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Wprowadzenie

Oredzie chrzescijanskie z istoty swojej obejmuje tak prawdy wiary, jak tez
zasady zycia moralnego. Swiadectwo tej facznosci wiary i moralnosci daja
cale dzieje chrzescijanistwa, poczawszy od biblijnych tresci moralnych, przez
refleksje teologicznomoralna obecna w literaturze patrystycznej i Sredniowiecz-
nej, az po samodzielna juz od ponad czterech stuleci coraz bardziej dojrzata
teologie moralna. Cenna i wszechstronna odnowa i udoskonalenie teologii
moralnej w Kosciele katolickim zgodnie z wezwaniem Vaticanum II potwierdza
wielorakie bogactwo chrze$cijaniskiej moralnos$ci, ukazujacej ludzka droge jako
»2zycie w Chrystusie” Albowiem jedynie Chrystus ,objawia w pelni czlowieka
samemu czlowiekowi i okazuje mu najwyzsze jego powotlanie” (Konstytucja
duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym Gaudium et spes, nr 22).
Teologia moralna wlasnie jako teologia odslania tu swéj wymiar nadprzyrodzo-
ny, gdy wskazuje cztowiekowi sens i normy postepowania, ktérego celem jest
osiagniecie zbawienia: ,,Zycie moralne, ktére wzrasta i dojrzewa w lasce, osia-
gnie wypelnienie w chwale nieba” (Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 1715).

Uznanie dla wspélczesnego ksztaltu katolickiej nauki moralnej, jej doj-
rzalosci w duchu posoborowej odnowy, nie moze zarazem przestaniac jej
swoistej niepelnosci. Wyraza sie ona zwlaszcza w stabosci zainteresowania
ekumenicznego, niekiedy nawet niecheci do nawiazania dialogu z niekatolic-
kimi wizjami zycia moralnego, tak protestanckimi w jego réznych nurtach, jak
i wyrastajacymi z moralnego dziedzictwa prawostawia. Stad potrzeba takiego
poszerzania zainteresowan i badan naukowych, ktére — na kanwie wlasnej
tozsamosci — gotowe beda do spotkania i dialogu z inaczej wierzacymi i mysla-
cymi, dla wzajemnego uczenia si¢ i stalego poszukiwania coraz doskonalszego
poznania prawdy moralnej i jej odniesienia do zycia.

Niniejsza publikacja zawiera wybrane szkice i opracowania, ktére maja na
celu uwyraznienie ekumenicznego kontekstu chrzescijariskiej moralnosci, by
dzieki temu nada¢ bardziej ekumeniczny charakter samej teologii moralnej.
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Odnosza sie one bardziej czy mniej wyraznie do teologicznomoralnej (etycz-
nej — jak wola méwic protestanci) problematyki réznych nurtéw protestan-
tyzmu (z wylaczeniem jednak tradycji anglikanskiej, te opracowania zawiera
bowiem odrebna publikacja). Obok oczywistego waloru poznawczego maja
one umozliwi¢ bardziej przyjazne spojrzenie na niekatolickie ujecia i studia
nad zagadnieniami moralnosci chrzescijanskiej. Stalym zamierzeniem moich
poszukiwan naukowych bylo i jest nie tylko glebsze rozeznanie w poreforma-
cyjnej (zwlaszcza anglikanskiej) problematyce etycznej, ale i to, by bardziej
w duchu dialogu odnie$¢ sie do niekatolickiego rozumienia zagadnienn moral-
nych. Protestanckie ujecia problematyki moralnej naleza bowiem do integralnie
rozumianego dziedzictwa teologii moralnej w jej chrzescijanskim bogactwie,
réowniez wtedy, gdy moga czy powinny by¢ oceniane krytycznie. Teologia mo-
ralna nie moze rezygnowac z dowartosciowania — ciagle slabo dostrzeganego
— ekumenicznego kontekstu rozumienia i wyktadu ,zycia w Chrystusie’, jak
chrzescijariska moralno$¢ nazywa Katechizm Kosciota Katolickiego. Wpisuje
sie w to zawarte w tytule tej ksigzki sformutowanie: ,moralne konsekwencje
wiary’, ktére zaczerpnalem z encykliki Ut unum sint (nr 68), gdzie Jan Pawel II
przypomina, ale i domaga sig, by teologiczny dialog ekumeniczny nie pomijal
problematyki moralnej.

Niniejsze opracowanie zawiera teksty dotad rozproszone, ktére ukazaly sie
w réznych czasopismach teologicznych i pracach zbiorowych. To sprawia, ze
niekiedy moga pojawi¢ si¢ pewne, nieuniknione powtdérzenia. Chcac zacho-
wac wersje oryginalng, dokonalem tu jedynie drobnych, koniecznych korekt
stylistycznych czy redakcyjnych. Poniewaz teksty te powstawaly w réznych
okresach, uwzgledniaja czasowo sobie wlasciwg literature, a nie te najbardziej
aktualna. Pod tym wzgledem swego rodzaju uzupelnieniem literatury o tema-
tyce teologicznej i moralnej jest tekst zawierajacy kilkadziesiat analiz i recenzji
nowszych, gléwnie anglojezycznych publikacji, przedstawionych w porzadku
chronologicznym. Sa to ksigzki przede wszystkim autoréw protestanckich
réznych nurtéw, ale takze autoréw katolickich piszacych o zagadnieniach
waznych na forum ekumenicznym (jak np. zagadnienie prawa naturalnego,
reakcje i komentarze do encykliki Veritatis splendor, dyskusje wokél statusu
etyki teologicznej — teologii moralnej itp.). Za zamieszczeniem tych recenzji
w niniejszej ksiazce kryje sie réwniez przekonanie, ze — wbrew przekonaniom
niektérych, ktérzy ,tak sa zajeci pisaniem, iz nie maja juz czasu na czytanie”
(co zdarza sie ustysze¢ w $rodowiskach naukowych...) — w zasadniczym sensie
czytanie jest wazniejsze niz pisanie. Oczywiscie nalezy zachowaé uznanie dla
tych, ktérzy pisza duzo. Byle to ,,duzo” nie bylo czyms$ jedynym, co da si¢ o tym
powiedzie¢... Chodzi takze o to, by poszerzy¢ dostep do tych i podobnych
publikacji obcojezycznych, z ktérymi sam moglem si¢ zaznajomi¢ dzieki po-
mocy innych podczas wizyt we wspomnianych w dalszej czesci wprowadzenia
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bibliotekach zagranicznych. Czesto bowiem zdarza sig, Ze nowe, warte uwagi
ksiazki sa niedostepne w bibliotekach krajowych.

Nie moge tez w tym miejscu pominaé stéw wdziecznosci ku tak wie-
lu dobrym i madrym ludziom, ktdérzy kiedys i dzisiaj ucza mnie i inspiruja
w zakresie studiéw nad moralnoscia chrzescijaniska, jak ks. prof. Franciszek
Greniuk (emerytowany profesor KUL), $p. ks. prof. Janusz Nagérny (KUL),
$p. ks. prof. Seweryn Rosik (KUL), ks. prof. Ireneusz Mroczkowski (UKSW)
czy grono moich obecnych, wieloletnich przyjaciét i wspdtpracownikéw z In-
stytutu Teologii Moralnej KUL. Moje poszukiwania naukowe z racji swego
profilu i tematyki mialy i maja miejsce gléwnie w bibliotekach zagranicznych,
zwlaszcza w oksfordzkiej The Bodleian Library, w bibliotece Katolickiego Uni-
wersytetu w Leuven, jak tez na amerykanskich University of Notre Dame i Ca-
tholic University of America w Waszyngtonie. W tym kontekscie chciatbym
z wdzieczno$cia wymieni¢ nazwiska takich profesoréw, jak Ronald Truman
i Oliver O’'Donovan z oksfordzkiego Christ Church, James McAdams z Notre
Dame oraz John Grabowski z Waszyngtonu. Ich sugestie i oznaki wsparcia
byly i sa dla mnie nieocenione.

To raczej powszechne przekonanie, ze cztowiek jest zawsze dtuznikiem, bo
tyle otrzymat i tylko dzieki temu sam moégl podzieli¢ si¢ z innymi, a w sferze
nauki co$, nawet jesli nieudolnie, wyjasni¢ czy choc¢by nazwac. Przy takiej okazji
potwierdza sie do§wiadczenie chyba Rowana Williamsa, bylego arcybiskupa
Canterbury, dzisiaj profesora w Cambridge, ktéry przygotowujac do publikacji
swoje dawniejsze opracowania doznal sprzecznych uczué. Z jednej strony po
latach wydaly mu sie one wyraznie niedoskonatle, a jednocze$nie z drugiej
uswiadamial sobie, ze nawet teraz, po latach, nie udatoby si¢ napisac tego lepiej.

Za mozliwos¢ publikacji tych szkicéw i opracowan wyrazam podziekowa-
nie wydawnictwom czasopism i prac zbiorowych, w ktérych niniejsze teksty
pierwotnie si¢ ukazaly: Towarzystwu Naukowemu KUL, Wydawnictwu KUL
oraz redakcjom czasopism: , Studia Nauk Teologicznych PAN’, , Studia Oecume-
nica’; ,Studia Theologica Varsaviensia’, ,Teologia i Moralnos¢’, ,,Ethos’, ,Forum
Teologiczne” i ,Communio”

Wspolczesny wieloaspektowy ksztalt dziatalno$ci ekumenicznej ma swoje
szczeg6lne zrédla w nauce Vaticanum II, zwlaszcza w dekrecie Unitatis redin-
tegratio. Pierwszy szkic niniejszej pracy pt. Przestanie ekumeniczne II Soboru
Watykariskiego rysuje istotne aspekty soborowego przestania ekumenicznego,
by nastepnie przedstawi¢ najwazniejsze spotkania ekumeniczne oraz oficjalne
dialogi teologiczne, jakie Koscidt katolicki prowadzi z chrzescijanskimi Ko$cio-
fami i wspdlnotami eklezjalnymi.

Na tle tak rozumianej wizji ekumenicznej katolicka teologia moralna win-
na rozpoznac swoje zobowigzanie do podjecia dialogu z innymi chrze$cijan-
skimi tradycjami etycznymi, skoro ,wiara posiada réwniez wymiar moralny:

9
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jest zrédlem zgodnego z nia zyciowego zaangazowania” (Veritatis splendor,
nr 89). Méwi o tym drugi szkic, zatytulowany Teologia moralna w kontekscie
ekumenicznym, wskazujac, ze bedzie tu miejsce na analize zaréwno caloscio-
wej wizji zycia moralnego, jak i zagadnien szczegétowych, gdzie istnieje wiele
rozbiezno$ci. Mozliwos¢ takiego dialogu ukazuje si¢ np. w spotkaniu z réznymi
koncepcjami teologiczno-etycznymi wspoélczesnego protestantyzmu.

W kolejnej czesci, ktéra ma tytul Moralnos¢ w dialogu ekumenicznym,
wskazuje sie¢ na rézne uzasadnienia potrzeby podjecia problematyki moralnej
w ramach teologicznych dialogéw ekumenicznych. Jest tam tez mowa bardziej
szczegbtowo o przedmiocie dialogu, nie pomijajac mozliwych trudnosci. Dla
zobrazowania takiego dialogu na tematy moralne analizuje si¢ uzgodnione
o$wiadczenie Life in Christ: Morals, Communion and the Church (1994), jakie
powstalo w ramach dialogu miedzy katolikami i anglikanami.

W $wietle calej tradycji chrze$cijanskiej zawsze wazne jest rozumienie
$wietosci jako drogi do pelni zjednoczenia z Bogiem w wieczno$ci. Nastepny
tekst, pt. Swietos¢ w perspektywie ekumenicznej analizuje to pojecie w perspek-
tywie ekumenicznej, co prowadzi do szerszego przedstawienia intrygujacego
przykladu luteranskiego pastora Dietricha Bonhoeffera. Mozna tu dostrzec
wazne akcenty personalistyczne czy relacyjne moralnos$ci chrzescijanskiej.
Prowadzi to w koncu do sformutowania pojecia ,,ekumenizmu swietosci” jako
zobowigzujacego dla wszystkich chrzescijan zadania.

Cze$¢ majaca tytul Ekumeniczny kontekst pojednania zwraca sie¢ ku ob-
chodom Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, gdy wezwanie do pojednania po-
dzielonych chrzescijan zostalo szczegdlnie podkreslone. Jak grzech zrywa wiez
z Bogiem i bra¢mi, tak i pojednanie w swej integralnosci koniecznie domaga
sie nawrdcenia tak do Boga, jak i do braci. Z kolei autentyczne nawrdcenie
nie jest mozliwe bez rachunku sumienia, ktéry wobec dawnych i glebokich
podzialéw wéréd wierzacych w Chrystusa winien mie¢ dzisiaj takze wymiar
ekumeniczny.

Fundamentalne zalozenia reformacji sprawily, ze chrzescijanistwo prote-
stanckie w swoisty sposdb traktuje zycie moralne. Opracowanie zatytutowane
Etyka w ujeciu protestanckim odczytuje najpierw gléwne aspekty etyki po-
reformacyjnej, by z kolei naszkicowa¢ koncepcje etyczne gtéwnych wyznan
protestanckich, jak luteranizm, kalwinizm, anglikanizm, metodyzm oraz ana-
baptyzm. Poszczegdlne opisy podaja tez wazniejszych autoréw poszczegdlnych
ujec etyki chrzescijanskiej.

Do zagadnien szczegélnie waznych i kontrowersyjnych w fonie protestanc-
kiej wizji moralno$ci nalezy teoria prawa naturalnego. Kolejny szkic tej ksigz-
ki, majacy tytul Protestanci wobec prawa naturalnego, na tle podstawowych
zalozen etycznych reformacji pokazuje rézne podejscia do prawa naturalnego
wedtug kilku wiodacych twércéw reformacji, jak i kilku wspétczesnych teo-
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logéw i etykéw. Podaje si¢ tu rowniez szereg podsumowujacych twierdzen co
do prawa naturalnego w teologii ewangelickiej znanego etyka amerykanskiego
C. Braatena.

W swoisty sposob protestantyzm postrzega sakramenty i ich role w zyciu
chrzescijaniskim. Tekst pt. Grzech, pokuta i spowiedz z perspektywy protestanc-
kiej najpierw krotko prezentuje to zagadnienie, by gtéwna uwage poswiecic¢
kwestii grzechu i pokuty oraz zwiazanej z tym spowiedzi. Dla dokladniejszego
opisu najpierw naszkicowana jest wizja samego M. Lutra, a takze niektdre jej
wspodlczesne konsekwencje, by z kolei pokaza¢ anglikanskie rozumienie grzechu
i pokuty, zwlaszcza w $wietle zalozen teologicznych T. Cranmera. Na koniec
mowi sie o protestanckiej rezygnacji ze spowiedzi indywidualnej, ale nie z pokuty.

Jedna z wiodacych postaci amerykanskiego protestantyzmu w XX wieku
byl R. Niebuhr, ktéremu poswiecony jest nastepny szkic, zatytutowany Re-
alizm etyki protestanckiej wedtug Reinholda Niebuhra. Chodzi tu szczegdlnie
o jego realistyczne ujecie etyki chrzescijanskiej, co jest wazne tak w zyciu
indywidualnym, jak i spotecznym czy politycznym. Ten realizm oznacza gléw-
nie realistyczne postrzeganie samego czlowieka jako istoty grzesznej, jak tez
wieloaspektowej rzeczywistosci, w jakiej on zyje. Tekst pokazuje takze, jak
mys$l Niebuhra pozostaje zywa zwlaszcza wsréd wielu postaci i srodowisk
wspolczesnego zycia publicznego w USA.

Dwa nastepne, mniej obszerne opracowania podejmuja z perspektywy pro-
testanckiej kwestie ,,przykazan koscielnych” oraz problem antykoncepcji. Chociaz
w niektérych wyznaniach protestanckich akcentuje sie w réznym sensie wladze
nauczania Ko$ciola, tekst pt. Przykazania koscielne w protestantyzmie? podkresla,
ze nigdy nie jest to tozsame z katolickim rozumieniem Magisterium Ecclesiae.
Jest wiec miejsce na zachecanie wiernych np. do pewnych praktyk pokutnych
czy udzialu we wspdlnych aktach kultu, ale nie ma to rangi ,przykazan” Ko-
$ciola. Kolejna cze$¢ pt. Antykoncepcja w ocenie protestanckiej zwraca uwage,
ze w etycznej ocenie stosowania Srodkéw kontroli urodzen protestantyzm, cho¢
niejednolicie, dopuszcza takie praktyki. Obok krétkich uwag na temat zwiaza-
nych z tym przekonan Lutra i Kalwina, nieco szerzej przedstawiony jest proces
dojscia do akceptacji antykoncepcji w anglikanizmie.

