm idei, odpowia-
da jej tragiczna samotno$¢ czlowieka niezdolnego do komunikowania i kocha-
nia. Podobnie jak ideolog staje si¢ w konicu tworcg swego wlasnego wigzienia,
tak czlowiek karmiacy si¢ pustka jest tak samo obcy wobec siebie samego.
I pozostaje tylko ,,niepotrzebny wysitek...”

4.3. Antropologia wieczno$ci w czasie: ,,nowy humanizm” chrzescijanski

Pomigdzy triumfem tozsamos$ci — wlasciwym wizjom ideologii - a apologia
réznicy — rozwiazanej przez dominacje nicosci — przyczynowo$é cztowieka wy-
maga szukania nowej i odmiennej drogi. Powinna ona umie¢ uciec tak przed
zasadzkami mys$li zlaicyzowanej, jak i przed tragicznym urokiem koficowego
zwycigstwa ciemnosci. Szansa na zaproponowanie takiej koncepcji czlowieka,
ktéra by laczyla w sobie tozsamo$¢ ze zréznicowaniem — kryje si¢ w tradycji
judeochrzeécijanskie;j.

Wedtug niej Absolut wkracza w historig i ja wyzwala, pozostajac jednocze-
$nie Innym i suwerennym wobec niej. Chwata wpisuje si¢ w codzienno$¢ czto-
wieka, otwierajac mu dar zycia wiecznego. Przymierze taczy Boga z czlowie-
kiem a cztowieka z Bogiem. Jest to antropologia ,,wieczno$ci w czasie”. W wy-
razisty i zlozony spos6b odnosi si¢ ona do wizji czlowieka, ktéremu ukazano
skutki nihilizmu. W poréwnaniu z ideologia jawi si¢ jako bardziej krytyczna:
zmys} absolutnej transcendencji Boga i jego panowanie nad historia przeciwsta-

™ Tamze, s. 752. )
% por, ksiazke powstata przy wspélpracy autora: Il pensiero debole, Milano 1983.
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wia si¢ jakimkolwiek niezashuzonym, przecenianym mozliwo$ciom podmiotu
ludzkiego. Czlowiek stoi przed Wiekuistym jako stworzenie przed Stworca: cal-
kowicie ograniczony i przypadkowy. ,,Czym jest czlowiek, Ze o nim pamietasz,
1 czym syn czlowieczy, ze si¢ nim zajmujesz?” (Ps 8, 5).

Jednocze$nie koncepcja judeochrzedcijaniska nie neguje pozytywnego wy-
mogu antropologii tozsamoSci. Jest nim celebracja, tzn. niezmierna godno$¢ pod-
miotu historycznego. ,,Uczynite$ go niewiele mniejszym od istot niebieskich,
chwala i czcia go uwienczyles. Obdarzyles go wiadza nad dzietami ragk Twoich;
zhozylte§ wszystko pod jego stopy” (Ps 8, 6). Taka jest warto$¢ cztowieka, ze
Bog w mitosci swojej nie cofnat si¢ przed catkowitym — cho¢ niezrozumiatym,
a nawet skandalicznym — darem. ,,Tak bowiem Bég umilowal $wiat, ze Syna
swego Jednorodzonego dat” (J 3, 16; por. Rz 8, 321 2 Kor §, 21).

Z powodu tej niezmiernej godnosci czlowieka antropologia biblijna odrzuca
wszelkie nihilistyczne koncepcje istoty ludzkiej. Bedac powolanym do przymie-
rza z Bogiem, czlowiek w komunii z innymi jest kowalem swego losu, potrafi
kocha¢ i by¢ kochanym, wykraczajac poza siebie i przyjmujac drugiego. Tylko tak
mozZna zrozumie¢ przykazanie mitoéci, przygotowane w Dekalogu, a mozliwe do
zrealizowania dopiero w nowym przymierzu. ,,Bgdziesz milowat Pana Boga swe-
go calym swoim sercem, cata swoja dusza i calym swoim umystem. To jest naj-
wigksze i pierwsze przykazanie. Drugie podobne jest do niego: Bedziesz mitowat
swego blizniego jak siebie samego. Na tych dwoch przykazaniach opiera sig cale
Prawo i Prorocy” (Mt 22, 37- 40; por. Pwt 6, 51 Kpt 19, 18, a takze J 15, 12-15).

Jednakze mysl judeochrzescijanska zaczerpngla tez co$ z prawd antropologii
nihilizmu: poczucie dramatu istnienia i sidla, jakie zastawiaja na nas nicos¢
i strach. Historia Hioba pokazuje nam, ze biblijny Bog stawia na czlowieka, na
jego mozliwo$¢ wytrwania i znoszenia nawet ci¢zaru tragedii, jaka moze by¢
samo zycie. Wcielony Bog nawotuje cztowieka, by szedi za Nim ciemna i pelng
niepokoju droga krzyza. ,Jesli kto$ chce p6j$¢ za Mna, niech si¢ zaprze samego
siebie, niech wezmie krzyz swoj i niech Mnie nasladuje” (Mk 8, 34).

Blisko$¢ a zarazem inno$§¢ koncepcji judeochrzescijanskiej w relacji do an-

tropologii tozsamosci i nihilizmu wskazuje na inne i glebsze réznice: relacja,
jaka ustanawia wiara pomig¢dzy podmiotem historycznym a wkraczajaca w hi-
storig absolutng Innoscia, jest asymetryczna i dialektyczna calo$cia. Relacja ta
jest asymetryczna, gdyz w koncepcji biblijnej tozsamos$¢ manifestuje sie jako
odejscie od tego, co ludzkie, a zZréznicowanie przynalezy do tego, co boskie. Nie
ma wspoOlnej miary ani proporcji dla tych dwoch biegunoéw: nulla proportio finiti
ad infinitum! Przychodzacy Bog nie da sig zmierzy¢, jest nieskoficzenie inny,
panuje nad cziowickiem. Ten za$ jest i pozostanie jego stworzeniem. Wlasnie
dlatego biblijna idea roli cztowieka w historii przymierza jest niczym innym jak
antropologia wolnosci.



Otwarcie si¢ na Przyjécie oznacza dla podmiotu historycznego péjscie na
spotkanie zaskakujacych nowosci, opierajac sig na zdolnosci dokonywania przez
Wiekuistego tego, co niemozliwe. Oznacza to umiejgtno$¢ rozroznienia jedyne;j
mozliwej wolnosci od silnej potrzeby idei i obawy przed nico$cig. Transcenden-
cja Boga zywego daleka jest od konkurowania ze stworzeniem, dlatego stanowi
istotny warunek i podstawg jego wolno$ci. Czlowiek decyduje o sobie w odnie-
sieniu do Boga, patrzac na horyzont wiecznosci i terazniejszoséci. Przymierze —
podstawowa kategoria wierzen 1 tradycji judeochrzescijanskich — jawi si¢ jako
tajemnica: wieczno$ci w czasie, przyj$cia dokonujacego si¢ w exodusie i przez
exodus, otwierajacego si¢ na niezbadane mozliwosci dane przez Pana czlowie-
kowi w historii, ktorej jest on wspottworca.

Stosunek pomigdzy tozsamo$cia a zréznicowaniem — objawiony w tajemni-
cy przymierza — ma charakter dialektyczny. To znaczy, ze zakresy te nie wyklu-
czajq si¢ wzajemnie, tak jak to si¢ dzieje w przypadku antropologii triumfu toz-
samosci czy dominacji nicosci. Wzajemnie si¢ natomiast podtrzymuja w wiecz-
nosci dzigki nastgpujacym po sobie — zaprzeczeniu, potwierdzeniu i przewyz-
szeniu, pomimo calego ich oddalenia i odmiennoéci. Bég zywy neguje ludzki
exodus, skoro przeczy mu wszelkie zamknigcie: przechwatka zatrzymania sig
lub posiadania siebie przeksztalca kazdy taki moment w akt idolatrii. Niemoz-
nos¢ wypowiadania imienia Bozego nie tylko potwierdza jego transcendencjg
1 niepojmowalnos¢ istoty Boga, ale przeczy jakiejkolwiek mozliwoéci uchwyce-
nia przez czlowieka wieczno$ci. Konsekwencja tego jest obowiazek ustosunko-
wania si¢ przez niego do tego Misterium z pokora, bojaznia i drzeniem.

Czasami wszakze negatywna forma, w jakiej zostalo sformutowane przy-
kazanie, wskazuje, ze Boze przyjécie neguje prézne samozadowolenie pod-
miotu historycznego. Dzieje si¢ tak zarowno w przypadku przezywania jej
w stosunku do Wiekuistego, jak i do innych ludzi. ,,Nie b¢dziesz miat cudzych
bogéw obok Mnie! Nie bedziesz czynil zadnej rzezby ani zadnego obrazu...
Nie bedziesz wzywat imienia Pana, Boga twego... Nie bedziesz zabijal...” (Wj 20,
3.7.13). Przyjscie neguje wiec exodus, ktory wyrzeka sie¢ bycia takowym
i —w iluzji autoafirmacji — zamyka si¢ w wyobcowujacym wigzieniu posiada-
nia siebie samego.

Przyjécie Wiekuistego jest jednak réwniez potwierdzeniem exodusu. Czas
zostal objawiony sobie samemu przez wkroczenie Boga w histori¢: w chwale
wiecznoéci i odblasku Stwoércy w stworzeniu. Przyj$cie jest obecne w czasie
exodusu dzieki darowi objawienia, ktére dokonuje si¢ przez Scisle ze soba po-
wiazane stowa i wydarzenia. Wskazuje tez na zdolno$¢ stworzenia do przymie-
rza, bycie godnym do ugoszczenia Wiekuistego. Biblijny Bog zwraca si¢ do
czlowieka i powoluje go do przymierza z soba. A dzieje sig tak, bo jednoczesnie
uczynit czlowieka zdolnym do przyjecia tego powolania, przeznaczajac go
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w wolno$ci do komunii z soba (homo capax Dei). Prawdziwa warto$¢ stworze-
nia polega na jego istnieniu, na jego zdolnosci stania poza (ex-sistere), ale
1 zmierzania ku Innemu i otwierania si¢ na Niego oraz goszczenia Go w sobie.

Wedhug antropologii biblijnej przeznaczeniem czlowieka nie jest brak ko-
munikowania ,,tego, co w sobie” albo ,,przez siebie”, ale ich wzajemna interak-
cja i wymiana w ciaglej otwartoéci na tworcze Zrodto ich istnienia. Czlowiek
stworzony jest do kochania i bycia kochanym przez ustanawianie relacji solidar-
nosci i komunii nie tylko z innymi ludzmi, ale i z calym stworzeniem, ktore mu
zostalo powierzone. Mozna je porowna¢ do ogrodu, ktéry trzeba pielggnowac,
albo do pola, ktore trzeba uprawiaé. Nie jest to jednak dziedzictwo, ktorym ma
wiladaé, bo relacja ta jest stworzona na podobienistwo pelnego milosci Bozego
zwierzchnictwa (por. Rdz 2, 151 1, 28). Jednakze ostateczna podstawa tego po-
wotania jest bycie dla innych (,,pro-egzystencja”). Dla czlowieka jest ona jego
przybyciem do Boga, byciem stworzonym do komunii zycia z Nim w darmowo-
§ci przymierza. ,,Powiedziano ci, czlowiecze, co jest dobre. I czego zada Pan od
ciebie, jesli nie czynienia sprawiedliwo$ci, umilowania wiernosci 1 pokornego
obcowania z Bogiem twoim” (Mi 6, 8).

W tej grze negacji i afirmacji zarysowuje si¢ rOwniez najwyzsze przezwycie-
zenie exodusowej kondycji, ktora realizuje si¢ w przyjmowaniu daru Bozego.
Tajemnica wiecznosci zaistniatej w czasie i ,,Zycia wiecznego” zakosztowanego
juz teraz jest sama chocby rozpierajaca peinia zycia. Jest nig realizowanie sig
stworzenia ponad miar¢ przypuszczen i oczekiwan, a zwlaszcza przezywanie
ich jako darmowego daru i komunikowania si¢ nam samego Boga. Jest nig zwy-
ciestwo nad trwaniem grzechu, ale i konsekwentna wolno$¢ stworzenia, uczest-
niczacego w dzieciectwie Bozym. Jest nig tworcze tryskanie nowego Zzycia
w Duchu i antycypacja éschatonu.

Wieczno$¢ wkracza w czas, a czas dotyka owocow wiecznosci (por. Ga §,
22) w spotkaniu przyjscia i exodusu, celebrowanych w Przymierzu. Ze wzglgdu
na radykalno$¢ tego spotkania i nie mniejsza ekstremalno$¢ Swiadomosci bez-
miaru dystansu pomiedzy niebem a ziemia, zarysowalo si¢ nowe zadanie antro-
pologii, znajdujacej si¢ w nurcie tradycji judeochrzescijanskiej. Zadaniem tym
jest potrzeba bycia alternatywa dla nihilistycznych i totalitaryzujacych wizji czlo-
wieka, ktorych cecha charakterystyczna jest brak nadziei. Natomiast antropolo-

gia judeochrzescijanska wyrasta z zaskakujacego i darmowego przyj$cia Wie-
kuistego i jego pojawienia si¢ w czasie. Jednocze$nie ma ona tez iScie ,,teolo-
giczny” charakter i ten aspekt w niej dominuje.

Jej ostatecznym korzeniem jest sama chrystologia, poniewaz w niej czlowiek
odnajduje swa istotg. W Chrystusie bowiem zetknely si¢ te dwa wymiary: to, co
boskie i to, co ludzkie. W Nim to, czyli w Slowie Wcielonym — ktéry ,,ludzkimi
rekoma pracowal, ludzkim mys$lat umystem, ludzka dziatat wola, ludzkim ser-



cem kochal” — ,,misterium czlowieka odnajduje swoje $wiatto”®'. To z Niego
narodzita sie w my$li ludzkiej tendencja do traktowania cztowieka jako jej pod-
miotu i jej centrum, podkre$lanie jej godnoéci i konieczno$ci podejmowania
wszelkiego zaangazowania na rzecz dobra ludzi. To On faczy w sobie znaki kré-
lewskosci i cierpienia: zostat ukoronowany cierniem i stat si¢ figura czlowieka
stworzonego do spotkania z wiecznoscia w czasie. Zobaczywszy go takim, pro-
kurator rzymski zapytat: ,,Coz to jest prawda?”, a otrzymawszy w odpowiedzi
milczenie, mogt tylko powiedzie¢ ,,Oto cztowiek!” (J 19, 5). Zadaniem antropo-
logii teologicznej jest przenikniecie glebi tego stwierdzenia. Ponadto ta koncepcja
cztowieka, mimo ze pojmuje go jako stworzenie, nie pozbawia go jednak mozli-
wosci spotkania z Bogiem, co dokonuje si¢ dzigki postannictwu Syna i Ducha.

Antropologia teologiczna jest jednoczesnie podstawa etyki. Wskazujac na
powigzanie bytu ludzkiego z tajemnica Tréjcy Swigtej, staje sic wyznaczni-
kiem podstawowych norm i jego odpowiedzialno$ci za wlasne postepowanie.
Sposob dziatania cztowieka jest wigc odnoszony do kwestii jego relacji z Bo-
giem zywym. Dostrzegamy tu nierozerwalno$é dwoch znaczen etyki — wynika-
jacych z etymologii tego stowa: etyka moze byé rozumiana jako sposéb poste-
powania (£00g) i jako usposobienie (fjdog). Rozdziat pomiedzy prawda do-
gmatu a refleksja nad moralno$cia stat si¢ powodem dwojakiej i negatywnej
konsekwencji: z jednej strony prawda wydaje sie mato wyrazista i nieatrakcyj-
na, z drugiej za$ dziatanie moralne postrzega sie tylko w perspektywie kon-
kretnych aktéw przekraczania norm, a nie dostrzega sie dalszego horyzontu
1 ostatecznego celu czlowieka.

Postrzeganie antropologii w $wietle teologii — tak jak w mysli judeochrze-
Scijanskiej — oznacza oparcie swojego dzialania na bycie, etyki na prawdach
wiary, a przez to wskazywanie na pigkno prawdy, ktéra zbawia, i na glebig
powotania i moralnej motywacji. ,,Etyka nalezy do doktryny o Bogu, bo Bég
pragnie cztowieka dla siebie, i tak wlasnie — w sposob bardzo oryginalny —
bierze na siebie odpowiedzialno$¢ za niego. Rola zycia etycznego wiaze sie
taska Boza, gdyz jest ona tacznikiem i warunkiem na drodze osiggania zbawie-

nia przez czlowieka”®?,

Ta antropologia teologiczna jest podstawa ,,ctosu” w pelni odpowiedzialne-
go i uzasadnionego taska Boga zywego. Jako taka ma ona charakter ,,sakramen-
talny”. Zbudowana na tajemnicy przyjscia wieczno$ci w czasie, wiaZe si¢ z hi-
storycznymi formami komunikowania sig cztowiekowi, wybranymi z woli dar-
mowej mitoéci Boga. To wlasnie te formy komunikowania stanowig ,,ekonomi¢
sakramentalna”, ktéra obejmuje Stowo Wcielone, sakrament Boga, Kosciol, sa-

8t §obor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w §wiecie wspdtczesnym Gau-
dium et spes, 22. o
82 K. B ar t h, Die kirchliche Dogmatik, 11/1, Ziirich 1942, s. 564.
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krament Chrystusa, znaki Nowego Przymierza, sakramenty Ko$ciota. Samo przyj-
scie tworzy w ludzkiej kondycji 1 exodusie nowe Zycie, wskazujace na transfor-
macj¢ istnienia ludzkiego pod wplywem taski Stowa Bozego i uczestniczenia
w sakramentach.

Na tej podstawie zarysowuje si¢ tez nowy ,,etos sakramentalny”: zachowania
typowe dla nowego czlowieka. Nowym czlowiekiem za$ staje sig tylko ten, kto
uczestniczy w zyciu Trdjcy i swoim zyciem potrafi $piewaé ,kantyk uwielbie-
nia”. Novi novum canamus canticum! Refleksja nad prawdami wiary ma wigc
co$ do zaproponowania $wiadomos$ci wspotczesnych ludzi: moze by¢ alterna-
tywna wobec alienujacego rezimu umyshu i popadania w nihilizm. O ile bedzie
wiernie przedstawiana, moze przyczynic sie do wzrastania ,,nowego czlowieka”,
tak by historia nie zostata pozbawiona wiasnego ,.kantyku uwielbienia”...