Luteranizm z oczywistych wzgledéw nalezy do gléwnych tradycji prote-
stantyzmu, takze w problematyce etycznej. Nastepny szkic, majacy tytut Z za-
gadnien etycznych luteranizmu w kontekscie ekumenicznym, porusza niektore,
wazniejsze zagadnienia teologiczne i moralne w luteranskiej koncepcji zycia
moralnego. Chodzi wigc np. o wymiar indywidualny i wspélnotowy, a nawet
koscielny tej etyki. Zwraca sie uwage na wybrane podstawowe tezy teologicz-
ne, jak absolutna darmowo$¢ taski zbawienia, koncepcja teologii Krzyza czy
nauka o ,dwoch krélestwach” Tekst stawia tez kilka pytan pod adresem takiej
wizji luteranskiej.

11
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Recenzje i analizy kilkudziesigciu waznych, wspélczesnych publikacji,
przede wszystkim — cho¢ nie tylko — angielskich i amerykanskich autoréw,
skladaja sie na opracowanie, zatytulowane Lektury katolickie, protestanckie
i inne. S to ksiazki zaréwno teologéw czy filozoféw protestanckich, jak i kato-
lickich, ale wszystkie one podejmuja zagadnienia wazne w obszarze moralnosci
chrzescijanskiej w wymiarze fundamentalnym czy bardziej szczegétowym. Pro-
blemy te sg czesto przedmiotem dyskusji réwniez w kontekscie ekumenicznym,
nawet jesli pojawiaja sie tam opinie i koncepcje budzace krytyke czy sprzeciw.



Przestanie ekumeniczne
Il Soboru Watykanskiego

Stojac na progu trzeciego tysiaclecia in medio Ecclesiae pragne raz jeszcze wy-
razi¢ wdzigcznos¢é Duchowi Swigtemu za wielki dar Soboru Watykarskiego II
[...]. Jestem przekonany, ze dlugo jeszcze dane bedzie nowym pokoleniom czer-
pac¢ z tych bogactw, jakimi ten Sob6r XX wieku nas obdarowat. Jako Biskup,
ktéry uczestniczyl w soborowym wydarzeniu od pierwszego do ostatniego dnia,
pragne powierzy¢ to wielkie dziedzictwo wszystkim, ktérzy do jego realizacji
sa i beda w przysztosci powolani™. Te stowa Jana Pawla II, zaczerpniete z jego
Testamentu, maja charakter szczegélnego wyznania, ktére nadal domaga sie
podjecia, jeszcze glebszego zrozumienia i realizowania soborowego dziedzic-
twa. Czerpanie z bogactw Vaticanum II nie jest tylko obowiazkiem papieza
czy biskup6éw Kosciola, ale takze wszystkich wiernych w dostepnym dla nich
zakresie. Sobdr, w 40-lecie jego zakonczenia, jawi si¢ nadal jako zadanie do
wypelnienia. Mimo 40. lat pozostaje przedmiotem badan, rozwazan, teolo-
gicznych i prawnych poszukiwan.

1. Ekumeniczny przetom nauczania soborowego

Sobér Watykanski bywa niekiedy nazywany soborem ekumenicznym, na
co wskazatl juz Jan XXIII. Chodzilo z jednej strony o to, by byl wydarzeniem
rzeczywiscie angazujacym caly Kosciél na $wiecie, istniejacy na wszystkich
kontynentach i w tak réznych kulturach. A z drugiej strony wola Papieza

1 Jan Pawet 11, Testament, Watykan: LEV 2005, s. 13.
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bylo, by do udzialu w obradach soborowych w mozliwie najwigkszym stopniu
zaprosic¢ i wlaczy¢ przedstawicieli Ko$ciotéow i wspélnot koscielnych chrzesci-
janskich niekatolickich.

Z jednej strony wydaje si¢ oczywiste, ze chrzescijanstwo i Kosciét w 40
lat po Soborze uswiadomili sobie i utrwalili swéj — mozna powiedzie¢ —
ekumeniczny charakter. Dlugo trwalo zanim wyznawcy Chrystusa doszli do
jednoznacznego prze$§wiadczenia, ze ,podzielony Kosciét nie moze by¢ prze-
wodnikiem dla podzielonego $wiata” — jak mawial William Temple (11944),
arcybiskup Canterbury i jeden z prekursoréw ekumenizmu w $wiecie angli-
kanskim i — szerzej — protestanckim. Mozna dzisiaj znalez¢ liczne przyklady
na to, Ze istnieje (niemal) powszechna wola nawrdcenia i powrotu, pokona-
nia przeszkod i przekroczenia murdw, ktérymi naznaczone jest wspolczesne
chrzescijanstwo. Ko$ciél wierzy bowiem, ze ,jeden jest Pan, jedna wiara, jeden
chrzest. Jeden jest Bog i Ojciec wszystkich” (Ef 4,5-6). Z drugiej jednakze strony
droga do pojednania i jednosci jest dluzsza i trudniejsza, niz sadzilismy. Grzech
podziatu gleboko wpisat sie¢ w Ciato Chrystusa, czasem wydaje sig, ze — po
ludzku sadzac — te podzialy sa ponad nasze sily i nawet na dalekim horyzoncie
nie udaje sie dostrzec poszukiwanej i upragnionej jednosci.

Kosciot jest swiadomy, ze bolesnym elementem dziedzictwa drugiego
tysiaclecia, ktére wnosimy w nowe, obecne milenium, jest to wszystko, co za-
szkodzito ,jednosci, jakiej B6g pragnat dla swego Ludu™. Grzechy przeciwko
jednosci domagaja sie szczegdlnej pokuty i nawrdcenia, jako ze sa zdecydo-
wanie przeciwne woli Odkupiciela i stanowia dla Swiata okazje do zgorszenia,
a dla nas sa ciezkim brzemieniem przeszlosci. Jak od kazdego grzechu, tak
i od tego grzeszny czlowiek nie moze uwolni¢ sie sam. Wybawi¢ z grzechu
i naprawic jego skutki moze tylko sam Zbawiciel, ktérego trzeba usilnie prosi¢
o przebaczenie. Ludzkie wysilki sg nieodzowne, ale pojednanie tak z Bogiem,
jak z ludZmi jest nade wszystko taska — ,Jedno$¢ jest w ostatecznosci darem
Ducha Swietego”. Rachunek sumienia Kosciota, do ktérego wzywat i ktérego
dokonat Jan Pawel II w kontekscie obchodéw Roku Jubileuszowego (Liturgia
w Bazylice $w. Piotra 12 marca 2000), jest dla nas zadaniem réwniez w obszarze
ekumenicznym. To imperatyw, od ktérego nikt nie moze sie dyspensowac, to
»wiazace polecenie™, by nawet jesli nie potrafimy si¢ juz pojednad, to musimy
dazy¢, by sie stale zbliza¢ do przezwyciezenia podzialéw z przesztosci. Eku-
meniczny rachunek sumienia i prosba o przebaczenie grzechéw przeciwko
jednosci staly sie i winny dalej by¢ elementem ,o0czyszczenia pamieci” Row-
noczesnie jest istotne, by zachowac gleboko chrzescijariska postawe nadziei

2 Jan Pawet II, List apostolski Tertio millennio adveniente, Watykan: LEV 1994, nr 34.
Tamze.
% Jan Pawet I, List apostolski Novo millennio ineunte, Watykan: LEV 2001, nr 48.
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i ufnosci w Boza pomoc i taske. Albowiem ,ekumeniczna droga przed nami
jest nadal trudna i by¢ moze dluga, ale ozywia nas nadzieja, ze bedzie nam
przewodzi¢ obecno$é¢ Zmartwychwstatego i niewyczerpana moc Ducha Swie-
tego, zdolnego zsyla¢ nam nieustannie to, czego nawet si¢ nie spodziewamy”.

Takie spojrzenie na problematyke ekumeniczng i jej zdecydowane wpisa-
nie si¢ w rzeczywisto$¢ Koéciota w cztery dekady po Vaticanum II pozwala,
jak sadze, odkry¢ i przyja¢ jako swéj ekumeniczny charakter fides christiana.
Wiara winna zawiera¢ w sobie troske i zaangazowanie w ekumenie, winna wiec
prowadzi¢ do uksztaltowania w kazdym postawy ekumenicznej jako niezbed-
nego wymiaru chrzescijaniskiego zycia moralnego. Wydaje sie, ze trzeba dzi$
moéwié i promowac pojecie christianus oecumenicus, a wiare chrzescijaniska
widzie¢ jako fides oecumenica®. Stad warto podkresli¢, ze ,,ekumenizm, ruch
na rzecz jednosci chrzescijan, nie jest jakim$ tylko dodatkiem, uzupelnieniem
tradycyjnego dziatania Kosciola. Przeciwnie, nalezy on w sposéb organiczny
do calosci jego zycia i dziatania i w konsekwencji winien te calo$¢ przenikac
i z niej wyrasta¢ jak owoc ze zdrowego i kwitnacego drzewa, ktére osiaga
pelnie zycia”. Droga ekumenizmu jest wiec droga Kosciota®.

W poszukiwaniu ekumenicznego przestania Vaticanum II nalezy sie zwré-
ci¢ przede wszystkim do Dekretu o ekumenizmie Unitatis redintegratio. Jed-
nakze to nie wystarczy, gdyz tre$ci wyraznie ekumeniczne i akcentujace dialog
jako spos6b odniesienia do innych Ko$cioléw i religii, zawieraja takze dwa
inne dokumenty: Dekret o Katolickich Ko$ciotach Wschodnich Orientalium
Ecclesiarum oraz Deklaracja o stosunku do religii niechrzescijaniskich Nostra
aetate. Jak juz wspomniano, jest jasne, ze cala problematyka ekumeniczna jako
konieczne $rodowisko swego zaistnienia i wzrostu ma problematyke eklezjolo-
giczna, co oznacza, ze nie mozna méwi¢ o ekumenizmie bez catej soborowej
doktryny eklezjologicznej. Z pewnoscia jednak zasadnicze znaczenie ma de-
kret Unitatis redintegratio. Warto poznac historie jego powstania, by dostrzec
najwazniejsze aspekty tego dokumentu.

Charakterystyczne, ze papiez Jan XXIII po raz pierwszy decyzje o zwolaniu
soboru oglosit w czasie (katolickiego) tygodnia modlitwy ekumenicznej o jed-
no$¢ 25 stycznia 1959 r. (gdy byl papiezem zaledwie trzy miesigce!). Potwierdzil
to w swojej pierwszej encyklice Ad Petri cathedram z 29 czerwca tego samego
roku (nr 3 i in.), gdzie nowy sobdr nazywa wyraznie ,soborem ekumenicz-
nym” (nr 61). Pisze, ze sobdr bedzie wydarzeniem ,,prawdy, jednosci i mitosci’,
a przez to i ,lagodnym zaproszeniem do poszukiwania i odnalezienia jednosci,

5
6

Tamze, nr 12. Por. tamze, nr 6.

Por. S. Nowosad, Ekumeniczny wymiar wiary, ,Roczniki Teologiczne” 41(1994), z. 3,
s. 95.

7 Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, Watykan: LEV 1995, nr 20.

Por. tamze, nr 7-14.
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o jaka modlit si¢ Jezus Chrystus™. Niedlugo potem (5 czerwca 1960) powolal
do istnienia rézne organy, ktére mialy stuzy¢ soborowi, wséréd nich Sekretariat
dla Popierania Jednosci Chrzescijan, ktérego szefem zostal kard. Augustyn Bea.
Miat on szuka¢ kontaktéw z chrzescijanami niekatolikami, by mogli ,$ledzi¢
prace Soboru i fatwiej znalez¢ droge, ktéra prowadzi do jednosci”

Wtasnie Sekretariat mial pierwotnie przygotowaé wstepna wersje dekretu,
cho¢ ostatecznie przygotowano az trzy wersje robocze, autorstwa Komisji Teo-
logicznej, Komisji ds. Ko$cioléw Wschodnich i Sekretariatu. Dekret najpierw
mial by¢ dwuczesciowy, ale w koricu zlozyly sie nan trzy czesci: doktrynalna,
praktyczna i opisowa (opis innych wspoélnot chrzescijaniskich). Jak dla wszyst-
kich dokumentéw, takze i w przypadku dekretu nalezy wskaza¢ na koniecz-
no$¢ uwzgledniania innych tekstéw soborowych, a wiec calego nauczania
soborowego dla wlasciwego i pelnego jego zrozumienia. Bardziej konkretnie
oznacza to odniesienie czesci pierwszej, czyli doktrynalnej dekretu zwlaszcza
do Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium i Konstytucji o liturgii
Sacrosanctum Concilium; przy 1I czesci — do Dekretu o dzialalnosci misyjnej
Kosciola Ad gentes divinitus i Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie
wspoélczesnym Gaudium et spes; przy 111 czesci — zwlaszcza do Dekretu o Ka-
tolickich Ko$ciotach Wschodnich Orientalium Ecclesiarum. Calo$¢ dekretu
zaklada réwniez i bierze pod uwage nauke soborowa zawarta w Deklaracji
o wolnosci religijnej Dignitatis humanae.

Sekretariat ds. Jednosci Chrzescijan to gtéwne cialo, jakie przed, w trak-
cie i po Soborze kieruje dzialalnoscia ekumeniczng Kosciofa katolickiego™.
Dziala szczegdlnie na dwéch polach: ad intra — gdy koordynuje dzialalnosé
ekumeniczng w Kosciele, oraz ad extra — kiedy nawiazuje i prowadzi kontakty
z Ko$ciotami i Wspdlnotami niebedacymi w facznosci z Kosciotem katolickim.
W sferze ad intra chodzi szczegélnie o dwa zadania: przygotowywanie doku-
mentdéw i organizowanie zebran, sesji i spotkan o charakterze i przeznaczeniu
ekumenicznym. Pierwszym i szczegdlnie waznym dokumentem, jaki Sekreta-
riat przygotowal, bylo Dyrektorium ekumeniczne wydane w dwéch czesciach

»Wiedzeni ta stodka nadzieja oznajmiliémy publicznie, ze zamierzamy zwola¢ Sobér
Powszechny, na ktérym zgromadza sie Biskupi calego $wiata dla oméwienia waznych
spraw religijnych. Najwazniejszym zadaniem Soboru bedzie doprowadzenie do roz-
woju katolickiej wiary, odnowy chrze$cijanskich obyczajéw i lepszego przystosowania
karnosci koscielnej do wspétczesnych potrzeb. Przedstawiac to bedzie wspanialy widok
prawdy, jednosci i mito$ci; widok, na ktéry patrzac takze ci, co sa odlaczeni od Stolicy
Apostolskiej, doswiadczaja, jak sie spodziewamy, delikatnej zachety do szukania i od-
nalezienia jednosci, ktdrg Jezus Chrystus gorgcymi wypraszal modfami u niebieskiego
Ojca” Jan XXIII, Encyklika Ad Petri Cathedram (1959), nr 61-62 (www.vatican.va).
Por. J.-E. Arrighi, ,Dekret o ekumenizmie” w mysli i dziatalnosci Sekretariatu do Spraw
Jednosci Chrzescijan, w: Swieta tajemnica jednosci. ,Dekret o ekumenizmie” po dwu-
dziestu latach, red. W. Hryniewicz, P. Jaskéla, Lublin: RW KUL 1988, s. 13-24.
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w 1967 i 1970 r. (cze$¢ I daje konkretne wytyczne do organizowania dzialal-
nosci ekumenicznej w Kosciele katolickim wraz ze wszystkimi implikacjami,
jak np. communicatio in sacris; cze$¢ 11 odnosi sie do dziatalnosci i wspoétpracy
ekumenicznej na poziomie akademickim). Jego nowa wersja jako Dyrektorium
w sprawie realizacji zasad i norm dotyczgcych ekumenizmu zostala wydana
w 1993 r. Konieczna byla aktualizacja i modyfikacja pewnych zapiséw wskutek
opracowania i wydania przez Ko$cié! takich zasadniczych dokumentéw, jak
Kodeks Prawa Kanonicznego (1983), Kodeks Kanonow Kosciotow Wschodnich
(1991) i Katechizm Kosciota Katolickiego (1992). Wéréd innych dokumentéw
Sekretariatu sa np.: Wskazania odnosnie do wspélnych przektadow Biblii (1968,
nowa wersja 1987); Instrukcja o dopuszczeniu do Eucharystii w Kosciele katolic-
kim chrzescijan niekatolikéw (1972); Wspdtpraca ekumeniczna na plaszczyznie
regionalnej, krajowej i lokalnej (1975); Ekumeniczny wymiar formacji osob
zaangazowanych w duszpasterstwo (1995). Obok tego Sekretariat organizuje
spotkania i konferencje, stuzace sprawie ekumenicznej, czuwa réwniez nad
przekazem informacji i doswiadczen miedzy Kuriag Rzymska a episkopatami
z calego $wiata. Z kolei w sferze ad extra inicjuje i rozwija kontakty z Ko-
$ciotami niekatolickimi, co zostalo zapoczatkowane jeszcze w okresie przed-
soborowym.