4.4. Humanizm chrzescijanski migdzy dialogiem a gloszeniem

Propozycje, jakie u progu trzeciego tysiaclecia przedstawia humanizm chrze-
scijanski, stykaja sie rowniez z zupelnie innymi wizjami 1 wersjami humanizmu,
Modele humanizmu w duzej mierze odpowiadaja opisanym powyzej antropolo-
giom i inspiruja zaréwno teoretyczne opcje, jak 1 praktyczne wybory.

Pierwszy z tych modeli jest wia$ciwy kulturze, otwartej nie tylko na sama
transcendencje, ale i na rozpoznanie jej dzigki historycznosci Objawienia. Hu-
manizm religijny — bo 0 nim tu mowa — uznaje w ostatecznym i transcendent-
nym Misterium prawdziwe przeznaczenie cztowieka. Na nim tez opiera zacho-
wania jednostek i zbiorowo$ci. Religie jawia si¢ w jego $wietle jako mozliwy
sposOb autentycznego wyrazenia autotranscendencji cztowieka, ukierunkowa-
nego na $wigte Misterium. Warunkiem spotkania z Bogiem Zywym jest tutaj
wolna decyzja otwarcia si¢ i przyjgcia Transcendencji. Jest ona czynnikiem
personalnym, ktory §wiadczy o autentyczno$ci kazdego doswiadczenia religij-
nego. Jako taki jest tez niezbgdny na gruncie wszystkich religii i we wszelkim
poszukiwaniu tego, co boskie. Niemniej jednak mozna dostrzec we wszystkich
wielkich religiach znaki Bozego przyj$cia. Nie nalezy jednak lekcewazy¢ ich
niepeinego charakteru i istnienia w nich przejawow opozycji czy Wrecz pew-
nych sprzeczno$ci z Dobra Nowina.

Drugim modelem humanizmu jest ten, ktoéry otwiera si¢ na rzeczy ostateczne
i radykalnie stawia pytania o nie, ale nie uwzglednia w nich kwestii wiary. Do
tego nurtu nalezy wielu myslicieli, nie tylko zyjacych w XX wieku, ale i we

wczesniejszych pokoleniach przygotowujacych przejscie od modernizmu do po-
nowoczesnos$ci. Hans Blumenberg uzyl w odniesieniu do tego zjawiska metafo-
ry ,przygladanie sig klgsce”. Nietrudno zauwazy¢, ze ostatnimi laty wzrosto za-
interesowanie Bogiem i kwestig ostatecznego sensu zycia cztowieka. Wrazliwi



na ten problem mysliciele zdaja sig otwarci na dialog z wymagajaca wysitku
wiara i teologia, o ile zdolaja one przedstawi¢ im prawdziwos$¢ Objawienia, nie
przeciwstawiajac si¢ poszukiwaniom filozoficznym. Tego rodzaju filozofia jest
bowiem otwarta na zadziwienie transcendencja i ku niej zmierza.

Jeszcze inna (trzecig) forma humanizmu jest tzw. ,,humanizm negatywny”
lub ,,antyhumanizm”, charakteryzujacy si¢ staboscia mys$li, tzn. z zatozenia za-
mykajacy si¢ na istnienie transcendencji 1 wszelkie pytania o nig. Jest to sposob
nieprzyznawania umystowi ludzkiemu zadnej mozliwosci autotranscendencji
w procesie poszukiwania prawdy obiektywne;.

W tym kontekscie oczywiste jest, ze chrzescijanstwo ustosunkowuje si¢ kry-
tycznie do podobnych tendencji, gdyz w kwestiach zdolnosci do poznania praw-
dy obiektywnej 1 mozliwosci zblizania sie do transcendencji skazuja one czlo-
wieka na samego siebie. Jest to ten rodzaj samotnosci, ktéra czyni spoleczeni-
stwa zbiorowosciami ,,samotnikéw w ttumie”, z jakimi spotykamy si¢ czesto
W ponowoczesnym nihilizmie. W obliczu tego modelu przed refleksja zainspiro-
wang wiarg staje wyzwanie polegajace na konieczno$ci dostrzezenia wlasnych
ograniczen i umiejgtnego ich przezwyciezenia, nierzadko przez uwidocznienie
wlasnych stabosci. Jednak rowniez w tym przypadku pena refleksji wiara jest
dla cztowieka pewnym wyzwaniem i swiadczy o warto$ci rozumu ludzkiego,
jego zdolnosciach do poszukiwan, mozliwosciach dotarcia do Prawdy 1 zdecy-
dowania si¢ na nia.

Chrzedcijanstwo wyrasta z przekonania, ze to Chrystus jest pelnia objawie-
nia o istocie czfowieka i jego powotaniu. W obliczu tak réznych idei prezentuje
si¢ ono jako jeszcze jedna forma humanizmu. Moze byé wiec traktowane jako
»nowy humanizm”, zwlaszcza Ze jest postrzegane jako zdolne do odnawiania
zycia dzigki przyjmowaniu ,,daru z nieba”. Uczniom Zbawiciela proponowana
jest wlasnie taka wersja humanizmu, a z nimi takZze wyznawcom innych religii,
osobom niewierzacym, ale poszukujacym, czy obojetnym. Dla nich znaczace
moze by¢ tylko petne wiary i mitosci gloszenie Chrystusa, nawet przez sama
obecnos¢. Jedynie taka postawa zdolna jest do wzbudzenia milosci, nie lamiac
serca innemu cztowiekowi. W gloszeniu tym nie moze jednak zabraknaé¢ wyzna-
nia wlasnej wiary w Jezusa Chrystusa jako jedynego Zbawiciela.

Wierzacych w Chrystusa czesto charakteryzuje jednak slaba przynaleznos¢
do Niego lub nawet staba znajomos¢ Jego przestania. Ko$ciot w trzecim tysiac-
leciu powinien im si¢ wigc jawi¢ jako ewangeliczna wspdlnota, $wiadczaca zy-
ciem o wysokim poziomie realizacji czlowieczenstwa. Propozycje i wartosci
chrzescijanskiego humanizmu maja tez znaczenie ekumeniczne (co podkreslo-
no, deklarujac w Augsburgu 31 pazdziernika 1999 roku wspdlne przez luteran

i katolikOw rozumienie kwestii usprawiedliwienia). W latach posoborowych prze-
zwycigzono falszywie pojmowane rozroznienie pomiedzy tozsamos$cia a zna-
czeniem — czesto rozumianym jako separacja i przeciwstawienie ortodoksyjne-
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go myslenia ortodoksyjnemu postgpowaniu. Dlatego wazne jest, aby umieé przy-
Ja¢ promieniujacqg moc zbawczej prawdy (veritatis splendor) i oczyszczajaca
potgge mitosci blizniego. Bedzie to tym bardziej mozliwe, jesli dostrzeze sie
pigkno odkupionego istnienia. Staje si¢ ono przekonujace dzigki potaczeniu praw-
dy z pigknem w egzystencji przezytej dla dobra innych, swiadczacej w pokorze
1 wiernosci o ,,dobrym Pasterzu” (J 10, 11). Warto wiec rozwinaé nowy typ filo-
calii, zdolnej ukaza¢, ze Chrystus jest nie tylko prawda t dobrem, ale 1 pigknem.
Dlatego nasladowanie Go jest droga pelnej realizacji czlowieczenstwa.

Pigkno humanizmu chrze$cijanskiego moze by¢ alternatywa takze dla nie
wierzacych w Chrystusa. Nic mu nie ujmujac, mozna wskaza¢ chociazby na samo
zaangazowanie na rzecz drugiego czlowieka jako na element jego oryginalnosci.
Natomiast w przypadku ,,wyznawcow innych religii” konieczna jest pokorna
1 gleboka $wiadomos¢ przekroczenia boskiej tajemnicy, przy pozostaniu jednak
w tym samym nurcie historycznego posrednictwa Stowa, ktore stato sig Ciatem.
Swiadomo$¢ ta moze doprowadzi¢ chrzeécijan do uznania zbawczej wartosci
doswiadczen religijnych w innych religiach, bez negowania znaczenia Chrystu-
sa jako jedynego Zbawiciela. Mozna by unikna¢ w ten sposob postawy ,,eksklu-
zywizmu”, i to bez popadania w ,,pluralistyczny relatywizm”, ktéry odmawialby
zgorszeniu Krzyza peini jego wymownosci.

Ekskluzywizm odmawia bowiem innym religiom prawa do poznania Boga
i zbawienia. ,,Inkluzywizm” natomiast uznaje warto$ci ukryte w innych religiach
whasnie na mocy kryterium chrystologicznego 1 przyznaje, ze moga one mieé
pewne znaczenie zbawcze, cho¢ w pelni zawiera sig ono w chrzescijanstwie.
,Inkluzywizm” chrystologiczny i trynitarny jest bardzo wazny dla Kosciota dzia-
lajacego w kontekstach pluralizméw: kulturowych, etnicznych i religijnych, co-
raz bardziej obecnych i odczuwalnych. Pozwoli on na autentyczne zauwazenie
wartosci obecnych w innych religiach, a przez to na szczery dialog, co jest niero-
zerwalnie zwiazane z gloszeniem zbawczej prawdy o cztowieku, jaka proponuje
Pan Jezus.