Dla nadania ekumenicznego charakteru Soborowi wola Jana XXIII byto,
by mogli w nim uczestniczy¢ przedstawiciele jak najliczniejszych Koscioléw
i Wspélnot koscielnych spoza Kosciota katolickiego. Pierwsze kontakty w tym
zakresie byly dzielem Jana Willebrandsa, 6wczesnego sekretarza Sekretariatu,
ktéry odwiedzil m.in. starozytne patriarchaty wschodnie i siedzibe Swiatowej
Rady Kosciotéw w Genewie. Reakcje, zwlaszcza chrzescijan poreformacyjnych,
czesto byly bardzo obiecujace. Jeszcze przed Soborem Ewangelicki Ko$ciét
Niemiec i Wspdlnota Anglikanska przystaly swoich delegatéow jako statych
reprezentantéw przy Sekretariacie. Ostatecznie podczas poszczegdlnych se-
sji soborowych w charakterze obserwatoréw bralo udzial: w czasie I sesji:
46. obserwatoréw delegowanych i 8. specjalnie zaproszonych; na II sesji:
59. obserwatoréw delegowanych i 9. zaproszonych specjalnie; podczas III
sesji: 70. obserwatoréw delegowanych i 13. zaproszonych specjalnie; IV sesja
zgromadzita: 91 obserwatoréw delegowanych i 16. zaproszonych specjalnie.
Ci delegaci z zalozenia nie brali bezposredniego udzialu w obradach Soboru,
ani tym bardziej nie brali udzialu w glosowaniach. Byli jednak m.in. wielo-
krotnie konsultowani co do pewnych sformutowan czy poje¢. Dla przyktadu
— po takich konsultacjach wprowadzono do dokumentéw pojecie ,wspdlnoty
koscielne” czy ,katolickie zasady ekumenizmu” (zamiast ,zasady ekumenizmu
katolickiego”).

Kluczowy dla nauki soborowej dokument ekumeniczny, czyli Dekret o eku-
menizmie Unitatis redintegratio, zostal przyjety podczas III sesji soborowej
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i podpisany przez papieza Pawta VI 21 listopada 1964 r. Jego strukture stano-
wig trzy rozdzialy poprzedzone Wistepem. W pierwszych stowach dokument
wskazuje na bolesny fakt podzialéw, ,jak gdyby sam Chrystus byt rozdzielony’,
a sam ruch i tesknote za zjednoczeniem wsréd chrzescijan widzi jako ,we-
zwanie Boze i faske” Rozdzial I ma charakter doktrynalny i podaje katolickie
zasady ekumenizmu (nry 2-4); rozdziatl II jest praktyczny i méwi o wprowa-
dzeniu ekumenizmu w zycie (nry 5-12); rozdzial III ma charakter opisowy
i przedstawia ,Koscioly i Wspoélnoty koscielne odlaczone od Rzymskiej Stolicy
Apostolskiej” (nry 13-24).

Nie miejsce tu na szczegétowa prezentacje tresci dekretu. Trzeba jednakze
wskaza¢ gltéwne rodzaje ekumenizmu, jakie utrwalily sie takze pod wplywem
nauki soborowej, by nastepnie — nieco obszerniej — zarysowac to, co stanowi
nowo$¢ soborowej nauki na temat ekumenizmu.

Co do pewnej typologii ekumenizmu, biorac pod uwage przejawy czy
gtéwne drogi ku jednos$ci — o ktérych méwi sie zreszta od czaséw apostolskich
— mozna wyrézni¢ nastepujace: droga odnowy, droga przemiany i modlitwy,
droga prawdy, droga wspdlnej sluzby, droga struktur. Obecnie wyrdznia sie
trzy zasadnicze rodzaje ekumenizmu: duchowy (oecumenismus spiritualis),
naukowy (oecumenismus scientialis) i praktyczny (oecumenismus practicalis)™.
Ekumenizm duchowy uwaza si¢ za najwazniejszy i za istote calego ekume-
nizmu. Akcent pada tu na wewnetrzna przemiane, prowadzaca do nowosci
ducha (por. Ef 4,23). Moze sie to dokona¢ jedynie dzieki Duchowi Swietemu,
ktéry daje ,taske prawdziwego umartwienia, pokory i fagodnoéci w postudze,
ducha braterskiej wspanialomyslno$ci w stosunku do drugich” Dopiero praw-
dziwe nawrdcenie umozliwia spojrzenie na drugiego w duchu braterskim, a na
druga wspdlnote czy Koscioél jako na bratniag wspélnote czy bratni Kosciét.
»10 nawrdcenie serca i $wietos¢ zycia tacznie z publicznymi i prywatnymi
modlitwami o jedno$¢ chrzescijan nalezy uzna¢ za dusze calego ruchu eku-
menicznego, a stusznie mozna je nazwa¢ ekumenizmem duchowym”. Chodzi
o nawrécenie tak osobiste, jak i wspélnotowe. Tylko taka przemiana umozli-
wia wierno$¢ Ewangelii i szczere dzigkczynienie Bogu'>. Do najwazniejszych
aspektéw ekumenizmu duchowego naleza wiec: przyznanie sie do winy, pokuta
i nawrdcenie; podjecie wymagan Ewangelii; nasladowanie Chrystusa i ,,zespo-
lenie z Ojcem, Stowem i Duchem”; co w koncu prowadzi do nowosci, ktéra
najpelniej wyraza sie¢ w modlitwie. Stad nawrdcenie i modlitwa sa sednem czy

Por. A. Skowronek, Préba okreslenia ekumenizmu, w: Ku chrzescijaristwu jutra. Wpro-
wadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz, J.S. Gajek, S.J. Koza, Lublin: TN KUL
1997, s. 32-37.

Por. Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 7-8, w: So-
bér Watykanski 1I, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan: Pallottinum 1986; Jan
Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 15-16.
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»duszg” calego ekumenizmu: ,ta wewnetrzna przemiana serca, nieodzowny
warunek wszelkiego szczerego poszukiwania jednosci, rodzi sie z modlitwy
i przez modlitwe dojrzewa [...]"3.

W pojeciu ekumenizmu naukowego zawiera si¢ odniesienie do ptaszczyzny
intelektualnej. Chodzi o wysilek intelektualny, przejawiajacy si¢ w trzech aspek-
tach: studium i dialog, stuchanie i wstuchiwanie si¢ oraz nauczanie doktryny
katolickiej w duchu ekumenicznym'. Nieodzowne sg tu najpierw studia, by
zapoznac si¢ z duchem braci odlaczonych, a wiec nie tylko z sama ich nauka
i historig, ale azeby catosciowo ujaé rzeczywisto$¢ drugiego Kosciola, zawsze
»w prawdzie” Chodzi dalej o ekumeniczne ukierunkowanie wyksztalcenia,
zwlaszcza duszpasterzy, a wiec o to, by duch ekumeniczny przepajal cala prze-
kazywana teologie. Istotne jest, by teologowie trzymali sie $cisle nauki Kosciota,
a zawsze kierowali sie umitowaniem prawdy i odznaczali sie ,nastawieniem
pelnym mitosci i pokory”. Wlasciwy wyklad prawd wiary domaga sie wierno-
$ci tzw. hierarchii prawd, a w kontek$cie misyjnym trzeba odrzuci¢ myslenie
w kategoriach rywalizacji. Ostatecznie wiec konieczne jest umitowanie prawdy
i gotowos¢ do jej przyjecia, ale zawsze w duchu mitosci i pokory — mitosci
do rozméwcy i pokory wobec prawdy. Bez tego niemozliwe jest pokonywanie
trudnosci i prawdziwy postep na drodze do coraz pelniejszej komunii®.

Ekumenizm praktyczny akcentuje konkretne dzialanie i wspétdziatanie
chrzes$cijan, co najpierw oznacza wspoétdziatanie w wyznawaniu wiary chrze-
$cijanskiej, dzieki czemu beda dawac ,$wiadectwo nadziei, ktéra nie zawodzi”.
Dialog ekumeniczny jest tu konieczny, ale nie wystarczy, gdyz winien pro-
wadzi¢ do konkretnego dzialania na wielu plaszczyznach — duszpasterskiej,
kulturowej, spotecznej, jak i we wspélnym dawaniu §wiadectwa oredziu ewan-
gelicznemu. Szczytem takiego wspdtdzialania ma by¢ wspélna modlitwa i na-
bozenstwa, zwlaszcza w Tygodniu Modlitw o Jedno$¢ Chrzescijan. Konkretna
wspolpraca winna sie przejawiac szczegélnie na plaszczyznie spolecznej, czego
takze domaga si¢ sytuacja w $wiecie. Dekret dos¢ konkretnie wskazuje, ze
taka wspolpraca powinna dotyczy¢ doceniania godnosci osoby ludzkiej, po-
pierania pokoju, stosowania Ewangelii do zycia spotecznego, rozwoju wiedzy
i sztuki w duchu chrzescijanskim, zaradzanie niedostatkom obecnego czasu,

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 26; por. tamze, nr 21-27.

Por. Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 9-11.
»Umilowanie prawdy jest najglebszym wymiarem autentycznego dazenia do pelnej ko-
munii miedzy chrze$cijanami. Bez tej milo$ci nie mozna by stawi¢ czota obiektywnym
trudno$ciom teologicznym, psychologicznym i spotecznym, jakie si¢ napotyka przy
omawianiu istniejacych réznic. Z tym wymiarem wewnetrznym i osobowym musi sie
zawsze laczy¢ duch mitosci i pokory. Milosci do rozméwecey i pokory wobec prawdy,
ktéra sie odkrywa i ktéra moze si¢ domaga¢ zmiany pogladéw i postaw” Jan Pawet II,
Encyklika Ut unum sint, nr 36.
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jak gldd, kleski, analfabetyzm, nedza, brak mieszkan i nieréwny podzial débr.
Tak rozumiana wspolpraca — bedaca ,prawdziwa szkota ekumenizmu” — moze
bardzo skutecznie przyczynia¢ sie do ukazywania drég do jednosci: ,,Jednos¢
dziatania prowadzi do pelnej jednosci wiary”¢. Mozna doda¢, ze ta wspot-
praca jako ,ekumenizm spoteczny” realizuje si¢ np. na forum tzw. Wspdlnej
Grupy Roboczej od 1965 r., ktéra gromadzi przedstawicieli Ekumenicznej
Rady Kosciotéw i Kosciota katolickiego. Przykladem takiej wspotpracy jest
SODEPAX (od stéw: society, development, pax). Z katolickiej strony aktywne
sa tu szczegdlnie Papieska Komisja Pomocy dla Rozwoju Cor unum czy Ca-
ritas Internationalis.

Vaticanum II w sferze ekumenizmu przyniést z pewnoscia nieoczekiwany
i gleboki przetom. Biorac pod uwage zaréwno dekret Unitatis redintegratio,
jak i inne dokumenty, wydaje sie, ze na ten przelom skladaja si¢ trzy kluczowe
elementy: (1) nowe zrozumienie tajemnicy Kosciola, (2) rewizja dotychczaso-
wego widzenia wspdlnot chrzescijaniskich niekatolickich, czyli nowe spojrzenie
na braci odlaczonych, oraz (3) zmiana podej$cia do kwestii chrzescijaniskiej
jednosci®.

Nowe spojrzenie i ukazanie tajemnicy Ko$ciota przynosi szczegdlnie kon-
stytucja dogmatyczna Lumen gentium, réwniez konstytucja Gaudium et spes
oraz pewne elementy dekretu Unitatis redintegratio. Ko$ciét, bez negacji jego
wymiaru widzialnego, zostal tu przedstawiony jako ,nadprzyrodzone miste-
rium dzialania catej Tréjcy Swietej” Jest wiec tajemnica poznawalng jedynie
w $Swietle Bozego objawienia, ale réwnoczes$nie Sobér ukazuje Koscidt jako
lud Bozy, do ktérego powolani sa wszyscy ludzie®®. Koscidt jawi sie tu jako
rzeczywisto$¢ o wymiarze wertykalnym (lud powiazany z Bogiem przez wiare
i sakrament chrztu), a jednoczesnie ta kategoria ludu Bozego uwypukla wymiar
horyzontalny, implikujac rzeczywiste i glebokie powiazania miedzyosobowe
miedzy cztonkami Kosciota. Dzigki temu Koscidt jest wspélnota — z Bogiem
i miedzy ludzmi. Jak podkresla kard. W. Kasper, przewodniczacy Papieskiej
Rady ds. Popierania Jedno$ci Chrzescijan, wskazac tu nalezy réwniez na pojecie
communio — Ko$ciét jest obrazem (ikona) communio Tréjcy Swietej. Pierwotne
znaczenie communio to nie tyle wspélnota miedzy chrzescijanami, ile udzial
(participatio) w dobrach zbawienia. Stad pierwszorzedne znaczenie ma tutaj
chrzest, to poczatek — ochrzczony nalezy do Ciala Chrystusa, czyli Kosciola.

Por. tamze, nr 40; Sob6r Watykaniski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio,
nr 12.

Ta czgs$¢ rozwazan por. S. Nagy, Trwale wartosci ,Dekretu o ekumenizmie” oraz ich
wplyw na katolickg postawe ekumeniczng, w: Swieta tajemnica jednosci, s. 26-35.
Por. Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 13.
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Natomiast pelnia komunii to Eucharystia. Ona jest centrum i szczytem Zzycia
Kosciola, dlatego mozna tu méwic o eklezjologii eucharystycznej®.
Kategoria ludu Bozego pociagneta za soba zmiany, ktérych skutkiem jest
znane stwierdzenie konstytucji dogmatycznej Lumen gentium, ze: ,Jedyny
Kosciét Chrystusowy [...] trwa w Kosciele katolickim” To oznaczalo zrobienie
miejsca w obrebie Kosciota dla innych wierzacych w Chrystusa i ochrzczo-
nych. Co dalej pozwolito zrozumie¢, ze ludzie moga naleze¢ ,,do jednosci ludu
Bozego w rézny spos6b”™. Dekret o ekumenizmie powie dlatego, ze obok
pelnej wspdlnoty w Kosciele istnieje takze wspdlnota niepetna, ograniczona,
ale rzeczywista, prawdziwa*. Mozna powiedzie¢, ze Kosciél Chrystusowy
zostal tu swoiscie poszerzony, gdyz wielu przynalezy do niego, cho¢ moze to
by¢ przynaleznos¢ niepelna i niedoskonata. Oznaczalo to nowe spojrzenie na
braci odlaczonych, bez — wczesniej czestego — poczucia nieufnosci, obcosci
czy nawet wrogosci. Bylo tez znakiem rezygnacji z jakichkolwiek oznak wy-
niosloéci czy triumfalizmu, bo podzialy staly sie ,nie bez winy ludzi z jednej
i drugiej strony”. Dekret podkresla, ze katolicy ,winni sami bacznie i szczerze
wzia¢ pod uwage to, co trzeba w samej Rodzinie katolickiej odnowic¢ i prze-
prowadzié, by jej zycie wierniej i wyrazniej dawalo §wiadectwo o tym, czego
Chrystus nauczal i co ustanowil, a Apostotowie nam przekazali [...]. Nie mozna
tez przeoczy¢ faktu, ze cokolwiek sprawia taska Ducha Swietego w odtaczonych
braciach, moze réwniez nam postuzy¢ ku zbudowaniu” . Takie przekonanie

»Unitatis redintegratio states that the Eucharist both signifies and brings about the
unity of the church. Later it says of the celebration of the Eucharist by the Orthodox
Churches: <Through the celebration of the Eucharist of the Lord in each of these
churches the church of God is built up and grows in stature, and through concele-
bration their communion with one another is made manifest> (1R 15). Wherever the
Eucharist is celebrated is the church. This axiom has — as I will demonstrate shortly
— fundamental significance for the understanding of the oriental churches and the
distinction between them and the Protestant ecclesial communities. This means: Eve-
ry local church celebrating the Eucharist is church in the full sense, but it is not the
whole church (LG 26; 28). Since there is only one Christ Jesus and only one Eucharist,
each church celebrating the Eucharist necessarily stands in communion with all other
churches. The one church exists in and of the local churches (LG 23), and the local
churches exist vice versa in and of the one church (Communionis notio 9)”. W. Kasper,
Lasting Significance and Urgency of “Unitatis redintegratio” (11.11.2004), nr IV (www.
vatican.va).

Sobdr Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Ko$ciele Lumen gentium, nr 8 i 13.
»Ci przeciez, co wierza w Chrystusa i otrzymali waznie chrzest, pozostaja w jakiejs,
cho¢ niedoskonalej wspdlnocie (communio) ze spolecznoscia Kosciota katolickiego
[...]. [...] usprawiedliwieni z wiary przez chrzest naleza do Ciata Chrystusa, dlatego tez
zdobi ich nalezne im imie chrzescijanskie, a synowie Kosciofa katolickiego stusznie
ich uwazajg za braci w Panu” Sobdér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis
redintegratio, nr 3.

Tamze, nr 4.
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potwierdzaly wielkie gesty pokory, jak choc¢by wtedy, gdy Pawel VI upad! na
kolana przed przedstawicielem patriarchy ekumenicznego, czy gdy Jan Pawet II
pokornie nawiedzal katedre w Canterbury czy kosciét protestancki w Rzymie.

Powyzsze uwagi co do eklezjologii daly podstawy do nowego zrozumie-
nia statusu niekatolickich wspélnot koscielnych. Dekret jednoznacznie widzi
je w obrebie Kosciota jako ludu Bozego i Ciala Mistycznego Chrystusa, tym
samym uznatl ich ko$cielnos¢. Cho¢ jest oczywiste, ze w stopniu niedoskona-
lym. To prowadzi do dalszej waznej kwalifikacji eklezjologicznej — ze posiadaja
one $rodki zbawienia, a wigc moc oddzialywania zbawczego w ich strukturze
wyznaniowej. Takie przekonanie potwierdza jednoznacznie Katechizm Kosciota
Katolickiego: ,,«Liczne pierwiastki u§wiecenia i prawdy» istnieja poza widzial-
nymi granicami Ko$ciota powszechnego: «spisane stowo Boze, zycie w tasce,
wiara, nadzieja, mitoé¢ oraz inne wewnetrzne dary Ducha Swietego oraz wi-
dzialne elementy». Duch Chrystusa postuguje sie tymi Kosciolami i wspdl-
notami kos$cielnymi jako $rodkami zbawienia, ktérych moc pochodzi z petni
taski i prawdy, jaka Chrystus powierzyl Kosciotowi powszechnemu. Wszystkie
te dobra pochodza od Chrystusa i prowadza do Niego oraz «naklaniaja do
jednosci katolickiej»™?*. W kontekscie soborowym byly to nowe i wazne tezy,
ktore stale domagaja sie nowej postawy wobec chrzescijan niekatolikow?®.
W Ut unum sint Jan Pawel uwypukla to przekonanie, gdy cytuje stowa dekretu:
»W tym ruchu ku jednosci, ktéry zwie sie ruchem ekumenicznym, uczestnicza
ci, ktérzy wzywaja Boga w Tréjcy Jedynego, a Jezusa wyznaja Panem i Zbawcs;
i to nie tylko kazdy z osobna, lecz takze wspélnie spotecznosciach, w ktérych
Ewangelie ustyszeli i o ktérych kazdy méwi, ze to jego wlasny i Bozy Kosciol”
Jest wiec faktem, ze — jak pisze Jan Pawel II — ,poza granicami wspdlnoty ka-
tolickiej nie rozciaga sie prdéznia eklezjalna. Liczne elementy wielkiej wartosci
(eximia), ktére w Kosciele katolickim sa integralnie wlaczone w pelnie srod-
kéw zbawienia i daréw taski tworzacych Kosciét, znajduja sie takze w innych
Wspolnotach chrzescijaniskich”.

23
24

Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan: Pallottinum 1994, nr 819.

»The Council went a decisive step further with the aid of the Subsistit in’. It wished
to do justice to the fact that there are found outside of the Catholic Church not only
individual Christians but also <elements of the church>, indeed churches and eccle-
sial communities which, although not in full communion, rightly belong to the one
church and possess salvatory significance for their members (LG 8; 15; UR 3; UUS
10-14). Thus the Council is aware that there are outside of the Catholic Church forms
of sanctification which even extend as far as martyrdom (LG 15; UR 4; UUS 12; 83).
The question of the salvation of non-Catholics is now no longer answered personally
as in Mystici corporis on the basis of the subjective desire of single individuals, but
institutionally on the basis of objective ecclesiology” W. Kasper, Lasting Significance
and Urgency of “Unitatis redintegratio”, nr II1.

% Nr7il3.
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Trzeci aspekt soborowego przelomu ekumenicznego dotyczy modyfikacji
rozumienia samego dazenia do zjednoczenia. Niemal do samego Soboru da-
zenie do jedno$ci rozumiano jako powrét od jednosci w Kosciele katolickim
(unitas Ecclesiae). Tymczasem dekret méwi o unitas christianorum — jednosci
chrzescijan®. Poniewaz oba te pojecia nie sa synonimiczne, wydaje sie, ze
w zwigzku z tym nalezy méwi¢ o dwéch fazach dazenia do jednosci: pierwsza
to przygotowanie, czyli zblizanie chrzescijan do siebie, jedno$¢ chrzescijan;
druga to wlasnie pelnia jednosci Kosciofa i w Kosciele. Celem ostatecznym jest
wiec unitas Ecclesiae, to jest przedmiot nadziei i tesknoty. Ruch ekumeniczny
jest jednakze skoncentrowany na etapie pierwszym, ktéry ma przygotowac
drugi. Y. Congar pisal: ,Ekumenizm ma z pewnoscia na celu jednos¢ organiczna
Kosciota. Jest faktem, ze ona stanowi cel ostateczny. Cel ten jednak osiagac
mozna jedynie poprzez etapy trudne do dokladnego okreslenia, a niekiedy
wrecz przebiegajace zygzakiem”” . Takie rozumienie ruchu ekumenicznego to
wazny i brzemienny w skutki aspekt soborowego novum w obszarze ekume-
nicznym. Z takich przestanek dekret wyprowadzil jednoznaczne, skierowane
do wszystkich katolikéw wezwanie, by usilnie dazy¢ do zblizenia chrzescijan:
»Sobdér $wiety zacheca wszystkich wiernych Kosciota katolickiego, aby ro-
zeznajac znaki czasu pilnie uczestniczyli w dziele ekumenicznym”. Trzeba
mie¢ rownocze$nie swiadomos¢, ze cho¢ droga jest trudna i dluga, jest ona
nieodwolalna, a nadzieje czerpie z samego Boga, dla ktérego nie ma rzeczy
niemozliwych.

2. Spotkania ekumeniczne i dialogi teologiczne

Jak juz wskazano, wedlug woli Jana XXIII idea zwotania soboru miata mie¢
istotne i wyrazne znaczenie ekumeniczne. Juz w trakcie obrad soborowych,
a tym bardziej p6zniej doszlo do wielu znaczacych spotkan miedzy Biskupem
Rzymu a przywoédcami innych wspdlnot chrzescijariskich, co miato istotny
wplyw na umocnienie ducha ekumenicznego, rozwdj relacji ekumenicznych,
a z czasem coraz cze$ciej prowadzilo do nawiazania i postepu dialogu teo-

26 Przez ruch ekumeniczny rozumie si¢ dziatalno$é oraz przedsiewzigcia zmierzajace

do jednosci chrzescijan” Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redin-
tegratio, nr 4.

S. Nagy, Trwate wartosci ,,Dekretu o ekumenizmie’ s. 34.

Soboér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 4.
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logicznego. Do najwazniejszych wydarzen i spotkan ekumenicznych nalezy
zaliczy¢ nastepujace fakty:

prosba Pawtla VI o wybaczenie skierowana do obserwatoréw soborowych
26 wrzesnia i 17 pazdziernika 1963;

spotkanie Pawtla VI z patriarcha ekumenicznym Konstantynopola Atena-
gorasem I w Jerozolimie 5-6 stycznia 1964;

7 grudnia 1965 — zniesienie ekskomuniki z 1054 r., rzuconej przez legatéw
papieskich na patriarche Michala Cerulariusza;

spotkanie Pawla VI z arcybiskupem Canterbury Arthurem Michaelem
Ramseyem w Watykanie w 23-24 marca 1966;

wizyta Pawla VI w Konstantynopolu u patriarchy Atenagorasa 25 lipca
1967 i rewizyta patriarchy w Watykanie 26-28 pazdziernika 1967;
wizyta Pawla VI w siedzibie Ekumenicznej Rady Koscioléw w Genewie
10 czerwca 1969;

spotkanie Pawla VI z arcybiskupem Canterbury Donaldem Cogganem
w Watykanie 29 kwietnia 1977;

wizyta Jana Pawla II w ekumenicznym Patriarchacie w Stambule i spotka-
nie z patriarcha Dimitriosem I w dniach 29-30 listopada 1979;

wizyta Jana Pawla II w anglikanskiej katedrze w Canterbury i spotkanie
z abpem Robertem Runciem 29 maja 1982; kolejne ich spotkanie odbylo
sie 2 pazdziernika 1989 w Watykanie;

spotkanie Jana Pawla II z prawoslawnym patriarcha Antiochii Ignacym
Zakka Ibasem 23 czerwca 1983;

wizyta Jana Pawla II w kosciele luteranskim w Rzymie w 1983 r. z okazji
500. rocznicy urodzin Marcina Lutra;

w 1984 r. wizyta Jana Pawla II w siedzibie Ekumenicznej Rady Koscioléw
w Genewie oraz w prawostawnym centrum w Chambesy;

spotkanie Jana Pawtla II z patriarcha Bartlomiejem I w Rzymie 27-30
czerwca 1995; po6zniej odbylo sie wiecej takich spotkan i wizyt patriarchy
w Watykanie;

spotkanie Jana Pawla II z arcybiskupem Canterbury G. Careyem (jedno
z sze$ciu) i wspolne potwierdzenie dalszego prowadzenia dialogu teolo-
gicznego w I Niedziele Adwentu 1996;

wizyta Jana Pawtla II w Rumunii, spotkanie z patriarcha Teoktystem i pod-
pisanie wspodlnej deklaracji 8-9 maja 1999;

podpisanie Wspdlnej Deklaracji o Usprawiedliwieniu przez kard. E. Cassi-
dy’ego i luteranskiego bpa C. Krause w Augsburgu 31 pazdziernika 1999;
wizyta w Gruzji i spotkanie z Katolikosem Patriarcha calej Gruzji Ilia II
8-9 listopada 1999;

wspolne z arcybiskupem anglikanskim i patriarcha prawostawnym otwar-
cie drzwi $§wietych w Bazylice $w. Jana na Lateranie inaugurujace Tydzien
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Modlitwy o Jednos$¢ Chrzescijan na poczatek Roku Swietego 18 stycznia

2000;

— jubileuszowa pielgrzymka Jana Pawla II do Gregji i spotkania z prawoslaw-
nym arcybiskupem Aten i prymasem Grecji Christodoulosem 4-5 maja
2001;

— wizyta w Armenii i spotkanie z Katolikosem i Patriarcha Wszystkich Or-
mian Karekinem II 25-27 wrze$nia 2001.

— przekazanie relikwii $w. Jana Chryzostoma i §w. Grzegorza Teologa przez
Jana Pawta II Patriarchatowi w Konstantynopolu 27 listopada 2004;

—  spotkanie Jana Pawta II z nowym arcybiskupem Canterbury R. Williamsem
4 pazdziernika 2003. Arcybiskup R. Williams wzial udzial w pogrzebie Jana
Pawtla II 8 kwietnia 2005. Natomiast 24 kwietnia uczestniczyt w uroczystej
inauguracji pontyfikatu Benedykta XVI, co si¢ zdarzylo po raz pierwszy
od czaséw reformacji.

Pierwsze proby na rzecz zjednoczenia podzielonych chrzescijan prote-
stantéw poprzez dialog teologiczny mozna faczy¢ z takimi postaciami XVII
i XVIII wieku, jak: J.A. Komensky, biskup braci czeskich, Szkot J. Dury i Anglik
R. Baxter z grona anglikanéw, czy Niemcy — G. Calixtus, zwolennik Melanch-
tona, oraz N. von Zinzendorf z Moraw. Z rosyjskich srodowisk prawoslaw-
nych warto przypomnie¢ XIX-wiecznego metropolite Filareta z Moskwy czy
teologa A. Chomiakowa. Wszystkie te wysitki nie przyniosty jednak trwatych
rezultatow.

W pdzniejszym okresie w srodowiskach protestanckich czynnikiem szcze-
g6lnie inspirujacym idee ekumeniczne w XIX wieku byl ruch misyjny. Na
wzrost §wiadomosci na rzecz zjednoczenia wyrazny wplyw miata swiatowa
konferencja misyjna w Edynburgu w 1910 r., co doprowadzito w koncu do
powstania Swiatowej (Ekumenicznej) Rady Koéciotéw w 1948 r. Na temat
zmiany relacji miedzy podzielonymi chrzescijanami juz w 1902 r. pisat patriar-
cha Konstantynopola Joachim III. W 1920 r. pojawila sie tam idea ,wspdlnoty
(koinonia) Kosciotéw’, jednakze tylko trzy Ko$cioly prawoslawne wziety udziat
w konferencji w Amsterdamie w 1948 r., na ktérej powotano do istnienia Swia-
towa Rade Kosciotéw. Wezesniej prawostawni aktywnie uczestniczyli w latach
20. i 30. XX wieku (z wyjatkiem prawostawia rosyjskiego) w pracach ruchéw
»Wiara i Ustréj” i ,,Zycie i Dziatanie’, ktérych potaczenie zrodzilo wspomniana
Rade Koscioléw. Wszystkie autokefaliczne Koscioly prawostawne staly sie jej
czlonkami dopiero w latach 60., cho¢ ich obecno$¢ w tej strukturze zawsze
byla problematyczna dla obu stron ze wzgledu na specyficzna prawostawna
teologie, wizje Kosciola i §wiata.

25



26

SZKICE EKUMENICZNE | PROTESTANCKIE

Koscidt katolicki prowadzi nastepujace dialogi teologiczne®:
— z Ko$ciolem prawostawnym

Prawostawne spojrzenie na chrzescijan nieprawostawnych obszernie przed-
stawil T. Ware (bp Kallistos) w 1963 r.?°, gdzie wida¢ sporo podobienistwa do
Chomiakowa. Kosciét ten uwaza sie za ,jeden, §wiety, katolicki i apostolski” od
poczatku, od ktérego odlaczyli sie inni chrzescijanie. W wersji umiarkowanej
prawostawni nie wykluczaja dziatania Ducha Swietego poza swoim Kosciotem,
gdyz wiadomo, ,gdzie Kosciol jest, ale nie ma pewnosci, gdzie go nie ma”
W wersji radykalnej glosi sie przekonanie o niemozliwo$ci zbawienia poza
Ko$ciolem prawoslawnym. Zawsze jednak jest pragnienie, by wszyscy chrze-
$cijanie pojednali si¢ z prawostawnymi. Ostatecznie nie da si¢ méwic¢ o jednym
rozumieniu ekumenizmu wsréd wszystkich prawostawnych?®. Po dwéch ogél-
noprawostawnych konferencjach w 1961 i 1963 r. nastapilo wigksze otwarcie
na relacje i dialog z Ko$ciotem katolickim. Spotkania patriarchy Atenagorasa
z Pawlem VI wprowadzilo nowa atmosfere do wzajemnych relacji. Jednakze
Kosciol rosyjski wyraznie sie tu dystansowal, a patriarcha Moskwy Filaret nawet
te kontakty potepial. Mimo to w 1979 r. powolano Wspdlna Miedzynarodowa
Komisje ds. Dialogu Teologicznego. Patriarcha Pimen w 1974 r. przedstawit
bardziej optymistyczna wizje ekumenizmu ze strony prawostawnej, w moty-
wach podobna do nauczania soborowego®’. Na kolejnej ogélnoprawostawnej
konferencji w 1986 r. podkreslono, ze Ko$ciét prawostawny ma glebokie prze-
konanie i $wiadomos¢, ze ,zajmuje centralne miejsce z kwestiach odnoszacych
sie do chrzescijanskiej jednosci we wspoélczesnym $wiecie”.