Humanizm chrze$cijanski w relacjach z niewierzacymi umiejscawia si¢ na
réznych plaszczyznach, w zaleznosci od rozmoéwcy. Giebokie 1 niepowierzchowne
spotkanie mozliwe jest z niewierzacym — poszukujacym, ktoéry odczuwa pewien
glod Boga. Wymaga ono jednak intelektuainej uczciwoscei, odwagi i umitowania

prawdy za wszelka ceng. Nie mozna tu sobie pozwoli¢ na wygodne odwotywa-
nie si¢ do uprzedzen 1 utartych wyobrazen o partnerze, czy tez na irenizm z
wszelka ceng. Dlatego dialog z niewierzacymi, ktorzy szukaja prawdy, mozt
wzmocni¢ w uczniach Chrystusa czujnoéé co do ich wiary i uczyni¢ ich bardziej
pokornymi i aktywnymi wobec Tego, do ktérego zwracaja sig z prosbami w wie-
rze 1 mito$ci. Mozliwe jest tu doswiadczenie, iz wierzacy jako viator nie dotar!
jeszeze do celu, ale zawsze pozostaje w pewien sposab jakby niewierzacy. Dle-



tego codziennie jest zobowiazany wklada¢ wiele wysitku w to, by wierzy¢,
i weiaz musi czerpaé $wiatlo i Zycie ze Zrodla faski.

Inaczej natomiast przedstawia sig relacja z ludzmi religijnie oboj¢tnymi.
W ich przypadku nie chodzi o danie jakichkolwiek odpowiedzi, ale raczej
o pobudzenie ich do zadawania pytan. Drzemia one zapewne w ich sercach
i moga by¢ ewentualna podstawa do rozpoczgcia drogi ku Tajemmicy. Auten-
tyczne $wiadectwo chrzescijanina moze stanowic¢ dla nich zarzewie wewngtrz-
nego konfliktu i przyczynek do refleksji. Pelna respektu — cho¢ niepokojaca —
blisko§¢ moze by¢ jednoczes$nie szansa na wshichiwanie si¢ w zapytania niespo-
kojnego serca. Odpowiedzi za$ na wezwanie do podjecia trudu moze towarzy-
szy¢ wzbudzenie pragnienia powstrzymywania si¢ od latwych pewnik6éw i zbyt
pochopnych odpowiedzi na drgczace pytania.

Wsrod propozycji nowego humanizmu — objawionego w Chrystusie — na
szczegblna uwage wszystkich jego adresatéw zashuguje ,.jezyk piekna”. Sztu-
ka jest tu traktowana jako spos6b ewangelizacji dostepny dla wszystkich. Zgod-
nie z tradycja chrzescijanska pigkno jest oddaniem si¢ Wszystkiego przez Jego
czastkg, darem przezwycigzajacym nieskonczony dystans. Tomasz z Akwinu
stwierdza, ze nieskoficzono$¢ moze zamieszkiwaé w tym, co najmniejsze,
lub wyrazac sig za posrednictwem formy, ktora oddaje harmoni¢ Catosci. Wy-
raza sig tez w pigknie, ktorym Wszystko jasnieje. W tym wypadku pickno moze
by¢ poréwnane do ruchu ,,zstepujacego” z wysoka. Jest jednak nieodtacznie
zwiazane z giebia czlowieka i z tym, co w nim intymne, a w ten spos6b uchyla
si¢ w nim okno w kierunku nieograniczonosci. To za$, co w czlowieku ograni-
czone, jawi si¢ jako kenosis lub ,,streszczenie” wieczno$ci w czasie, nieskon-
czonosci w tym, co skoficzone.

Te dwie mozliwosci zostaly zrealizowane przez klasyczne koncepcje piekna:
pojmowanego jako harmonia i proporcjonalno$é, albo jako rozbicie i naruszenie
proporcji. Najpelniej zostaja one wyrazone dopiero w ramach humanizmu uka-
zujacego objawienie si¢ mitosci ukrzyzowanej. Wydaje si¢, ze aby czlowiek mogt
wzrasta¢ wedhig planu Bozego, potrzebne mu jest jeszcze wychowanie do od-
bioru jezyka sztuki, ktére uwrazliwia i czyni zdolnym do przezy¢ estetycznych.
Cala za$ przebogata sfera sztuki sakralnej stanowi na pewno jeden z walorow,
jaki chrze$cijanstwo ma do zaoferowania wspélczesnemu Swiatu.

Propozycje nowego humanizmu nieodlacznie wiaza si¢ z calym zakresem
zachowan i wymagan, ktore on stawia. Sa to przede wszystkim ,,wymagania etycz-
ne”, gdyz uznanie horyzontéw, w ktérych si¢ zaistnialo, wymaga konkretnych
wyboréw w okreslonych dziataniach. Jesli o to chodzi, nietrudno zauwazy¢, ze
we wspolczesnych spoleczenstwach panuje ogblne zagubienie i niedostrzeganie
fundamentalnych i ostatecznych horyzontéw. Nie dostrzega si¢ nawet cienia szan-
sy na ich odkrycie. Powoduje to dramatyczna sytuacj¢ relatywizmu moralnego.



Jednocze$nie jednak pozwala ona wielu osobom przyja¢ nowe pewniki etyczne,
Ich przejawami sa przede wszystkim: potrzeba jasnego okre§lenia racji bytu,
sensu zycia z innymi i zaangazowania si¢ dla dobra ze wzgledu na nie samo. To
ostatnie jest tez wyzwaniem wobec powszechnej kondycji stabosci etycznej,
bedacej efektem upadku ideologii i horyzontow przez nie nakres§lonych. Dlatego
jasno zarysowuje si¢ konieczno$¢ odnalezienia zamitlowania do prawdy i milo-
$ci do tego, dla czego warto zy¢, wykraczajac poza ziemskie cele.

Humanizmowi chrze$cijafiskiemu nie wystarczy opcja fenomenologiczna,
cho¢ wielu jg preferuje. Proponuje ona okreslenie pewnego ,,minimum wsp6lne-
go mianownika” etycznego dla réznych form zachowan na ptaszczyZznie moral-
nej. Jednakze tylko ,,podstawowa heteronomia” moze zaoferowac kwestiom etycz-
nym kryterium obiektywne i uniwersalne. W przypadku chrzescijanstwa realizu-
je sig ona w pelni w odniesieniu do Boga i w Jego przyjsciu do ludzi. Humanizm
opierajacy si¢ na Chrystusie nie boi sig¢ przedstawia¢ Bozego obrazu cztowieka
i podkresla¢ zdolnosci ducha Iudzkiego do autotranscendencji. Samo zas spo-
tkanie pomiedzy metafizyka a etyka oraz moralno$cia a dogmatyka zdaje sig
wazna potrzeba wspolczesnego $wiata. ,,Wielkie wyzwanie, jakie stoi przed nami
u kresu obecnego tysiaclecia, wyzwanie rownie nieuniknione, jak pilne, polega
na przej$ciu od «fenomenu» do «fundamentu». Nie mozna zatrzyma¢ sig na sa-
mym do$wiadczeniu; takze wowczas gdy wyraza si¢ ono i ujawnia wewnetrz-
no$¢ czlowieka i jego duchowosé, refleksja racjonalna winna dociera¢ do pozio-
mu istoty duchowej i do fundamentu, ktdry jest jej podtozem™.

Wierzacy nigdy nie bgda wige mogli relatywizowa¢ ich odniesienia do tej
formy humanizmu, jaka objawil Chrystus. W tym kontekscie pozostaja nadal
aktualne prorocze stowa Soboru Watykanskiego 1I: ,,Stusznie mozemy sadzi¢,
ze przyszly los ludzkosci lezy w reku tych, ktorzy potrafia poda¢ nastepnym
pokoleniom motywy Zycia i nadziei”®. Chodzi o przyszlo$¢ $wiata, o jako§
zycia ludzi, o zbawienie — juz zakosztowane, cho¢ ostatecznie osiagalne w wiecz
nosci. Wierzacy z pokora i sita przekonania przyjmuje, ze jego przyszio$é jest
w rekach Boga, nawet wtedy, gdy sama wiara w Niego i §wiadectwa o Nim przy-
czyniaja si¢ do wzrostu jakosci Zycia wszystkich ludzi. W Jezusie Chrystusi¢
jest nadzieja, ktora nie zawodzi. W chrzescijanstwie za$ nasladowanie Chrystw
sa polega na zawierzeniu serca, braterskiej komunii i stuzbie przez §wiadczeni¢
milosierdzia. W nich kryje sig przyszlo$¢ $wiata,

®Jan Pawelll encyklika Fides et ratio, 83.
% Gaudium et spes, 31.



5.
Konkluzje: ku jakiemu chrzescijanstwu?

Dokad zmierza chrzeécijanstwo? Powréémy do pytania zadanego na poczat-
ku tych rozwazan, po to, aby je podsumowac i sformulowac probe odpowiedzi.
Jak juz stwierdzili$émy, konflikty pomiedzy wizjami ideologii i interpretacja wy-
darzen dokonujacych si¢ w minionym wieku sa dla teologii wskazowka, Ze juz
samo mowienie o Bogu jest bardzo potrzebne. Koniecznoscia i podstawowym
zadaniem teologow staje si¢ postawienie Boga w centrum ich poszukiwan oraz
swiadczenie o Nim. To wlasnie jawi sie jako priorytet w ,,planach na przyszto$é”
dla teologdéw trzeciego tysiaclecia.