Wsréd wazniejszych trudnosci i przeszkéd w dialogu z prawoslawiem, od
strony praktycznej podkresla sie takie zagadnienia teologiczne, jak: prymat pa-
pieski, jednos$¢ apostolska, Niepokalane Poczecie NMP, Filioque, nieomylno$¢
Kosciota. Na plaszczyznie praktycznej szczegélnie mocno prawostawni uwypu-
klaja obecnos$¢ grekokatolikéw, uniatyzm i rzekomy prozelityzm. Jak podkresla
Kharlamov, trudnosci w tym dialogu w duzym stopniu wynikaja z faktu, ze
wschodnie prawostawie nie doswiadczyto spotkania ze wspdlczesnoscia, a teo-
logicznie nastawione jest zwlaszcza na zachowanie przesztosci. Nie odpowiada

2 Por. m.in. L. Gérka, Katolicki Kosciét VI: Dziatalnosé¢ ekumeniczna, w: Encyklopedia

katolicka, t. 8, Lublin: TN KUL 2000, kol. 1163-1169. Informacje na temat dialogéw
teologicznych takze na www.vatican.va.
30 T. Ware, The Orthodox Church, Harmondsworth: Penguin Books 1963 (wyd. popr.:
London: Penguin 1993).
Pelniejsza prezentacja ekumenicznych relacji Ko$ciola prawostawnego zwlaszcza z Ko-
$ciotem katolickim por. W. Kharlamov, Vatican Il on Ecumenism and the Eastern
Orthodox Church, ,Journal of Ecumenical Studies” 38(2001), nr 2-3, s. 168-188.
Pimen of Moscow, An Orthodox View of Contemporary Ecumenism, w: The Orthodox
Church in the Ecumenical Movement: Documents and Statements 1902-1975, red.
C. Patelos, Geneva: World Council of Churches 1978, s. 325-337.
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na pytania i problemy zmieniajacego si¢ $wiata i swoiscie koncentruje si¢ na
zachowaniu tradycyjnych form i rytéw. Juz Solowiow wskazywat na ten brak
rozwoju teologii, ktéra stale opiera si¢ na formutach z VII-VIII wieku, jak gdyby
od tamtych czaséw nic si¢ w teologii nie wydarzylo. Prowadzi to do pewnej
alienacji zycia $cisle religijnego i liturgicznego wobec zycia codziennego. To-
warzyszy temu gleboka praktyczna sekularyzacja, zwtaszcza w spoleczenstwach
postkomunistycznych, a takze pewne nurty nacjonalistyczne czy fanatyczne®.

W 1975 r. Pawel VI i patriarcha Konstantynopola Dymitr I powotali do ist-
nienia dwie komisje (katolicka i ogélnoprawostawna) dla przygotowania dialogu
teologicznego. Doprowadzito to do tego, ze 30 pazdziernika 1979 powotano
Komisje Mieszana Katolicko-Prawostawna ds. Dialogu Teologicznego, ktéra
pierwsze spotkanie odbyla na wyspie Rodos w 1980 r. Po kolejnym roboczym
spotkaniu w Monachium w 1982 r., ukazat sie dokument Misterium Kosciota
i Eucharystii w swietle Tajemnicy Trdjcy Swietej. Nastepne spotkania — na
Krecie 1984 r. i w Bari 1987 r. przygotowaly dokument Wiara, sakramenty
i jednos¢ Kosciota. W 1988 r. spotkanie w Finlandii zaowocowalto dokumen-
tem Sakrament kaptaristwa w sakramentalnej strukturze Kosciota. Po sesji we
Freisingu k. Monachium w 1990 r. powstal Dokument na temat unionizmu
i prozelityzmu. Kolejne sesje w Ariccia w 1991 r. oraz w Balamand w 1993 r.
m.in. podejmowatly nadal problematyke uniatyzmu. Nowe trudnosci w dialogu
ujawnito 6sme spotkanie robocze w Baltimore w roku 2000, co pozwala dzisiaj
moéwic¢ o zastoju w pracach Komisji.

Kosciot katolicki prowadzi réwniez dialog teologiczny z nastepujacymi
starozytnymi Ko$ciotami wschodnimi:
— z Kosciotem koptyjskim

W 1973 r. doszlo do spotkania Pawla VI z patriarcha aleksandryjskim
Szenuda III w Rzymie, w wyniku czego utworzono Miedzynarodowa Komi-
sje Mieszana ds. Dialogu Teologicznego. Po spotkaniach roboczych w Kairze
wydano deklaracje chrystologiczng w 1974 r. W 1978 r. ukazatl si¢ raport na
temat roli soboréw w zyciu Kosciota oraz sakramentéw w ekonomii zbawienia.
Drugi etap dialogu katolicko-koptyjskiego trwa od 1988 r., a jego problema-
tyka obejmuje takie zagadnienia, jak tajemnica odkupienia, Filioque, czysSciec
i Duch Swiety.
— z syro-malankarskim Ko$ciolem ortodoksyjnym

Miedzynarodowa Komisja Mieszana do dialogu z tym Ko$ciotem zostata
powolana w 1989 r., a pierwsze spotkania odbyly sie w Kottajam w Indiach.
Dialog toczy sie zwlaszcza na temat sakramentu malzenstwa i komunii eucha-
rystycznej, roli episkopatu dla jednos$ci wierzacych, roli synodéw, rozumienia

33 Por. W. Kharlamov, Vatican II on Ecumenism and the Eastern Orthodox Church, s. 178-
182.

27



28

SZKICE EKUMENICZNE | PROTESTANCKIE

Kosciota jako koinonia, wspdlnego $wiadectwa chrzescijan, malzenstw mie-
szanych. W 1996 r. uzgodniono dokumenty Struktura autorytetu u chrze-
Scijan Indii przed VI wiekiem oraz Wymiar teologiczno-pastoralny komunii
eucharystycznej.
— z malankarsko-syryjskim Kosciotem ortodoksyjnym

Miedzynarodowa Komisja Mieszana dla dialogu z tym Ko$ciolem (auto-
nomicznym w stosunku do poprzedniego) rozpoczeta prace w 1990 r. Spo-
tkania odbywaja sie gléwnie w Indiach, a dyskusje dotycza pewnych kwestii
historycznych, eklezjologicznych, problemu matzenistw mieszanych. Wydane
zostaly Uzgodnienia na temat matzeristw mieszanych i dyrektyw pastoralnych.
— z asyryjskim Ko$ciolem Wschodu

11 listopada 1994 Jan Pawet II i katolikos Mar Dinha IV podpisali Wspélng
deklaracje chrystologiczng. Ustanowiono tez Mieszana Komisje ds. Dialogu
Teologicznego, ktéra rozpoczeta prace w 1995 r. w Rzymie. Dyskutowane pro-
blemy dotycza m.in. sakramentéw, a zwlaszcza Eucharystii, takze credo nicej-
sko-konstantynopolitaniskiego, a zwlaszcza pochodzenia Ducha Swietego oraz
miejsca Maryi w tradycjach liturgicznych obu Ko$ciotéw. W 1996 r. patriarcha
Kosciota chaldejskiego Mar Rafael Bidawid i katolikos Mar Dinha IV przyjeli
kolejne propozycje co do zblizenia miedzy obydwoma Ko$ciotami i dalszego
dialogu. W roku 2001 wydano wspdlne Wskazania co do dopuszczenia do
Eucharystii miedzy KoSciolem chaldejskim i asyryjskim KoSciolem Wschodu.
— z ormianskim Ko$ciolem Apostolskim

W 1996 r. Jan Pawel II i Najwyzszy Patriarcha Wszystkich Ormian Karekin
I podpisali Wspdlna Deklaracje, w ktérej podkresla sie wysoki stopieni jednosci
wiary miedzy Kosciolem katolickim i Ormianskim Kos$ciolem Apostolskim,
jak réwniez zobowigzanie do prowadzenia dalszego dialogu dla wyjasnienia
réznic i pokonania przeszkéd na drodze do jednosci. Wole dalszego dialogu
potwierdzita deklaracja podpisana na zakonczenie Tygodnia Modlitw o Jednos¢
Chrzescijan 25 stycznia 1997 przez Jana Pawta II i katolikosa Cylicji Arama L.

W 2003 r. zrealizowano zamysl, by prowadzi¢ wspdlny dialog miedzy Ko-
$ciotem katolickim a ortodoksyjnymi Ko$ciotami Wschodu. W dniach 27-29
stycznia doszto do spotkania, ktérego celem byto powolanie Wspdlnej Komisji
ds. Dialogu Teologicznego. Papiez Jan Pawet II przestal specjalne stowo do ze-
branych przedstawicieli przywddcow Kosciotéw Wschodu: papieza Szenudy I1I,
patriarchy Zakky I Iwasa, katolikosa Karekina II, katolikosa Arama I, patriarchy
Pawtla, patriarchy Jakuba i baseliosa Mar Thoma Mathewsa.

Koscidt katolicki prowadzi réwniez dialog z licznymi wspélnotami pore-
formacyjnego chrzescijanstwa zachodniego.
— ze Wspdlnota Anglikanska — dialog szczegélnie bogaty i owocny

W dniach 23-24 marca 1966 doszlo do spotkania Pawta VI i arcybiskupa
Canterbury M. Ramseya, gdzie podpisano wspdlna deklaracje o koniecznosci
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podjecia dialogu teologicznego dla ,,przywrécenia pelnej jednosci” miedzy obu
Kosciotami. W tym celu utworzono komisje przygotowawcza, ktéra po raz
pierwszy spotkata sie w styczniu 1967 r. Po trzech posiedzeniach wypracowano
w 1968 r. Deklaracje z Malty na temat przyszlego dialogu, w wyniku czego po-
wolano do istnienia Miedzynarodowa Komisje Teologiczna Anglikarisko-Rzym-
skokatolicka (Anglican-Roman Catholic International Commission — ARCIC),
ktéra pierwsze spotkanie robocze odbyla w 1970 r. Po trzech spotkaniach
w Windsorze i Wenecji w 1971 r. ustalono Deklaracje o Eucharystii. Nastepne
spotkania zaowocowaly deklaracja o postugiwaniu i §wieceniach w Kosciele
(1973). Dalsze trzy spotkania w latach 1974-1976 w Grottaferata, Oksfordzie
i Wenecji doprowadzily do wspdlnej deklaracji Autorytet w Kosciele I (1976).
Po serii nastepnych sesji uchwalono w 1980 r. dokumenty Autorytet w Koscie-
le. Wyjasnienia oraz Autorytet w Kosciele 1I. W sumie do 1981 r. odbylo sie
13 posiedzen komisji, w wyniku czego ogloszono pie¢ uzgodnionych poro-
zumien, wydanych tacznie w tzw. Raporcie koricowym®*, co zakonczylo prace
ARCIC L. W 1982 r. powotano do istnienia druga komisje (ARCIC II), ktéra po
spotkaniach w Wenecji, Durham, Graymoor i Llandaff w latach 1982-1986 uzgod-
nila deklaracje Zbawienie a Kosciot (1987). Po dalszej pracy komisji w latach
1987-1990 ukazata sie w 1991 r. deklaracja Kosciét jako wspélnota — communio.
ARCIC 1II podjeta réwniez problematyke moralna, co zaowocowalo doku-
mentem Zycie w Chrystusie w 1994 r. Z kolei sesje w Jerozolimie, Wenecji
i Mechelen w latach 1993-1996 zaowocowaly odnowiona deklaracja Autorytet
w Kosciele III — Dar autorytetu, podpisang w 1998 r. 16 maja 2005 ogloszono
w Seattle najnowsza deklaracje wypracowana w dialogu katolicko-anglikariskim
Maryja — taska i nadzieja w Chrystusie, ktéra stwierdza duzy stopien jednosci
wiary w zakresie mariologii.

W maju 2000 r. w kanadyjskim mie$cie Mississauga odbylo sie spotkanie
robocze biskupéw katolickich i anglikanskich pod przewodnictwem arcybisku-
pa Canterbury i kard. E. Cassidy, gdzie postanowiono powota¢ jeszcze jedna,
odrebna komisje znang jako IARCCUM (Miedzynarodowa Komisja Anglikan-
sko-Rzymskokatolicka ds. Jedno$ci i Misji — Anglican Roman Catholic Inter-
national Commission for Unity and Mission). Rozpoczela ona prace w 2001 r.,
wydata m.in. dokument Communion in Mission, a jej celem jest wypracowanie
sposobow wecielania w zycie dziatan, zmierzajacych do osiagniecia wspélnoty
duchowej. Dla calosci obrazu dialogu katolicko-anglikanskiego trzeba doda¢
specjalna Komisje ds. teologii malzenstwa i malzenstw mieszanych, ktéra pra-
cowala w latach 1968-1975 i wydata dwa raporty na temat eklezjologicznych,
pastoralnych i prawnych probleméw malzenstw mieszanych. Ponadto w niekt6-

3 Anglican-Roman Catholic International Commission (ARCIC I), The Final Report,

London: CTS/SPCK 1982.
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rych regionach $wiata toczy sie dialog o zasiegu lokalnym, czego przykladem
jest ARC-USA - komisja dla dialogu Kosciota episkopalnego (anglikanskiego)
i Kosciola katolickiego w Stanach Zjednoczonych.

Szczegdlna uwage warto zwréci¢ na deklaracje ARCIC 11 Zycie w Chry-
stusie. Moralnos¢, komunia i Kosciot®, ktéra jest pierwszym dokumentem
ekumenicznym, gdzie moralnosc¢ stala si¢ bezposrednim przedmiotem dyskusji
teologicznych i wydanego uzgodnienia. Podpisany 5 wrze$nia 1993 stat sie
szczegllnym Swiadectwem, ze — wbrew powszechnemu przekonaniu — obie
tradycje i wspolnoty wiecej taczy niz dzieli w rozumieniu moralno$ci chrzesci-
janskiej. Okazuje sie, ze to nie kwestie moralne najbardziej dziela dzisiejszych
chrzescijan, a ,autentyczna jedno$¢ chrzescijanska jest w réwnej mierze kwestia
zycia, jak i wiary” (s. V). Moralno$¢ chrze$cijariska zgodnie ujmuje sie tu jako
gleboko chrystocentrycznag, bo jest wlasnie ,zyciem w Chrystusie’, dzieki cze-
mu staje sie takze ,zyciem w Kosciele” Z racji tendencji indywidualistycznych
chrzescijaristwa poreformacyjnego ten akcent eklezjalny jest tu szczegdlnie
wazny. Life in Christ potwierdza takze istnienie obiektywnego tadu moralnego,
moralnego prawa naturalnego, a w tym kontekscie czynéw wewnetrznie ztych.
Dokument stwierdza, ze to Ko$ciol jest szczegdlnym nauczycielem moralnosci,
dzieki dziatajacemu w nim Duchowi Swietemu. Caly Kosciél, a w nim kazdy
chrze$cijanin, ma przez swoje zycie moralne oddawac¢ chwate Bogu (nr 96-
97), co koresponduje z wazna teza Katechizmu Kosciola Katolickiego, ze ,zycie
moralne jest kultem duchowym” (nr 2031). Stwierdzajac zasadnicza zgodno$¢
co do wizji fundamentéw moralno$ci chrze$cijaniskiej, Life in Christ wskazuje
takze na zalozenia i zagadnienia, gdzie dochodzi do rozbieznosci. Dotyczy to
szczegOlnie struktury autorytetu moralnego, a wiec wladzy koscielnej i jej roli
w formulowaniu opinii moralnych. Anglikanie i katolicy uznaja za podstawowe
zadanie nauczycielskie Kosciota w sferze moralnosci, jednakze réznig sie co do
konkretnego sposobu jego realizowania. Zgadzajac sie na istnienie i znaczenie
prawa moralnego w moralnosci, nie ma zgody co do jego bardziej szczegé-
fowej interpretacji. W koncu dokument analizuje dwa konkretne problemy,
gdzie oba Koscioly sie réznia — powtdérne malzenistwo oséb rozwiedzionych
oraz ocena moralna antykoncepcji. Mimo wskazanych réznic, cenne jest zro-
zumienie, ze te réznice nie sa przeszkoda nie do przezwyciezenia miedzy na-
szymi Ko$ciolami, jak podkreslil S. Platten, sekretarz arcybiskupa Canterbury
ds. ekumenicznych?®.

% Life in Christ: Morals, Communion and the Church. An Agreed Statement, London:
CHP/CTS 1994.