5.1. Scenariusze czasu a konflikt interpretacji

Wiek XX przedstawia sie jako niezwykle bogaty w mysli i teorie, czesto ze
soba konkurujace czy wrecz sprzeczne. Warto wspomnieé niektdre z nich, abs-
trahujac jednak od ich oceny historycznej. Nie pozostaja one bowiem bez wply-
wu na obecne i przyszle zadania zwiazane z refleksja teologiczna i §wiadectwem
wiary chrzeécijan. Niektore z nich uzywaja znaczacych metafor, zmierzajacych
w kierunku negacji i tragizmu (jak na przyklad: ,,zmierzch”, ,klgska”) albo —
nawet jesli dotycza triumfalistycznych wypowiedzi typowych dla teorii ,.krét-
kiego wieku” — uwzgledniajacych jego aspekty dramatyczne (przyktadem moga
tu by¢ kategorie zblizone do ,,dekadencji”). Podobny optymizm poniekad cha-
rakteryzuje zbyt latwo formutowane i przyjmowane proby syntezy, ktére poja-
wiaja si¢ po upadku rewolucjonizujacych ideologii. Jedng z nich jest na przy-
kiad teoria traktujaca sukcesy liberalnej demokracji jako ,.koniec historii”.

Oswald Spengler, charakteryzujac wydarzenia XX wieku, uzywa metafory
,zmierzchu”®. Odnosénie do tego dzieta Benedetto Croce napisat: ,,Sukces, jaki

8 Der Untergang des Abendlandes. Umrisse einer Morphologie der Weltgeschichte, 2 t.,
Miinchen 1918, 1922.



odniosta w Niemczech ta ksigzka... nie moze nie zastanawia¢ tych, ktérym lezy
na sercu praca naukowa”. Ta surowa ocena wyraza si¢ nie tylko w uzyciu takich
terminow, jak: ,,dekadencja”, ,,dyletantyzm”, ,,ignorancja”, ,,brak swiadomosci”,
ale przede wszystkim w koncowej konkluzji. Brzmi ona nastgpujaco: ,,Lektura
te) ksigzki moze doprowadzi¢ do rozpowszechnienia permisywizmu; moze spo-
wodowa¢ szalenstwa, stabosci, straty umystowe i moralne, poréwnywalne do
tych, jakie wzbudzily tezy Chamberlaina w czasach pangermanizmu’.

Dzieto to powstalo wprawdzie z mys$la o przeciwstawieniu si¢ schytkowi no-
woczesnosci, ale jawi sig jednak jako jej wyrazny, cho¢ nieudolny nasladowca.
I wiasnie dlatego wskazuje ono na tendencje do rozkladu jako z natury nalezace
do nowoczesnoS$ci. Zapowiadaja one powolny schylek pretendujacych do kom-
pletno$ci mitdw i sg im przeciwne, uwazajac je za formy dekadencji zachodnie;
nowoczesnosci. Tezy wyrazone w ksiazce wyrastaja z przekonania o mozliwo-
sciach symboliki uniwersalnej, bedacej forma morfologii historii powszechne;
1 wskazujacej na organiczny rozwdj jednostek wedtug analogicznych do natury,
cyklicznych 1 paralelnych, cho¢ dalekich od siebie w czasie, rytmow.

Spengler wiaze wewngtrzng koniecznos¢ rozwoju z idea przeznaczenia (Schick-
sal) jako odpowiadajaca wewngtrznym — czyli wynikajacym wilasnie z ,,przezna-
czenia” — prawom tragizmu, a nie logice przyczyn typowych dla techniki i przez to
dla nowoczesnosci. Wyroznia on gléwne okresy historyczne zgodnie z poziomemn
ich rozwoju i etapami przechodzenia od kultury (Kultur) do cywilizacji (Zivilisa-
tion). Pierwszym etapem tego przejscia jest faza tworcza, drugi zas ma jalowy
1 powtorzeniowy charakter. Zgodnie z cyklem tysigca lat kazda kultura zmierza do
przeksztalcenia si¢ w cywilizacj¢. To wlasnie w ciagu XX wieku — bedacego stule-
ciem kleski Zachodu — chyli si¢ ku upadkowi nowoczesnos¢: kultura staje si¢ cy-
wilizacja. Dwie dusze Fausta: techniczna i tragiczna polaryzuja sig, jednakze z¢
szkoda dla tej drugiej. Logika przyczynowa zmierza do zmiazdzenia przeznacze-
niowego a priori: wladza wymaga ofiar z sity zyciowej.

Diagnoza ta wskazuje na potrzebg przelomu, ktéry odzyskalby na nowo prze-
znaczenie i symbolike historii. Spengler uwaza, Ze nie jest w stanie dokonai
tego ani demokracja (bgdaca czysta dyktatura pieniadza), ani takie ideologi¢
postepu, jak socjalizm (niewolnik techniki) czy nihilizm. Tylko tragiczne napig
cia zdolaja pojednac historig z natura, dajac im nowy poczatek. Wedtug proroc-
twa Croce powinny tu byly nastapi¢ straszne konsekwencje, badz co badz za

wsze powiazane z interpretacja réznych ideologii i z narzucaniem ich przemocs
niezaleznie od prawicowych czy lewicowych nastawien...

Zupeinie inny charakter ma kategoria kleski. Hans Blumenberg® odtwarz
historig tej metafory jako klucza pozwalajacego na interpretacje sposobu po-

¥ B.Croce,w: La critica 18 (1920), s. 236-239.
8 Schifforuch mit Zuschauer. Paradigma einer Daseinsmetapher, Frankfurt am Main 1979
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strzegania whasnej tozsamosci przez Zachod. Punktem wyjscia jego rozwazan
jest tekst Lukrecjusza o cztowieku obserwujacym z ladu tonacy statek®, Wyra-
zajac klasyczne pojecie egzystencji, odwotuje sie¢ on do przyktadu przeciwsta-
wienia stabilnego ladu i zmiennego morza. Obserwator ma zawsze jakis$ staly
punkt, z ktorego moze si¢ przyglada¢ zyciu i Swiatu. Ale w czasach moderni-
zmu zatracono tenze staly punkt odniesienia, co Pascal wyrazil stowami: Vous
étes embarqué®.

Kleska zatonigcia dotkngta takze obserwujacego: ,,Nie ma juz pewnych miejsc,
skad by mozna obserwowac¢”. Hans Blumenberg, podobnie jak Burckhardt, nie
waha si¢ stwierdzi¢: ,,ChcielibySmy poznaé falg, na ktérej dryfujemy po oce-
anie; z tym, ze to my sami jestesmy ta fala”*’. Jedyne, co pozostaje do zrobienia,
to ,,zbudowanie sobie tratwy z pozostalodci rozbitego statku™: , Trzeba stale
zdawaé sobie sprawg z tego, ze sig dryfuje; juz od dawna nie ma mowy
0 nawigacji, trzymaniu kursu, zacumowaniu ani o porcie. Rozbicie statku uni-
cestwilo wszelkie ukierunkowane dziatanie. Trzeba tylko stwierdzié, ze wie-
dza nie zapewnia tego, co nasze pragnienia i aspiracje przeobrazity w oczeki-
wania wobec niej. To, co ona daje, moze by¢ tatwo zanegowane i wystarczy
tylko pragnienie zachowania zycia™'.

Podpisujac si¢ pod stowami Neuratha, Blumenberg dodaje: ,,Jestesmy jak
marynarze, ktorzy na otwartym morzu musza odbudowaé swoj statek, nie mogac
naruszy¢ kadtuba okretu ani uzyé do remontu lepszych materiatéw”. I konkludu-
je, odnoszac metafore o kondycji ,,ponowoczesnosci” do ewentualnego poczat-
ku: ,,Myslenie o poczatku oznacza wyobrazenie sobie takiej sytuacji, w ktorej
nie ma takiego statku (a jest nim wiasny jezyk!). Oznacza to réwniez abstraho-
wanie od jego solidnosci i do§wiadczenie w sferze duchowej takich dziatan, dzieki
ktérym zdotamy — plynac przez morze zycia — zbudowaé sobie tratwe albo naj-
lepiej statek... Oczywiste jest jednak, Ze morze zawiera w sobie inne materiaty
niz te, ktérych juz uzyliémy. Skad moze przybyé wsparcie dla zaczynajacych od
nowa? Moze z poprzednich kigsk?”%

Zupehie inng opini¢ 0 XX wieku formutuje Dietrich Bonhoeffer. Ocenia on
go jako dramatyczna epoke, ponoszaca konsekwencje typowego dla moderni-
zmu pretendowania do ttumaczenia wszystkiego za pomoca rozumu i poddania

% Jakze to pigknie, gdy na morzu spotykaja si¢ wiatry / i glgboka rozlegtosé wod sig {niesza, /
ogladaé z ladu mozna tonigcie statku w oddali: / nie cieszy ci¢ ten §pektakl upadku kogo$ innego, /
ale dystans, ktéry dzieli cig od podobnego losu”: T.C.Lucretius, Dererum natura, I.I, 1-4.

% Pensées, w: Oeuvres complétes, red. J. Chevalier, [Paris] 1954, n. 451. Blumenberg umieszcza
to zdanie w swojej ksiaZce nieco poza kontekstem.

% Schiffbruch mit Zuschauer..., dz. cyt., s. 99.