36 Por. S. Platten, Moral Differences <No Bar to Unity>, ,The Tablet” 248(1994), nr 8030
(2.07.1994), s. 844-845. Szersze oméwienie dokumentu Life in Christ por. S. Nowosad,
Zycie w Chrystusie. ARCIC II na temat zagadnieri moralnych, ,Ethos” 8(1995), nr 2-3,
s. 369-377.
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— z Kosciotem ewangelickoaugsburskim

Pierwsza faza dialogu w ramach Wspdlnej Komisji Miedzynarodowej
Przedstawicieli Kosciota Katolickiego i Swiatowej Federacji Luterariskiej obej-
muje lata 1967-1972, a zostata podsumowana w Raporcie z Malty. Druga faza
to lata 1973-1984, kiedy wydano sze$¢ dokumentéw: Wieczerza Pariska (1977),
Drogi do wspdlnoty (1980), Wszyscy pod jednym Chrystusem (1980), Urzad
duchowny w Kosciele (1981), Marcin Luter — swiadek Jezusa Chrystusa (1983),
Jednos¢ przed nami (1984). Trzecia faza dialogu trwata od roku 1986 do 1993,
a doprowadzita m.in. do wydania dokumentu Koscié? a usprawiedliwienie.
Rozumienie Kosciota w Swietle nauki o usprawiedliwieniu. Czwarta faza za-
czela sie od sesji na temat Kosciota w Larkkulla w Finlandii w 1995 r., potem
bylo spotkanie w Rottenbergu w 1996 r. o apostolskosci Kosciota i Eucharystii
oraz o sumieniu, z kolei w 1997 r. spotkanie na Wegrzech na podobne tema-
ty. W 1999 r. w Augsburgu podpisano niezwykle wazna Wspdlng deklaracje
w sprawie nauki o usprawiedliwieniu — Swiatowa Federacja Luterariska i Papie-
ska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan. Znaczenie i pozytywny wplyw
tej deklaracji na dalsze wzajemne relacje potwierdzil List z okazji 5. rocznicy
ratyfikacji Wspdlnej Deklaracji, podpisany przez kard. W. Kaspera i pastora
I. Noko, sekretarza generalnego Swiatowej Federacji Luterariskiej w 2004 r.
— z Kosciotem ewangelickoreformowanym

Poczatki kontaktow siegaja roku 1968, a pierwszy etap faktycznego dialogu
teologicznego to lata 1970-1977, drugi etap — 1984-1990. Przedmiotem dyskusji
teologicznych na forum Wspdlnej Komisji Miedzynarodowej Przedstawicieli
Kosciola Katolickiego i Swiatowego Aliansu Ko$ciotéw Reformowanych byly
takie kwestie, jak: Chrystus jako jedyny posrednik, rola Ko$ciota w uspra-
wiedliwieniu, Ko$ciot jako creatura Verbi, widzialny wymiar Ko$ciola oraz
jego ciaglosc¢ i struktura, etapy do jednosci, wspélne swiadectwo. W 1990 r.
uchwalono dokument Ku wspélnemu rozumieniu Kosciota. W 1999 r. rozpo-
czeto trzecia faze dialogu.

Przy koncu lat 60. zainicjowano réwnocze$nie trialog Kosciota katolickiego
z Kosciotami ewangelickoaugsburskim i ewangelickoreformowanym, czemu
poczatek dalo spotkanie przygotowawcze w latach 1969-1970. Na kolejnych
spotkaniach roboczych od roku 1971 do 1976 dyskutowano gltéwnie na temat
malzenstwa, jego relacji do Chrystusa, jego zadan dla zycia, norm Kosciofa
katolickiego w sprawie malzenstw mieszanych. Uchwalono raport Teologia
matzenstwa i problemy matzenistw mieszanych.
— z Kosciotem metodystycznym

Wspélna Komisja Mieszana Przedstawicieli Ko$ciota Katolickiego i Swia-
towej Rady Metodystycznej zostala utworzona w 1966 r. podczas spotkania
przedstawicieli Kosciota katolickiego i Swiatowej Rady Metodystycznej w Lon-
dynie. Pierwsza faza dialogu z lat 1967-1970 data Raport z Denver (1971), ktéry
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omawia zagadnienia: chrzescijanistwo a swiat wspoétczesny, duchowosé¢, Eucha-
rystia, autorytet w Ko$ciele. Druga faza obejmuje lata 1972-1975, a owocem
rozméw byl Raport z Dublina (1976), zawierajacy kwestie wspdélnego §wiadec-
twa, malzenstw mieszanych, eutanazji, autorytetu i postugiwania w Kosciele.
Po trzeciej fazie — 1977-1980 wydano Raport z Honolulu (1981), dotyczacy
tematéw: Duch Swiety, doswiadczenie chrzescijaniskie a autorytet, decyzje
moralne chrzescijan, malzenistwo chrzescijaniskie. Czwarta faza — 1981-1985
przyniosta Raport z Nairobi (1985), obejmujacy zagadnienia: istota Ko$ciola,
Ko$ciota i sakramenty, drogi ku jednemu Kosciolowi, funkcja Piotrowa w Ko-
$ciele. Pigta faza z lat 1988-1991 zostawila po sobie raport Tradycja apostolska
(1991). Szdsta faza to lata 1992-1995, gdy trwaly dyskusje na temat Objawienia
i Wyznania wiary, poslania, zycia sakramentalnego Ko$ciota. Owocem byl
wspoélny dokument Sfowo zZycia (1996). Siédma seria spotkan trwata w latach
1997-2001 i zaowocowala wspdélnym raportem Mowigc prawde w mitosci:
autorytet nauczycielski wsrod katolikow i metodystow (2001).
— z Kosciotem Chrzescijan Baptystow

Pierwsze spotkania Wspdlnej Komisji Mieszanej Przedstawicieli Ko$ciofa
Katolickiego i Swiatowego Przymierza Baptystycznego trwaly w latach 1984-
1988 i byly poswiecone m.in. ewangelizacji, postannictwu Ko$ciota, nawréceniu
— uczniostwu Chrystusowemu, rozumieniu Kosciota jako wspélnoty Ducha,
miejscu Maryi w zyciu chrzescijariskim czy wspdlnemu $wiadectwu ewange-
licznemu. Méwi o tym raport z 1988 r. Wezwanie do swiadectwa Chrystusowi
w dzisiejszym Swiecie.
— ze wspolnota uczniéw Chrystusa

Trwa od 1977 r. na forum Miedzynarodowej Komisji Wspdlnej Przedsta-
wicieli Kosciota Katolickiego i Uczniéw Chrystusa. Pierwsza etap rozmoéw to
lata 1977-1981, a tematyka obejmowala apostolsko$¢ i katolickos¢ Kosciota,
istote Ko$ciota i elementy jednosci, chrzest jako dar i wezwanie do jednosci.
W drugiej fazie dialogu w latach 1983-1992 dyskutowano zwlaszcza na te-
mat Kosciola jako wspdlnoty, czemu wyraz dal raport Kosciot jako wspélnota
w Chrystusie (1992). Od 1993 r. trwa kolejna seria spotkan i dyskusji poswie-
conych szczegoélnie relacjom jednostka a Kosciol.
— ze wspolnota koscielna zielono$wiatkowcow

Poczatki dialogu z zielonoswiatkowcami to lata 1970-1971, po czym na-
stapil pierwszy etap prac Wspolnej Komisji Migdzynarodowej ds. Dialogu
Katolicko-Pentekostalnego na tematy: chrzest w Duchu Swietym, inicjacja
chrzeicijariska, Pismo Swiete i Tradycja, odnowa charyzmatyczna w historii
Kosciota, kult publiczny i charyzmaty, rozréznianie duchéw, modlitwa. Doku-
ment Deklaracja kovicowa dotyczaca dialogu miedzy Sekretariatem do spraw
Jednosci Chrzescijan Kosciota katolickiego a kierujacymi niektorymi Kosciotami
pentekostalnymi i cztonkami ruchu charyzmatycznego Kosciolow protestanckich
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i anglikanskiego (1976). Druga faza objela lata 1977-1982 i podjela zagadnienia:
dar jezykéw, posluga uzdrowien, Tradycja i tradycje, postugiwanie w Kosciele,
mariologia. W 1982 r. wydano Deklaracje koricowg. Trzecia faza dialogu to lata
1985-1989: koinonia a stowo Boga, Duch Swiety a wizja nowotestamentalna
koinonia, koinonia a chrzest, koinonia w zyciu Kosciota. Podsumowaniem byt
raport Wspdlne spojrzenie na koinonia z 1988 r. Czwarty etap dialogu trwat
w latach 1990-1996, a jego gléwnym tematem byla ewangelizacja, oméwiona
w raporcie Prozelityzm, ewangelizacja i wspolne swiadectwo (1997).
— z Ekumeniczng Rada Kos$ciotéw

0d 1965 r. istnieje Wspdlna Grupa Robocza Ko$ciota Rzymskokatolickiego
i Ekumenicznej Rady Kosciotéw, ktéra prowadzi dialog na tematy teologiczne
i problemy praktyczne. Owocem jej prac jest siedem raportéw z lat 1966-1998,
m.in.: Dialog ekumeniczny (1967), Wspdlne swiadectwo i prozelityzm (1970),
Katolickos¢ i apostolskos¢ (1970), Ku wyznaniu wspélnej wiary (1980), Wspélne
swiadectwo (1981), Kosciot lokalny i uniwersalny (1990), Pojecie ,hierarchia
prawd” — interpretacja ekumeniczna (1998). W maju 2003 r. Wspélna Grupa
Robocza odbyta k. Bari we Wloszech sesje plenarna, gdzie dokonano podsu-
mowania dotychczasowego dorobku dialogu dwustronnego miedzy Kosciotem
katolickim a poszczegélnymi Ko$ciotami i Wspdélnotami ko$cielnymi nieka-
tolickimi. Podobnej problematyce poswigecono spotkanie plenarne w Grecji
w maju 2004 r., wskazujac takze na przyszte zadania.

Bogaty i nieodwolalny, cho¢ w oczywisty sposéb trudny dialog ekume-
niczny jest jedna z najwazniejszych drég dzialania Ko$ciota na poczatku XXI
wieku, cztery dekady po zakonczeniu Vaticanum II. Mozna méwié dzisiaj
o dojrzatlej, podstawowej orientacji ekumenicznej Kosciola, ktéry jest zdecy-
dowany i$¢ droga wytrwatego poszukiwania pojednania. Oznacza to, ze cala
rzeczywisto$¢ chrzescijanska, tak jej wymiar doktrynalny, jak i moralny staja
wobec imperatywu ekumenicznego.
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Teologia moralna
w kontekscie ekumenicznym

istoria dwudziestu wiekéw dziejow chrzescijanstwa jednoznacznie potwier-

dza, ze prawda Boza, ktéra w pelni zostata dana czlowiekowi w Osobie
i dziele Jezusa Chrystusa, jest w swej istocie niezglebionym Zrédlem poznania
i zycia, $wiatla i mocy, jakie B6g dal swojemu stworzeniu. Réwnocze$nie samo
ludzkie doswiadczenie jest dowodem na to, ze czlowiek samemu sobie jawi
sie nieustannie jako tajemnica, ktéra domaga sie pokory, ale i nieustannego
wysitku poszukiwania prawdy o zyciu i przeznaczeniu. Ko$ciét, bedac depozy-
tariuszem i nauczycielem objawionej prawdy Bozej, jawi si¢ w tym kontekscie
jako szczegélne zrédlo rozpoznania wlasciwego ksztattu ludzkiego zycia i po-
wolania. Ten przekaz ,prawdy o czlowieku i jego zyciu” zawiera sie szczegélnie
w stale doskonalacej sie teologii moralnej, ktora przez wieki, wskutek samego
rozwoju refleksji teologicznej i moralnej, jak tez i bolesnych rozlamoéw wsrod
chrzescijan, réznicowala sig i nabrata réznorakiego ksztattu. Po kilku dekadach
kontaktéw i dyskusji ekumenicznych, gléwnie dogmatycznych, coraz wyrazniej
wida¢, ze réwniez przed teologia moralna stoi zadanie glebszego poznania
i bardziej dojrzatego dialogu miedzy przedstawicielami réznych tradycji chrze-
Scijanskich. Bogactwo katolickiej teologii moralnej winno si¢ sta¢ w wiekszym
stopniu otwarte i bliskie tradycji zar6wno prawostawnej, jak i chrzescijanstwu
wyroslemu z reformacji. Réwnoczesnie moralisci katoliccy winni coraz odwaz-
niej zwracac si¢ ku dziedzictwu etyki prawostawnej i protestanckiej, by tym
pelniej poznawac i owocniej ukazywaé, na czym polega i jak realizuje sie Zycie
w Chrystusie. Takze na plaszczyznie chrzescijaniskiej nauki moralnej ma sie
wyraza¢ zamyst Bozy, by przywrdci¢ jedno$¢ wszystkich chrzescijan.

O konieczno$ci zaangazowania ekumenicznego, ktéremu ma zawsze
towarzyszy¢ ufno$¢ w Boza pomoc, przypomnial papiez Benedykt XVI na
zakonczenie Tygodnia Modlitw o Jedno$¢ Chrzescijan: ,«Deus caritas est»
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(1] 4,8.16) — «Bodg jest miloscig». Na tej solidnej skale opiera si¢ cata wiara
Kosciota. W szczeg6lnosci opiera sie na niej cierpliwe dazenie do pelni jedno-
$ci wszystkich uczniéw Chrystusa: gdy kontemplujemy te prawde, stanowiaca
szczyt Objawienia Bozego, podzialy, chociaz nadal bolesne i powazne, wydaja
sie mozliwe do przezwyciezenia i nie zniechecaja nas. Pan Jezus, ktory krwia
swojej Meki zburzyl «rozdzielajacy mur — wrogo$é» (por. Ef 2,14), z pewno-
$cig tym, ktérzy prosza Go z wiarg, udzieli sily, by zaleczy¢ wszelkie rany

»1

podziatu™.

1. Ekumeniczne ukierunkowanie teologii moralnej

Decyzja Jana XXIII o zwolaniu nowego soboru, ktéry mial na nowo spoj-
rze¢ na cale bogactwo Kosciota w obliczu jego zadan niemal 20 wiekéw po
Chrystusie, ujawnita jednoznaczna postawe dialogu w relacji do §wiata, innych
religii, a szczegdlnie do wszystkich braci odlaczonych. Taka postawe bl. Jan
XXIII potwierdzal wielokrotnie, takze wtedy, gdy swoje nauczanie kierowal
do ,wszystkich ludzi dobrej woli” W taki sam sposéb widzial misje Ko$ciola
Pawetl VI, czemu w wyjatkowo pelny sposéb dal wyraz w encyklice Ecclesiam
suam. Podkreslil tam, ze skoro ,dobra przekazane Kosciolowi przez Chrystu-
sa ze swej niejako natury wymagaja, by je zarazem udostepnial innym, by je
rozdzielal wsréd innych [...] Ko$ciét przybiera posta¢ stowa oredzia i dialogu™.
Postawa dialogu gleboko wpisuje sie w spos6b odniesienia sie Kosciota kato-
lickiego do wszystkich braci odlaczonych. Jej Zrédlo jednak nie jest w prostym
przekonaniu o pozytku z dialogu, ale siega prawdy o relacji miedzy Bogiem
a czlowiekiem: ,Zanim przyjmie on [dialog] posta¢ rozmowy z Bra¢mi, ma on
charakter synowskiego przestawania z Ojcem Niebieskim w zarliwej modlitwie
i mocnej nadziei” Nie z przestanek pragmatycznych, ale z glebokiego przeko-
nania wiary o zwigzku miedzy ludZmi a Bogiem wyrasta nieusuwalna gotowos¢
do dialogu z kazdym, kogo Koscidt spotyka na swojej drodze®. Taka postawa
Kosciota zostata potwierdzona i poglebiona przez Jana Pawla II w calym jego
nauczaniu i postudze pasterskiej.

Benedykt XVI, Homilia Zjednoczenie chrzescijan naszg wspélng misjg (Rzym,
25.01.2006), ,L’Osservatore Romano” 27(2006), nr 3, s. 29.

Pawel VI, Encyklika Ecclesiam suam, w: Jan XXIII, Pawel VI, Jan Pawet II, Encykliki,
Warszawa: IW PAX 1981, nr 64-65. Szerzej por. nr 58-117.

Por. tamze, nr 11.
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Po okresie swoistej euforii co do postepu w dialogu i mozliwosci zjed-
noczenia podzielonych chrzescijan, ktéra miata miejsce bezposrednio po
Soborze, trwajacy dialog coraz bardziej uswiadamial, ze podzialy sa o wiele
glebsze i trudniejsze do pokonania. Dojrzewata §wiadomos¢, ze w centrum
rozméw musi by¢ z jednej strony szczegélnie tematyka eklezjologiczna, a wiec
odpowiedZ na pytanie, czym jest Ko$ciét i co go stanowi. Z drugiej strony
trzeba opisac i zdefiniowa¢ sama jedno$¢, na czym ona polega i co obejmuje,
by wiedzie¢, ku czemu ekumenizm ma prowadzi¢. Stad ekumenizm domaga
sie najpierw rozrdznienia miedzy podzialami istotnymi (naruszajacymi istote
Kosciota, ktéry zasadza si¢ na wyznaniu wiary i sakramentach) od podziatéw
opartych na zagadnieniach drugorzednych (cho¢ subiektywnie znaczacych).
Dopiero wtedy mozna wyr6znic i sprecyzowac przyczyny podziatéw dotyczace
credo i sakramentow, ktore sila rzeczy winny by¢ w centrum dialogu. W tym
kontekscie kard. J. Ratzinger zdecydowanie krytycznie odniést sie do sugestii
niektérych srodowisk protestanckich, ktére, dostrzegajac glebie podziatow
i ulegajac wspotczesnemu relatywizmowi, przyjmuja tzw. nowy paradygmat
ekumenizmu. Opieralby sie on na zdecydowanym prymacie praxis, przez co
wyrazalby sie i wlasciwie ograniczal do wspélnego dziatania. Wedlug K. Kai-
sera, przewodniczacego Swiatowej Rady Kosciotéw, nie chodzitoby wiec o do-
chodzenie do wspdélnych przekonan i prawdy, ale o wspélprace chrzescijan,
a nawet wszystkich mieszkancéw $wiata, na rzecz waznych spraw, jak pokéj
czy ekologia. Takie rozumienie ekumenizmu musi budzi¢ powazny niepokdj.
Cho¢ bowiem sama wspolpraca jest potrzebna, a nawet konieczna, nie wolno
rezygnowaé z prawd wiary i zgodzi¢ si¢ na teologiczny relatywizm: ,Wiara
i sakrament musza pozosta¢ konstytutywnymi elementami Kosciota. W prze-
ciwnym razie stalby sie on zaprzeczeniem siebie samego i nie mialby juz nic
do zaofiarowania ludzkosci. Trescia jego Zycia jest to, ze Logos stal sie ciatem,
a Prawda droga [...]. Dlatego ekumenizm jest zawsze poszukiwaniem jednosci
w wierze, a nie tylko troska o jednos¢ w dzialaniu™.

Réwnoczesénie akcent na wspdélne dzialanie nie moze zniknaé z pola wi-
dzenia. Stowa Chrystusa o tym, ze ,cale Prawo i Prorocy opieraja sie na tych
dwdch przykazaniach” — miltosci Boga i milosci blizniego (por. Mt 22,40),
tlumacza, w czym zawiera sie cate chrzescijaiistwo. Przy catej nieusuwalnosci
wiary i sakramentéw trzeba pamietad, ze to milo$¢ ,jest doskonatym wypelnie-
niem Prawa” (Rz 13,10), a wiec wyraza i zawiera w sobie istote chrzescijaiistwa.
Mitos¢ jawi sie jako centrum Jezusowej nauki, a przez to szczegdlnie pilne
zadanie wszystkich chrzescijan. Papiez Benedykt XVI podkreslil to wyraznie
w swojej pierwszej encyklice: ,[...] praktyka milo$ci wobec wddw i sierot, wo-

* J. Ratzinger, Koscidt. Pielgrzymujgca wspdlnota wiary, ttam. W. Szymona, Krakéw:

Wydawnictwo M 2005, s. 241-242.
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bec wieznidéw, chorych i wszystkich potrzebujacych nalezy do jego [Kos$ciola]
istoty w réwnej mierze, jak posluga Sakramentéw i gloszenie Ewangelii”. Doj-
rzaly i autentyczny ekumenizm musi mie¢ te sSwiadomosc¢ i do tego powinien
prowadzic.

Wskazal na to juz soborowy Dekret o ekumenizmie, gdy odniést sie do
podzialéw w obszarze moralnych implikacji wiary chrzescijanskiej: ,,Jakkolwiek
wiec wielu sposrdd chrzescijan nie zawsze w ten sam sposéb pojmuje Ewan-
gelie w dziedzinie moralnej co katolicy i nie przyjmuje tych samych rozwiazan
w trudniejszych zagadnieniach dzisiejszego spoteczenstwa, to mimo wszystko
pragna oni tak jak i my mocno trwa¢ przy Chrystusowym stowie jako zrédle
cnoty chrze$cijanskiej i da¢ postuch apostolskiemu nakazowi”. Widzgc w tym
pragnieniu trwania przy Chrystusowym stowie dzialanie Bozego Ducha, So-
bér uczy, ze dialog miedzy podzielonymi bra¢mi moze si¢ zaczyna¢ wlasnie
od ,moralnego zastosowania Ewangelii” W swojej encyklice ekumenicznej
Jan Pawel II réwniez si¢ do tego odnidst, gdy wskazal, ze Sobér nie pominat
»moralnych konsekwencji wiary” dla sprawy ekumenizmu. Nalezy dostrzec
i uzna¢ autentyczne poszukiwanie sprawiedliwosci i wielorakie przejawy szcze-
rej milosci, czemu wyraz daja liczni chrzescijanie niekatolicy. Na rézne sposoby
realizuja sie wéréd nich wysitki zmierzajace do poprawy warunkéw zycia we
wspolczesnych spoteczenstwach czy zabieganie o pokdj. Papiez podkresla, ze
bierze sie to z ,ich szczerej woli dochowania wiernosci stowu Chrystusa, ktére
jest zrodtem chrzescijaniskiego zycia. W ten sposéb tekst soborowy wskazuje na
problematyke nalezaca do sfery etyczno-moralnej, ktéra staje si¢ coraz pilniej-
sza w naszych czasach [...]. W tej rozleglej dziedzinie istnieje wielka przestrzen
dla dialogu dotyczacego moralnych zasad Ewangelii i ich zastosowania™.

Jak pokazuje do$wiadczenie, a takze i osiagniete juz postepy w dialogu
miedzy réznymi wyznaniami chrze$cijaiiskimi, podzialy i réznice miedzy
chrzescijanami obejmuja zaréwno kwestie dogmatyczne, jak i moralne. Dialog
ekumeniczny, ktéry stuzy przywréceniu jednosci Kosciota, musi wiec odnies¢
sie zaréwno do fundamentalnych, jak i bardziej szczegélowych problemoéw
chrzescijanskiego nauczania moralnego. Wspomina sie¢ o tym m.in. w uwagach
Kongregacji Nauki Wiary dotyczacych niektérych wspélnych dokumentéw,
jakie zostaly przygotowane i podpisane w ramach dialogu anglikarisko-ka-
tolickiego®. Ta sugestia Kongregacji, jak tez i inne wzgledy spowodowaly, ze

Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, Watykan: LEV 2006, nr 22.

Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 23.

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 68.

»Poniewaz jednak dialog ma na celu ostateczne przywrécenie jednosci Kosciota, bedzie
konieczne rozciggnaé go na inne punkty, ktére stanowia przeszkode w przywréce-
niu tej jednosci. Wérdd nich wazne miejsce nalezy przyzna¢ nauczaniu moralnemu”.
Kongregacja Nauki Wiary, Uwagi o ,Raporcie koricowym” ARCIC I (z 27.03.1982),

® N o w
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wlasnie w ramach tego dialogu podjeto powazne studium nad rozumieniem
wizji zycia moralnego, jaka wyrasta z objawionego stowa Bozego i calej Tra-
dycji chrzescijanskiej. Owocem tego jest wspdlne, uzgodnione oswiadczenie
I Anglikanisko-Rzymskokatolickiej Miedzynarodowej Komisji Teologicznej
(ARCIC 1I) pt. Zycie w Chrystusie. Moralnosé, komunia i Kosciét z 1994 r.°

Ekumeniczna debata teologiczna oparla si¢ na fundamentalnym prze-
konaniu, ze autentyczna jedno$¢ chrzescijaniska jest kwestia zaréwno wiary,
jak i zycia: ,kto podziela jedng wiare w Chrystusa, winien dzieli¢ takze jedno
zycie w Chrystusie” Dokument Life in Christ zaakcentowal wspdlne prze-
konanie o zyciu w Chrystusie, do ktérego wezwany jest kazdy chrzescijanin
w duchu odpowiedzi na uprzedni dar Bozy. Podkreslono tu zaréwno godnos¢
kazdej osoby, jak tez jej fundamentalne zakorzenienie w zyciu wspélnotowym,
zwlaszcza w koinonia Kosciola. Moralnos¢ chrzescijanska jest ,owocem wiary
w Boze stowo, w faske sakramentéw i przyjeciem [...] daréw Ducha dla dzia-
tania w sluzbie Bogu” Nie pojedynczy czlowiek, ale caly Kosciét odpowiada
na dar nowego zycia otrzymany w Chrystusie. Obie wspélnoty faczy wspdlne
dziedzictwo takiego podstawowego pojmowania zycia moralnego w $wietle
Bozego stowa, jego wymiaru misyjnego w duchu otwarto$ci na swiat w catej
jego ztozonosci. Ko$ciét ma tu $wiadomo$é obecnosci Ducha Swietego, ktéry
nieustannie prowadzi go do coraz pelniejszego rozpoznania zamiaru Chry-
stusowego, zawsze w wiernosci i postuszeristwie Ewangelii. Zycie moralne
chrzescijanina winno by¢ rozumiane jako oddawanie czci Bogu, a wiec kult
duchowy. Kosciét kltadzie réwniez nacisk na chrystocentryczny, eklezjalny
i pneumatologiczny charakter moralnosci chrzescijanskiej.

Zgodzie na poziomie fundamentalnej wizji moralnej, wartosci podstawo-
wych i Zrédet autorytetu moralnego towarzysza jednak rozbieznosci w kwe-
stiach bardziej szczegélowych. Wedlug Komisji u podstaw tego znalazly sie
réznice w ,akcentach, jakie nasze obie Wspoélnoty potozyly odnosnie do réz-
nych elementéw zycia moralnego |[...] szczegélnie w rozwoju struktur autoryte-
tu” i jego wplywu na dochodzenie do sadu moralnego. Obie tradycje, katolicka
i anglikanska, uznaja wspdétzaleznos$¢ wolnosci i autorytetu ze wskazaniem na
zobowigzanie autorytetu do strzezenia i pielegnowania wolnosci. Jakkolwiek
tradycja anglikariska bardzo dowarto$ciowuje swoja strukture synodalna, glos
laikatu, opinie poszczegélnych prowingji itp. Autorytet ma tutaj jednak charak-
ter raczej rozproszony i zalecajacy, podczas gdy w tradycji katolickiej bardziej
scentralizowany i zobowigzujacy. Uznajac miejsce prawa w zyciu moralnym,

w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, red.
Z. Zimowski, J. Krélikowski, Tarn6w: Biblos 1995, s. 189.

®  ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church. Szersze oméwienie
tego dokumentu por. S. Nowosad, Zycie w Chrystusie. ARCIC II na temat zagadnier
moralnych, s. 369-377.
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w réznym stopniu uwzglednia si¢ jego sformulowania jako wiazace. Réwno-
cze$nie w obu tradycjach mozna dostrzec przejscie od ,etyki postuszenstwa”
do ,etyki odpowiedzi” Co do zagadnien konkretnych, Life in Christ odnosi sie
do zgodnego rozumienia ludzkiej seksualnosci, a réwnocze$nie ukazuje rézne
podejscia i ocene moralna ponownego malzenstwa i antykoncepcji. Na zakon-
czenie podkresla sie jeszcze raz wspdlne fundamenty i zasadnicze przestanki
dla rozumienia zycia moralnego jako ,zycia w komunii, objawiajacego sie dla
zbawienia $wiata i dla chwaly Bozej” Ostatecznie w opinii obu stron dialogu
dokument Life in Christ dowodzi, Ze uwazne studium nad wizja moralnosci
chrzescijanskiej w réznych tradycjach pokazuje, ze nawet istniejace réznice
nie stanowia ,niepokonalnej przeszkody dla postepu ku petniejszej komunii”.

Problematyka moralna jako przedmiot dyskusji teologicznych w ramach
dialogu ekumenicznego bedzie musiata ogarna¢ wyjatkowo szeroki obszar
tematyczny. Albowiem nie chodzi tu jedynie o konkretne, wazne i pilne za-
gadnienia moralne, ktérych rozbiezne oceny moralne wymagaja wyjasnienia
i uzgodnien. Wydaje sie, ze bardziej jeszcze musi chodzi¢ o analize samych
podstaw rozumienia miejsca moralnosci w relacji do calosci zycia chrzesci-
janskiego i jej odniesienia do fundamentalnej postawy wiary. Chrystus, bedac
dla chrzes$cijan ,droga, prawda i zyciem” (J 14,6), jest Zrédlem nie tylko prawd
wiary, ale réwniez norm chrzescijanskiego zycia. Podstawowe znaczenie ma
tu przekonanie, ze Boze Objawienie dotyczy nie tylko obiektywnych prawd
wiary, ale i obiektywnych zasad postepowania moralnego, rozumianego jako
nowe zycie w Chrystusie. Chrze$cijanin w sakramencie chrztu staje sie nowym
stworzeniem, dzieckiem Bozym, ktére winno zy¢ ,w sposéb godny Ewangelii
Chrystusowej” (Flp 1,27). Chrzescijanie przez ,sakramenty i modlitwe otrzy-
muja [...] taske Chrystusa i dary Jego Ducha, ktére ich uzdalniaja do nowego
zycia”. Wiara chrzescijaniska winna ogarnia¢ i angazowac calg egzystencje
cztowieka, a wiec nie moze si¢ ogranicza¢ do samych aktéw wiary, w ktérych
chrzescijanin wyznaje okreslone prawdy. Chodzi takze o prawde, ktorg trze-
ba zyc. Jan Pawel II podkreslil to jednoznacznie, gdy pisal, ze ,wiara posiada
rowniez wymiar moralny: jest Zrédtem zgodnego z nig zZyciowego zaangazo-
wania i zarazem takiego zaangazowania si¢ domaga. Obejmuje i wydoskonala
przyjecie i zachowywanie Bozych przykazan™. Objawienie uczy bowiem, ze
miedzy wiara i moralnoscig istnieje nierozerwalny i wewnetrzny zwiazek'. To

0 Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 1692.

W Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor, Watykan: LEV 1993, nr 89.

O btednych przekonaniach w tym kontekscie Jan Pawet II pisze juz na poczatku en-
cykliki Veritatis splendor, wskazujac, ze byl to jeden z powodéw przygotowania tego
dokumentu: ,Rozpowszechniona jest takze opinia, ktéra podaje w watpliwos¢ istnienie
wewnetrznego i nierozerwalnego zwigzku pomiedzy wiarg a moralnoscia, tak jako-
by tylko wiara miala decydowa¢ o przynaleznosci do Koéciola i o jego wewnetrznej
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zagadnienie wzajemnej relacji miedzy wiarg a moralnoscia jest tym bardziej
konieczne do okreslenia, ze tradycja poreformacyjna, z jej swoistym rozu-
mieniem wiary, ostabita znaczenie Zycia moralnego w odniesieniu do catosci
chrzescijanstwa.

W dyskusji nad tematyka moralna zawsze konieczne bedzie odniesienie
do fundamentu doktrynalnego. Moralno$¢ chrzescijanska jest $ci$le zwiazana
z prawdami wiary, albowiem prawda objawiona jest ostatecznie jedna i ona ma
doprowadzi¢ ludzi do zbawienia. Wyraza sie tu przekonanie o nierozerwalnosci
miedzy credenda i agenda. Do wazniejszych zagadnien, ktére beda wymagaly
wspdlnych dyskusji, nalezy tu szczegélnie koncepcja natury i misji Kosciota.
Ujawnia sie tu wizja autorytetu moralnego, z ktérym wiaze sie ksztalt nauczania
moralnego, jego Zrdodel, sposobu argumentacji itp. Szczegdlnie wazne jest tu
ustalenie wagi samego stowa Bozego i jego relacji do zywej Tradycji Kosciota.
Poniewaz w réznych tradycjach chrzescijanskich wystepuja tu rozbieznosci,
rodza sie rézne ujecia i wyjasnienia poszczegdlnych zagadnien, co z kolei
tym bardziej domaga sie dialogu. Analogicznie jego przedmiotem winno by¢
ustalenie znaczenia naturalnego prawa moralnego, jego biblijnego uprawo-
mocnienia i relacji do danych objawionych. Dla zycia moralnego zasadnicze
znaczenie ma jego zakorzenienie i oparcie na zyciu duchowym i praktyce
sakramentalnej. To kolejny obszar dla ekumenicznej debaty, ktéra wskaze na
integralny i nadprzyrodzony kontekst chrzescijariskiej moralnosci. Jest takze
oczywiste, ze taka debata miedzy bra¢mi rozlaczonymi bedzie musiata pod-
ja¢ rowniez konkretne problemy i ich ocene moralng, gdzie czesto istnieja
sprzeczne opinie i wskazywane zobowiazania. W tym kontek$cie nie wolno
takze pomina¢ powinnosci dawania wspdlnego swiadectwa w $wiecie, gdzie
liczne, czesto bolesne problemy jawia sie dla chrzescijan jako zobowiazujace
wyzwania: ,istnieje pilna potrzeba, by Koscioly wspdlnie znalazly sposoby
podejscia do kontrowersyjnych spraw moralnych™?. U podstaw jest wzajemna
otwartos$¢ i gotowos¢ gruntownego wstuchania sie i poznania nauki moralnej
w réoznych nurtach i tradycjach chrzescijanskich.

jedno$ci, natomiast bytby do przyjecia pluralizm opinii i sposobéw postepowania,
uzaleznionych od indywidualnego osadu subiektywnego sumienia lub od zlozonosci
warunkow spoleczno-kulturowych”. Nr 4.