9 Tamze, 5. 105n.

92 Tamze, s. 109-111.
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tego pod jego panowanie. Upadek ideologii ustapi miejsca jeszcze bardziej nisz-
czacemu relatywizmowi, prawdziwej ,,dekadencji”. ,,Poniewaz nie ma nic trwa-
lego, brakuje wigc podstaw do konkretnego zycia, tzn. nadziei pod réznymi jej
postaciami. A poniewaz brak jest wiary w prawdg, to si¢ ja tworzy za pomocy
sofistycznej propagandy. Gdy brakuje ufnosci w sprawiedliwo$¢, to uznaje sig
za sprawiedliwe to, co wygodne... Takie s3 realia naszych czasow, ktore sg cza-
sami realnego upadku™®. Prawdziwym powodem powyzszego wynurzenia Bon-
hoeffera byty zaskakujace Zzadania, jakie stawiala wspdtczesna mu ideologia:
,» Wlasciciel samochodu stat si¢ jego niewolnikiem, a auto jego wrogiem. Stwo-
rzenie zwrocilo si¢ przeciw temu, kto je stworzyl. To jakby powtérzenie grze-
chu Adama! Emancypacja thumu zaowocuje gilotynami. Nacjonalizm nieuchron-
nie prowadzi do wojny. Ideat absolutnego wyzwolenia prowadzi cztowieka do
samozniszczenia. Na koncu drogi, ktora prowadzila nas rewolucja francuska,
znajduje si¢ nihilizm”%,

Dekadencja nie jest tylko porzuceniem wartosci czy odméwieniem sobie cze-
gos$, dla czego warto Zy¢. Faktycznie jednak — cho¢ nie jest to zbyt zauwazalne -
pozbawia ona czlowieka umitowania prawdy, zabija w nim rozsmakowanic
w walce o wyzsze cele, odziera go z jego motywacji. A ideologie zdawaty si¢ mu
je oferowa¢. Koniec XX wieku jakby potwierdzal powyzsza diagnozg. Scena-
riusz ponowoczesnosci eksponuje zwycigstwo samych masek, a odbywa sig to
kosztem prawdy. Nihilizm rezygnuje tez z miltosci, w ktéra ludzie uciekali ze
swoim bélem z powodu nicosci. Dlatego stworzyli oni sobie maski prawosci, 22
ktérymi kryje sig tragizm pustki. Wobec takiej sytuacji Bonhoeffer zapropono-
wal postulat wyeksponowania Boga jako cierpigcego 1 idee Ewangelii chrzesci-
janstwa niereligijnego. Miat to by¢ kontrast z innymi propozycjami teologiczny-
mi, ktore, jego zdaniem, skazone byly ideologiami i chorobami wspétczesnosci.

Do zblizonych konkluzji 0 XX wieku dochodzi historyk Eric J. Hobsbawm.
To on wprowadzil termin: ,krétkie stulecie”, wskazujac na zblizenie w czasi¢
wydarzen bedacych cezura pewnych epok. Miat tu na my$li wybuch pierwsze
wojny $wiatowej i upadek systemu dwdch wrogich sobie blokoéw®. , Struktura
krétkiego stulecia przypomina tryptyk albo historyczny sandwicz. Po katastro-
fach obydwu wojen Swiatowych nastapito trzydziesci lat wspaniatego rozwoju
ekonomicznego i przeobrazen spotecznych, trwajacych az do lat siedemdziesia
tych. Prawdopodobnie to one wlasnie wplyngly na spoleczenstwa bardziej niZ

wszystkie inne, rownie krotkotrwale okresy. Patrzac wstecz, mozemy okreslié te
lata jako «zlota epokey. I tak tez byly one postrzegane.

% Ethic, red. i wyd. E. Bethge, Miinchen 1949.
% Tamze, s. 86.

% Age of Extremes. The Short Twentieth Century 1914-1991, New York 1994.



Natomiast ostatnie lata tego stulecia byly znowu okresem dezintegracji: nie tylko
niepewnosci, kryzysow, ale i katastrofy — jak w przypadku ludzi Zyjacych na tere-
nach Afryki, bylego ZSRR i innych krajéw bloku wschodniego. Tych, ktérzy na
poczatku lat dziewieédziesiatych poczynili refleksje nad przeszloscia 1 przyszloscia,
ogarnglo przygnebienie typowe dla fin de siécle u. Obserwujacym $wiat z bezpiecz-
nej perspektywy lat dziewigédziesiatych zdaje sig, ze krétkie stulecie przeszio przez
«zlota epokey 1 co najmniej dwa okresy kryzysu i zmierza ku nieznanej 1 problema-
tycznej — cho¢ niekoniecznie apokaliptycznej — przyszio§ci™®.

Rozpoczety pod znakiem kryzysu ,,najkrwawszy w dziejach ludzkosci wiek™’
koniczy si¢ rowniez w podobny sposéb. Jednakze na tle poczatku XX wieku wspot-
czesny Swiat jawi sig juz jako ,,jako$ciowo odmienny, przynajmniej pod trzema
wzgledami. Po pierwsze, nie jest to juz §wiat, w ktérym prym wodzi Europa...”.
Po drugie, ,,stat si¢ [on] wspolnym polem dziatania” i — jak to stwierdzit McLu-
han (1962) - ,,globalna wioska”. Ponadto dokonala sie ,,dezintegracja starych
wzorcow relaciji interpersonalnych i spotecznych, z ktérej pochodzi zerwanie
wigzi migdzy pokoleniami, tzn. miedzy przeszloscia a teraZniejszoécia™®.

Ze wzgledu na pozytywny wydzwigk swoich wypowiedzi i rozglos, jaki zdo-
byl, godzien jest zacytowania amerykanski (ale o japonskich korzeniach) mysli-
c@el Francis Fukuyama®. Twierdzi on, ze ,.jesli doszliémy do takiego stanu, ze
nie mozemy sobie wyobrazi¢ §wiata innym niz nasz, ani tego, w jaki sposéb

pfzyszloéé moglaby przynie$¢ naszej codziennosci zmiany na lepsze, to powin-
ni$my powaznie si¢ zastanowié, czy nie jest to juz przypadkiem koniec Histo-
nii”'®. Oczywicie, ten ewentualny koniec nie dotyczy ,jakichs$ wielkich czy strasz-
nych wydarzen, ale Historii rozumianej jako jeden, spojny i dokonujacy sig pro-
ces, oparty na do$wiadczeniach wszystkich ludzi i wszystkich czasow.

Takie pojmowanie Historii wiazalo sie $ciéle z teoria Hegla, ktéra rozpo-
wszechnita si¢ dzigki Marksowi. Wprawdzie Marks ja na swéj spos6b przeksztal-
cil, ale jest ona obecna wtedy, gdy méwimy o réznych typach spotecznoscei, uzy-
wajac takich termindw, jak: «prymitywny», «rozwiniety», «tradycyjny», «nowo-
czesny»”'%. Z typowym dla Amerykanéw optymizmem Fukuyama stwierdza:
»Liberalna demokracja... [moglaby] stanowi¢ docelowy punkt ideologiczne)
ewolucji ludzkosci i definitywna forme wiadzy, jawiac si¢ w ten sposéb jako

% Tamze, s. 18. |
97 Tamze, . 25: ,,Wspdiczesna przyblizona ocena wielkich pogroméw naszego wieku odnoto-

wuje 187 milion6w zabitych (Brzezifiski, 1993), ktora to liczba obejmuje w stosunku wigcej niz
jeden do dziesieciu cata populacjg kuli ziemskiej z roku 1900” (24).

9% Tamze, s. 27.
99 The End of History and the Last Man, New York — Toronto 1992.

100 Tamze, s. 72.
101 Tamze, S. 10.
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koniec Historii”'®. Jednakze analiza potrzeby uznania — obecnej w naturze czlo-
wieka i stanowiacej rodzaj prawdziwego napgdu rozwoju historycznego — pro-
wadzi Fukuyamg do przyznania, iz nie ma jeszcze raju na ziemi. A jezeliby i tak
bylo, to na pewno nie dla wszystkich. , My, ludzie Zachodu, staliSmy si¢ pesymi-
stami, gdy chodzi o mozliwosci globalnego postgpu w ramach struktur demokra-
tycznych. I ten glgboki pesymizm nie jest przypadkowy. Narodzit sig bowiem na
skutek tych strasznych wydarzen, jakie si¢ dokonaly w pierwszej potowie XX
wieku™,

Otwarte pozostaje pytanie: ,,Czy wystarczajace jest uznanie, jakim cieszg sig
wspolczesni obywatele krajow liberalnej demokracji?... Nietzsche twierdzil, ze
demokracja nie uczyni niewolnikéw panami samych siebie, ale bedzie ich zwy-
cigstwem, to znaczy: zwyciestwem moralno$ci niewolnikoéw. Zwykly obywatel
kraju liberalnej demokracji jest wedtug Nietzschego «jednym z ostatnich», tzn.
czlowiekiem uformowanym w szkole prekursoréw wspoélczesnego liberalizmu,
ktory przestat z duma wierzy¢ w swoja wyzszo$¢ 1 zadowolit sig wlasnym prze-
trwaniem”™'®. W ten to wlasnie sposob w ,jednym z ostatnich” moze si¢ narodzi¢
pragnienie uznania... i Historia potoczy si¢ na nowo.

5.2. Pytanie o Boga a ,,oczekiwania eschatologiczne”

Najbardziej uderzajace w teoriach pojawiajacych si¢ w ciagu XX wieku
jest to, ze praktycznie nie po§wigcaja one uwagi religijnemu 1 transcendentne-
mu wymiarowi Zycia ludzkiego. Wspomniany wyzej Bonhoeffer jest wéréd
nich wyjatkiem. A jednak wlasnie z tej ptaszczyzny wyrosty najbardziej rady-
kalne procesy transformacji i kryzysy ideologiczne, ktore potem zdominowaly
to ,.krotkie stulecie”.

Przykladem tego moze byé chociazby historia Romano Guardiniego, ktory
do 1939 roku wykladal na uniwersytecie w Berlinie ,,chrzeécijanska koncepcje
swiata”. Jednakze zostat on zmuszony do dymisji wskutek naciskow aparatu pan-
stwowego nazistowskich Niemiec, gdyz przedstawiane przez niego idee nie byly
zgodne z ideologia rezimu. Gdy wybuchta wojna, zdymisjonowany docent
Guardini zdecydowatl si¢ w inny sposéb kontynuowac swojg stuzbe Prawdzie.
Na uniwersytecie jezuickim i w koSciele $w. Kanizjusza podjat wyklady ,,0 rze-

czach ostatecznych”, ktorych tres¢ opublikowano w 1940 roku. Przedstawiajg
one swego rodzaju ,,zaszyfrowany przekaz”, gdyz pozomie daleki od rzeczywi-

102 Tamze, s. 9.
19 Tamze, s. 11.
1% Tamze, s. 20.




stoéci i abstrakcyjny jezyk dotyczy — w swej istocie — wlasnie terazniejszosci
i krytycznie ja ocenia, co tez nie mogto umknaé uwadze ludzi tamtej epoki'®.
Swiadek wiary — choé moégt zamilknaé — dalej mowit o nadziei, ktorg zyt. Nie
pozwolila mu ona podda¢ si¢ okropnym i przytlaczajacym ograniczeniom, na-
rzucanym przez panujaca ideologie.

Zaskakujace jest juz uzycie terminu ,,rzeczy ostateczne”, zwlaszcza w sytu-
acji, gdy dominuje §wiatopoglad pretendujacy do objecia calej rzeczywistosci.
Smier¢, zmartwychwstanie, sad i Zycie wieczne sa bowiem terminami, ktore nie
daja sig¢ zaklasyfikowaé tylko w ramach ziemskiej rzeczywisto$ci. Zawierajg
w sobie ,,oczekiwania eschatologiczne”, ktore poza nia wykraczaja. Dlatego sa
znakiem ostrzegajacym przed zamystami wylaczno$ci Zywionymi przez ideolo-
gi¢. Caly krytycyzm Guardiniego wobec ziemskiej rzeczywisto$ci jest wyznaczni-
kiem motywo6w osobistych, przebijajacych przez analizg tematu tych wykladow.

Wedlug niego, nasza terazniejszo$¢ nie ma nic wspolnego ze Swiatem, ktory
nadejdzie, i dlatego nie mozemy o nim wnioskowaé na jej podstawie. Fakt ten
wskazuje jednak na osobowego a zarazem transcendentnego Boga, bedacego
wykladnikiem treci i powodem kruchosci wszelkich sadow czlowieczych, jak
1 pragnien wiadzy uzurpowanych przez ideologie. Fiihrer postanowit obalié pry-
mat potgznego i transcendentnego Innego, wymagajac absolutnego postuszen-
stwa, co bylo zapowiedzia okropnosci, jakie przyniosta ludziom i cywilizacji
wizja §wiata bez Boga. Bo tylko On — sedzia cztowieka i historii — jest godzien
postuszenstwa i zawierzenia, tak w chwili $mierci, jak i przez cale Zycie.

Przekonanie to zbliza Guardiniego do Karla Bartha i jego idei, bedacych
podstawa opozycji wobec nazizmu. Ich fundamentem jest przeswiadczenie, ze
»Jezus Chrystus, jak méwi Pismo, jest jedynym Stowem Bozym, ktérego powin-
ni$my stucha¢. To w Nim mamy przez cale zycie i w momencie $mierci pokladaé
nasza nadziejg. Dlatego odrzucamy falszywa doktryne, iz Koéci6t winien na réwni
ze Slowem Bozym stucha¢ reprezentantéw innych sit 1 wladzy jako przedstawi-
cieli objawiajacych Boga”'%,

Guardini prezentuje jednak wigksze zaufanie do mozliwosci czlowieka niz
jego ewangelicki kolega. Uwaga ta dotyczy zwlaszcza kwestii wolnosci czto-
wieka. Guardini odwoluje sie czesciej do przykladéow z zycia codziennego
i apeluje do poczucia odpowiedzialno$ci, opierajacej si¢ na prawdzie i odwa-
dze. Jego zdaniem ,historia wskazuje na to, iz cztowiek ma wolna wole. Jej
wolnoéé dotyczy nie tylko tego, co neutralne, ale i tego, co wazne, a nawet
decydujace o najwigkszym sensie naszej egzystencji. Czlowiek podlega we-

195 Thum. wiloskie powstale na podstawie drugiego wydania, wraz ze wstgpem G. Canobbio,

Brescia 1997.
19 Theologische Erklirung von Barmen (31 maja 1934 r.), cyt. w Kirchliche Dogmatik, 11/1,
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zwaniom do dobra i moze je wypehnié¢ wedlug zasobéw swojej wolnosci. Ale
oznacza to, ze rbwniez moze tego nie zrobic, a nawet przeciwstawic sie. I taka
jest przestrzen jego decyzji, ktora dotyczy takze kwestii opowiedzenia sie «za»
albo «przeciw» Bogu™'?".

Rozwazanie ,,0 rzeczach ostatecznych” nie jest wigc oderwane od rzeczywi-
stosci ani nie tuszuje jej mankamentow. Jest wrecz przeciwnie, gdyz dotycza one
kwestii ostatecznego spotkania cztowieka z Bogiem, ktory dla stworzenia jest
jednoczesnie osoba, zmartwychwstaniem, Zyciem, osadzeniem 1 wiecznoscia.
Taki Jego obraz wzbudza w czlowieku poczucie najwigkszej odpowiedzialnosci
wobec terazniejszosci, o czym §wiadcza nie tylko meczennicy totalitaryzmu, ale
i liczne dzieta milosierdzia dokonane przez bezimiennych bohaterow posrod
triumfu barbarzynskiej przemocy.

W tym spostrzeZeniu przejawia si¢ profetyzm Guardiniego i jego znaczaca
rola w dwudziestowiecznej teologii. W obliczu koniecznego wyboru migdzy wia-
dzq a warto$cia Guardini — jako wierzacy — nie bat si¢ opowiedzie¢ po stronie
warto$ci, tak jak to zrobito wielu meczennikéw i tych, co w utrapieniu $wiadczy-
li 0 Bozej mocy. , Najistotniejsze w calej tej historii jest u§wiadomienie sobie, iz
warto$¢ i wladza to nie to samo. I choé jest to niby takie oczywiste, to jednak
taka konkluzja po prostu zaskakuje. « Warto$é» jest tym, dzigki czemu co$ moze
istnie¢, i tym, dzieki czemu co$ si¢ dokonuje™®%.

W czasach Guardiniego nie dla kazdego oczywiste bylo to, ze wszyscy prze-
§ladowani, maluczcy i Zydzi maja jako ludzie swoje niezbywalne i odwieczne
prawa. Ponadto — pomimo dramatyzmu podobnych sytuacji — oznaczalo to, ze
posiadajacy wladze¢ nie moga deptac tych praw ani narzuca¢ innym swoich
przekonan i regul, gdyz istnieje niezbywalny prymat dobra i prawdy, ktérego
zadna ziemska wiadza nie moze zastapic. Teza ta dotyczy nie tylko nazistow-
skich Niemiec i przeszlosci, ale i naszej wspoiczesnej kultury. Dominuja
w niej bowiem z jednej strony typowe dla ponowoczesnosci: stabo$¢ mysli
i rezygnacja, a z drugiej — pelne pasji poszukiwanie prawdy i giebszych per-

spektyw, zdolnych do uzasadnienia zaangazowania dla dobra innych, sprawie-
dliwosci i odpowiedzialnosci. Dzigki lekturze Guardiniego mozemy dostrzec,
ze ,yzeczy ostateczne” maja glebokie znaczenie rowniez i dla nas — spragnio-
nych nadziei dziedzicow upadtych ideologii. Moga nas one przeprowadzi¢ poza
nasza samotnosé 1 biernos¢.

7 Le cose ultime... s. 80n.
1% Tamze, s. 82.




5.3. Priorytety sumienia chrze$cijanina: martyria — koinénia — diakonia

Zarysowane w tych rozwazaniach napigcia pomigdzy teoriami dominujacy-
mi w XX wieku i przykladem postawy Guardiniego mozemy traktowac¢ jako ozna-
ki podstawowych zadan, jakie stoja przed teologia u progu trzeciego tysiaclecia.
Wskazemy je, uzywajac greckich —a wigc moze zbyt obco brzmiacych dla wspdl-
czesnosci, za to bogatych w znaczenie stow — paptupio, xoivwvia, drakovica.
Terminy te pozwola nam odpowiedzie¢ na podstawowe dla nas pytanie: w jaki
sposOb w wyzej opisanych okoliczno$ciach mozna dzisiaj uaktywni¢ drzemiace
w naszej wierze ,,oczekiwania eschatologiczne”?

Potrzebom duchowosci ludzi zyjacych w epoce postmodemistycznej zdaje sig
odpowiadaé paptupie. Jest ona jednoczesnie jedng z mozliwych drog, ktéra moga
kroczy¢ chrzescijanie, zwlaszcza wtedy, gdy nowoczesnos¢ przeciwstawila i oddzielita
zyciowa prawdg od idei prawdy uniwersalnej. Na tej wlasnie podstawie w teologii
zarysowal si¢ roztam pomigdzy refleksja a duchowoscia, czyniac z teologii sucha
i przeintelektualizowang dziedzing naukowa, a duchowo$¢ zostata wpisana w ste-
reotyp sentymentalizmu. Dlatego trzeba koniecznie przezwycigzy¢ t¢ opcje.

Wiara moze by¢ alternatywa dla ideologii, bo umozliwia osobowa relacje
z Prawda, na podstawie stuchania i dialogu z Bogiem Zyjacym. Prawda nie jest
czyms, co mozna posiasé, ale Kim$, komu mozna sie odda¢. Jest to osoba, uni-
versale concretum, Chrystus, ktory pojednal w sobie niebo i ziemie, teraZniej-
szos¢ z wieczno$cia. Kontemplacyjny wymiar zycia i duchowo$¢ nasladujaca
Chrystusa stanowia szansg pelnej integracji jednostki ludzkiej i jej autentycz-
nych relacji z innymi. Nie sa wigc sposobem ucieczki od $wiata, jak to wielo-
krotnie zarzucaly chrzescijanstwu rozne ideologie.

W kontekscie obecnego upadku wielkich ideologii wierzacy sg szczegdlnie
powolani do $wiadczenia o Chrystusie, okre$lajac sie jako Jego uczniowie, za-
chwyceni Jego Prawda, ktora wyzwala i zbawia. Bardziej niz kiedykolwiek trze-
ba, by wskazywali oni swoim Zyciem racje, dla ktérych warto zyé i to zyé we
wspolnocie. Racje te jednakze nie leza w nas samych, ale poza naszym horyzon-
tem: w Slowie Wiekuistego Boga, danym nam i objawionym. Trzeba na nowo
podkreslic w wierze prymat Boga, tworzac teologi¢ zgodnie z jej natura. Ale
przede wszystkim trzeba otworzy¢ serce i umyst na rzeczy ostateczne, objawio-
ne i darowane $wiatu w Chrystusie. Chodzi o przezywanie $wiadomoéci, ze Bog
jest z nami, 1 powierzenie Mu catego naszego istnienia. Dzisiejszy §wiat potrze-
buje dojrzatych chrzescijan, przekonanych co do wlasnej wiary, zyjacych we-
dtug Ducha, gotowych do $wiadczenia o istocie nadziei, ktéra zyjq. Chocby na
podstawie tych uwag mozna przypuszczaé, ze przyszio$é chrzescijanstwa (i teo-

logii) powinna by¢ naznaczona duchowos$cia i mistyka. Jesli tak sig nie stanie, to
nie bedzie ona mogta przyczynic si¢ do przezwycigzenia kryzysu i zmian zacho-
dzacych w $wiecie.



Druga taka droga dla chrzescijan 1 sposobem uaktywnienia ,,oczekiwan escha-
tologicznych” jest koivwvia. Wydaje si¢ ona szczegolnie wazna w kontekscie
procesu globalizacji. Jednocze$nie jednak §wiadczy rowniez o tesknocie za jed-
noscia. W Europie — bgdace) kolebka podziatow wsrdd chrzes$cijan — w ktorej
wyrdst Mur Berlinski i gdzie narodzito si¢ wiele nacjonalizméw, Koscioly sa
szczegodlnie wezwane do tego, by stawaé si¢ znakiem i narzedziem pojednania
i stuzby bliznim.

Przykladem §wiadomosci tej potrzeby byt chociazby Europejski Synod Eku-
meniczny, ktoéry sie odbyt w Grazu w 1997 roku, i podpisanie w Augsburgu
w 1999 roku przez katolikow i luteran Deklaracji o usprawiedliwieniu. Ucznio-
wie Prawdy, ktora zbawia, sa powotani do tego, by we wzajemnej komunii by¢
$wiadkami obecnos$ci Boga posrod nich. Nie mozna budowaé Bozej przysziosci
i ludzkiej terazniejszo$ci w oderwaniu od innych, uciekajac od wspolnych zadan
i odpowiedzialnosci. Podobnie jest z refleksja teologiczna: rodzi sig ona w ko-
munii Kosciola i pozostaje w jej stuzbie. ,,Szalenstwo samotnosci” jest owocem
postmodernistycznego nihilizmu. W ich obliczu chrzescijanie sa wezwani do
tego, by wspolnie swiadczy¢ o mozliwosci bycia razem. To pragnienie bycia
Koéciotem i ukochanie Kosciota uczyni go wspdlnota: wlasna, goscinna, atrak-
cyjna, w ktérej kazdy czuje si¢ akceptowany i pojednany przez milosierdzie.
Swiat, ktory dodwiadczyt réznych systemoéw totalitarnych, potrzebuje tych kon-
kretnych, dyskretnych i braterskich gestow mitosierdzia. Na ich podstawie moz-
na tworzy¢ komunig.

W tym kontekscie szczegblnego znaczenia nabiera aspekt , katolickosci”, ro-
zumianej jako geograficzny uniwersalizm. ,,Procesy globalizacji” czynia ja jesz-
cze bardziej aktualna: tak je$li chodzi o jej pelnig i kompletno$é, jak i o problem
integralno$ci wiary i uaktualniania przez nia pamigci o Chrystusie. Nie nalezy
si¢ zawaha¢ przed stwierdzeniem, ze przyszie chrzescijanstwo albo bedzie bar-
dziej ,katolickie” (w teologicznym tego stowa znaczeniu), albo straci zupehnie
na znaczeniu jako droga zbawienia §wiata.

Trzecim priorytetem w Zyciu chrzescijan trzeciego tysiaclecia powinna by¢
droxovie: mitos¢ mitosierna przezywana w formie zaangazowania na rzecz spra-
wiedliwosci, pokoju i ochrony $rodowiska. W kontekscie procesu ,,globalizacji”
oczywiste sa zalezno$ci pomigdzy wyzwaniami niesprawiedliwo$ci spolecznej
i niszczenia Srodowiska naturalnego a stosunkami miedzynarodowych zalezno-
sci. Chrzescijanie, Zyjacy na catym $wiecie, winni wzbudzaé krytyczna $wiado-
mos$¢, ukierunkowana na obrong jakosci zycia wszystkich ludzi, a szczeg6lnie
zabiera¢ glos w obronie tych, ktorych na to nie sta¢. Jednak jedynym orezem ich

walki moze by¢ tylko $wiadectwo i zywotno$¢ ich wiary, podobnie jak dzieta
ewangeliczne.




- Przemiany, jakie sie dokonaly na calym §wiecie w ostatnich dziesigciole-
ciach, wskazuja, ze wszystkie Koscioly winny zabra¢ glos, podkreslajac nie-
sprawiedliwo$¢ systemu zalezno$ci pomigdzy Péinoca a Potudniem. Powinny
tez zarysowa¢ droge ekonomiczno-politycznych rozwiazan, ktére by przezwy-
ciezyly negatywne skutki sztywnego kolektywizmu i $lepy egoizm kapitalizmu
(por. encyklika Centesimus annus Jana Pawla II). Rdwnie wazne jest wzbudze-
nie $wiadomosci ekologicznej i pogiebienie takiej duchowosci, ktdra by ja po-
wiazala z zaangazowaniem na rzecz sprawiedliwosci i pokoju. Powolaniem chrze-
Scijan zawsze bgdzie milo$¢, podazanie za Porzuconym, budowanie $ciezek ko-
munii i solidarno$¢ z biednymi. Chrystus jest centrum zycia Kosciota, dlatego
Kosciét nie moze sie odciaé od Jego cierpienia i tez, ktore przez zwyciestwo
paschalne krzyza staty sie zZrodlem mocy.

Oczywiscie, ten duch dzielenia sie z potrzebujacymi i §wiadczenia im pomo-
cy pociagga za soba — réwniez na plaszczyznie refleksji teologicznej — koniecz-
nos¢ wskazywania na sytuacje, w ktorych panuje grzech i niesprawiedliwosé.
Kocha¢ ludzi oznacza konkretnie: zmieniaé ich sposéb dziatania. Nie chodzi tu
o jakie$ §wiatowe czy polityczne interesy, ale o samo zainteresowanie Chrystu-
sowa prawda 1 wynikajaca z niej sprawiedliwoscia. Trzeba po§wigci¢ im swoje
zycie, Swiadczy¢, a jesli trzeba, to i nie§é krzyz, szukajac drogi jednosci i komu-
nii ze wszystkimi. Wobec wiary — jaka zZywia chrze$cijanie — oczekuje sie wigc
odwagi w gloszeniu wyznawanych idei i ich realizowaniu przez konkretne dzieta
mitosierdzia i na§ladowanie Ukrzyzowanego. Chrzescijanstwo trzeciego tysiac-
lecia albo bgdzie bardziej wiarygodne dzigki stuzbie i mitosierdziu, albo w 0go6-
le nie znajdzie postuchu w sercach rozbitkoéw , krotkiego stulecia”. Ci zagubieni
rozbitkowie szukaja bowiem stale sensu, ktéry by nadal znaczenie ich Zyciu
i historii, tak jak moze to uczyni¢ tylko Chrystus — mito§¢ ukrzyzowana...