Wspdlna Grupa Robocza Swiatowej Rady Kosciotéw i Kosciota Rzymskokatolickiego,
Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych. Potencjalne Zrédta wspélnego swia-
dectwa lub podziatu, ,Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 12(1996), nr 2, s. 125.
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2. Etyka neoprotestancka jako pole do dialogu

Szczegdlnie bogata i wewnetrznie zréznicowana jest mysl teologiczno-
-etyczna $wiata protestanckiego, zwlaszcza w jej wspolczesnym ksztalcie. Wiek
XX przynidst w etyce protestanckiej odrodzenie mysli poreformacyjnej i jej
upowszechnienie, szczegélnie w Europie i w srodowiskach péinocnoamery-
kanskich. Chodzi tu zwlaszcza o okres zaczynajacy sie po I wojnie §wiato-
wej, ktora stata sie dla wielu protestantéw wezwaniem do nowe;j refleksji nad
skutecznoscia gloszenia wiary i dotychczasowym ksztaltem chrzescijanistwa,
ktére doswiadczylo takiej tragedii w od wiekdw chrzescijanskiej Europie. Po-
czatek tego okresu w rozwoju protestanckiej refleksji etycznej zdominowany
byl jeszcze w Europie przez autonomiczny racjonalizm w duchu kantowskim,
natomiast w Ameryce Pin. przez wplyw ruchu tzw. ewangelii spolecznej, ktéry
akcentowal zobowiazanie chrzescijan do zwalczania niesprawiedliwosci i bu-
dowy $wiata na zasadach bardziej czy mniej wyraznie o$§wieceniowych. Coraz
wieksza tatwos$¢ w przekazie informacji, narastajace migracje grup spotecznych
czy jednostek, wieloplaszczyznowe zmiany we wspoélczesnej kulturze i mental-
nosci, sekularyzacja i upowszechniajaca sie wielokulturowo$¢ dotyczyly takze
Swiata protestanckiego. Skutkowalo to z jednej strony wysilkiem zachowania
wlasnej tradycji i jej pierwotnych zalozen, z drugiej nowymi trendami i ruchami
w lonie poreformacyjnego chrzescijanistwa. Dla ukazania cato$ci obrazu trzeba
tu wskaza¢ wazniejsze postaci z zakresu mysli teologicznej i etycznej, jak tez
dostrzec nowe zjawiska i nurty tej tradycji.

Do$¢ powszechnie uwaza sig, ze najwazniejszym teologiem protestanckim
XX wieku byt Karl Barth (11968). Byl szwajcarskim pastorem i profesorem
teologii w Getyndze, Miinster i Bonn, a po wydaleniu z Niemiec — w Ba-
zylei. Sposréd wielu jego prac gtéwne dzieto to czterotomowa Dogmatyka
koscielna™. Zwiazany z tzw. Kos$ciolem wyznajacym, wywart wielki wplyw na
wspolczesng teologie protestancka. Doswiadczenie I wojny $wiatowej dopro-
wadzilo go do odrzucenia gloszonej wtedy wiary w ludzki postep i osiggniecia
kultury europejskiej, w czym odwotywano sie do idei Bozego ojcostwa i po-
wszechnego braterstwa (m.in. A. von Harnack). Odrzucal réwniez zalozenia
6wczesnej teologii liberalnej (liberalnego protestantyzmu), ktéra akcentowata
antydogmatyczne i humanistyczne rozumienie chrzescijanistwa oraz liberalne
opinie tak w teologii, jak i w polityce. Juz w jego komentarzu do Listu do Rzy-
mian (1919) wida¢ te krytyke i powrét do klasycznych tematéw reformacji, jak
wladztwo Boze, Bég jako sedzia §wiata i ludzkich dziel, grzeszno$¢ i kruchos¢

4 K. Barth, Die kirchliche Dogmatik, t. 1-4, Zollikon—Ziirich: Evangelischer Verlag 1932-
1970.
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czlowieka czy eschatologia. Odnosnie do problematyki moralnej, ktéra — jak
czesto u protestantdw — nie byla w centrum jego teologii, Barth wychodzit
z podstawowego zalozenia reformacji o pierwszenstwie i jedynym autorytecie
stowa Bozego. Stad jedyna mozliwa i prawdziwa etyka to taka etyka, jaka jest
dana przez Boga w Jego slowie. Nie ma wiec etyki w ogole, ktérej podrodzajem
bylaby etyka chrzescijariska. Na ludzkie pytanie o dobro i zto odpowiedzie¢
moze jedynie sam Bog i czyni to wlasnie na kartach Biblii. Jego stowo przy-
chodzi do czlowieka w Jezusie Chrystusie, dlatego poza Chrystusem nie moze
by¢ mowy o etyce. Oznacza to konieczne podporzadkowanie etyki dogmatyce.
Takie przekonania Bartha prowadzily mysl protestancka do powrotu do auto-
rytetu stfowa Bozego i absolutnych norm moralnych, plynacych z Biblii. Barth
podkresla réwnoczesnie, ze stowo Boze przychodzi do ludzi w Kosciele jako
wspoélnocie wiary, a nie indywidualnie. Dlatego to stowo tworzy Kosciét jako
»wspdlnote moralnego braterstwa”

Radykalne pierwszenstwo woli Bozej winno wiec by¢ w centrum zycia
chrzescijanskiego, a ucieles$nia si¢ przede wszystkim w trosce o biednych
i potrzebujacych. Ewangelia ma wiec pierwszenstwo przed prawem, a rozpo-
znawana w niej wola Boza nie da si¢ zawrze¢ czy wyrazi¢ w jakims$ zestawie
zasad moralnych, racjonalnie pojetych idealéw czy nawet w tradycyjnej teo-
logii moralnej. Wola i dzialanie Boze maja pierwszenstwo przed jakimkolwiek
ludzkim tadem. Czlowiek jest wezwany, by zy¢ wedlug Bozego wyboru i Bozej
woli, w ten sposéb przyjmujac Boza taske. Przyjecie tego wezwania to podsta-
wowa ,decyzja na rzecz zycia” Tylko wtedy czlowiek jest prawdziwie wolny,
a jego zycie staje sie ,zyciem w lasce’, co inaczej mozna okresli¢ jako ,zycie
w przymierzu” W tym sensie poza laska nie ma etyki, a etyka chrzescijanska
to w istocie ,zycie w lasce”. Z tego wynika réwniez, ze w etyce nie ma miejsca
na jakie$ ,prawo naturalne’, skoro autorytet stowa Bozego jest wylaczny i wy-
starczajacy. Barth krytykowat takze kazdy indywidualizm religijny, doceniajac
i wskazujac przede wszystkim na spoteczny wymiar zycia chrzescijanina. To
odniesienie sfowa Biblii (woli Boga) do zycia spotecznego i politycznego nazywa
sie ,analogia relacji’, ktéra pozwala odkrywac nowe aspekty i wyzwania w réz-
nych okoliczno$ciach ludzkiej egzystencji. Takie poglady Bartha prowadzily
wielu protestantéw do radykalnych decyzji i postaw, ale r6wnocze$nie rodzity
niejasnosci i watpliwosci co do jego sympatii dla analiz marksistowskich czy
obecnos$ci komunistéw w wielu krajach europejskich®.

Por. ].P. Wogaman, Christian Ethics: A Historical Introduction, Louisville: Westminster/
John Knox Press 1992, s. 221-224; E.L. Long, Modern Protestant Ethics, w: A New
Dictionary of Christian Ethics, red. ].F. Childress, ]. Macquarrie, London: SCM Press
1986, s. 383-384. Teologia Bartha jest od lat przedmiotem badan i studiéw, takze
W jej wymiarze etycznym. Por. np. R.W. Lovin, Christian Faith and Public Choices:
The Social Ethics of Karl Barth, Brunner and Bonhoeffer, Philadelphia: Fortress Press
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Ze Szwajcarii pochodzil takze Emil Brunner (+1966), pastor kalwinski,
jeden z twércédw tzw. teologii dialektycznej. Glosita ona, ze prawdy wiary daja
sie rozpoznac i nazwa¢ na podstawie dialektyki miedzy mistyka a stowem,
miedzy prawem a ewangelia czy miedzy rozumem a wiara. Pod wplywem Bu-
bera rozwinal w mysli reformatoréw idee personalistyczng. Dla problematyki
etycznej wazne sa zwlaszcza jego dwie prace: The Divine Imperative: A Study
in Christian Ethics oraz Dogmatics®. Tutaj godna uwagi jest szczegélnie ta
pierwsza praca, gdyz jest nieczestym przykladem w calej literaturze prote-
stanckiej, gdzie etyce po$wiecono obszerne, systematyczne studium. Brunner
uwazal, ze cala etyka zostala zdominowana przez bledne poszukiwanie ra-
cjonalnego, ludzkiego wzorca postepowania, w opozycji do Boskiego wzorca.
W jego przekonaniu istota chrzescijariskiego zycia polega na postuszenstwie
zasadom, jakie daje wiara niezaleznie od ich tresci. A ta trescig ostatecznie
jest zawsze milo$¢. Jest to wiec etyka Boskiego nakazu, a poniewaz pelnia
woli Bozej objawia sie i przychodzi w Jezusie Chrystusie — ktéry jest zaréwno
nauczycielem, jak i Odkupicielem — etyka chrzescijaniska to etyka odkupienia.
Odnosi sie ona do calego zycia ludzkiego, takze np. zycia rodzinnego, spotecz-
nego czy gospodarczego, ze swoistymi dla siebie zasadami i prawami, gdzie
trudno rozpoznad i spontanicznie realizowaé wole Boza. W konsekwencji
prowadzito to Brunnera do pewnego dualizmu, charakterystycznego dla Lutra
i innych twércéw reformacji.

Jedynym prawdziwym dobrem jest to, co czyni Bég. Czlowiek natomiast
czyni dobro, gdy wlacza si¢ w Boze dzialanie. Taka wiara jest zasada catej
etyki. Wychodzac z tego, Brunner definiuje etyke jako nauke o ludzkim po-
stepowaniu jako okreslonym przez Boze postepowanie”. Ten akcent na po-
stuszenistwo Bozemu nakazowi i przykazaniom nadawat jego etyce charakter
radykalny, gdzie czlowiek jest zobowiazany do skierowania calej swojej woli na
samego Bogu, a nie na to, co ludzkie. Zycie ludzkie winno wiec by¢ odczyty-
wane teologicznie i ukazywac teologiczny (plynacy z wiary) charakter i ksztalt.
To chroni autentyczna ludzka etyke (jako etyke wiary) przed nastawieniem
egocentrycznym i szukaniem siebie, co zawsze grozi kazdej etyce naturalne;j.
Réwnoczesnie krytycy Brunnera zarzucaja mu pewien formalizm, ktdry bierze

1984; Reckoning with Barth: Essays in Commemoration of the Centenary of Karl Barth’s
Birth, red. N. Biggar, London: Mowbray 1988; N. Biggar, The Hastening that Waits:
Karl Barth’s Ethics, Oxford: Clarendon 1993; J. Webster, Barth’s Ethics of Reconcilia-
tion, Cambridge: Cambridge University Press 1995; tenze, Barth's Moral Theology:
Action in Barth’s Thought, Edinburgh: T&T Clark 1998. Wsréd anglikanskich etykéw
za szczeg6lnie wiernego Barthowi uchodzi Michael Banner.

Odpowiednio: ttum. O. Wyon, London: Lutterworth Press 1937 oraz t. 1-3, tlum.
O. Wyon, Philadelphia: Westminster Press 1950-1979.

7 The Divine Imperative: A Study in Christian Ethics, s. 86.
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sie z jednostronnego podkreslania postuszenistwa, a niedostrzegania wolnosci
i odpowiedzialnosci czlowieka. Ostatecznie pozwala okresli¢ etyke Brunnera
jako skrajnie heteronomiczng®®.

Biblista i teolog Rudolf Bultmann (+1976) widzial etyke jako nieodlaczna
cze$¢ swojej wizji teologicznej. Na celu mial wyjasnienie znaczenia filozofii
egzystencjalnej dla rozumienia zycia chrzescijanskiego. Ukazywal je jako state
odnoszenie si¢ do stowa Bozego (a nie do jakich$ norm czy zasad) w réznych
zyciowych sytuacjach. Stad charakterystyczny akcent relacyjny w jego wizji
zycia moralnego. Réwnocze$nie, inaczej niz Brunner czy Barth, akcentowat
autonomie, a wiec wolno$¢ i decyzje czltowieka, ktére maja doprowadzi¢ do
sradykalnego posluszenstwa” Jesli mysl etyczna obu szwajcarskich teologéw
mozna okresli¢ jako deterministyczna (bo ,determinowang” przez stowo i dzia-
tanie Boga), tutaj wida¢ wyrazny akcent egzystencjalny, gdzie w centrum jest
decyzja czlowieka jako decyzja wiary, ,decyzja na rzecz Boga” a przeciw §wia-
tu. Przez taka decyzje wiary czlowiek staje sie nowym stworzeniem, cho¢
jednoczesnie trwa w nim pewna cigglo$¢ miedzy czlowiekiem przed-wiara
a czlowiekiem, ktéry uwierzyt, miedzy Szawlem a Pawlem. Tak ujeta wolnos¢
czlowieka jest w istocie ,wolnoscia postuszenistwa”®. Postuszenstwo mozna
takze okresli¢ jako ,otwarto$¢ na Boga’, na , Tego, ktéry [jest] z tamtego swiata”.
W taki sposéb czlowiek w decyzji wiary otwiera si¢ na wezwanie milosci. Ta
z kolei nie ma zadnych wstepnych sformulowan, gdyz dopiero w momencie
spotkania z drugim okazuje sig, czym ta milos¢ jest. Nie ma tu wiec miejsca na
jakikolwiek formalizm, a réwnoczesnie wida¢, jak idea egzystencjalistyczna pro-
wadzi tu do negacji ustalonej hierarchii norm i zasad. Nie ma tez u Bultmanna
konkretnych wskazéwek etycznych, dotyczacych np. dzialalnosci politycznej
czy gospodarcze;j.

Szczegoélnie inspirujaca postacia niemieckiego chrzescijanistwa okresu
IT wojny $wiatowej byl Dietrich Bonhoeffer (11945). Ten teolog i psychiatra,
pastor luteranski, pozostajacy pod silnym wplywem Bartha, zdecydowanie
sprzeciwial si¢ kompromisom z nazistami, gloszac ide¢ Kosciota wyznajace-
go, za co zostal zamordowany przez gestapo®. U fundamentu jego my$lenia
o etyce jest prawda o tym, ze rzeczywisto$¢ Boza i rzeczywisto$¢ Swiata zostaly
pojednane w rzeczywisto$ci Chrystusa. W centrum za$ jest zobowiazanie
odpowiedzialnego czlowieka do dziatania wobec zla w §wiecie. Byl krytyczny

8 Por. N.H.G. Robinson, The Groundwork of Christian Ethics, London: Collins 1971,
s. 178-181.

O tym radykalnym posluszenistwie u Bultmanna por. T.C. Oden, Radical Obedience:
The Ethics of Rudolf Bultmann, London: Epworth 1965.

Dla tematyki etycznej cenne sa zwlaszcza dwie jego prace: The Cost of Discipleship,
tlum. R.H. Fuller, New York: Macmillan 1979 (wyd. niem. 1937) oraz wydana po$miert-
nie Ethics, tlum. N.H. Smith, New York: Simon & Schuster 1995 (wyd. niem. 1949).
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w stosunku do teoretycznych dywagacji na temat dobra i zla, ktére nie pro-
wadzily ludzi do czynnego opierania si¢ ztu. Sam dat przyklad takiego zdecy-
dowanego zaangazowania w swojej walce z hitleryzmem. Chrze$cijanin, bedac
wlaczony w Chrystusa, staje si¢ autentycznie odpowiedzialny, gdy odpowiada
w swoim zyciu na podwéjne wyzwanie: ze strony potrzebujacego bliZniego
i ze strony Jezusa Chrystusa, w ktérym objawia si¢ wola Boza. Dlatego jego
mysl etyczna (jak cala jego teologia) byta radykalnie chrystocentryczna. Wiara
i postuszenstwo to dla niego dwie strony tej samej rzeczywistosci: ,Iylko ten,
kto wierzy, jest postuszny, i tylko ten, kto jest postuszny, wierzy [...]. Wiara
staje sie¢ w akcie postuszenstwa™'. Zwykle posluszenstwo prawu moralnemu to
jeszcze nie jest moralno$¢ chrzescijaiiska, na to bowiem trzeba wiary.

W obrazie calej egzystencji cztowieka wyrdznia to, co ostateczne i przed-
ostateczne. Rzeczywistoscia ostateczna (majaca charakter duchowy) jest dla
cztowieka usprawiedliwienie z grzechéw przez wiare, a stad zbawienie. Nato-
miast tym, co przedostateczne (i materialne) jest to, co to usprawiedliwienie
umozliwia. Dlatego konkretne, materialne czyny, motywowane wiara i wy-
razajace milo$¢é, to przygotowanie i umozliwienie tego, co duchowe — czyli
usprawiedliwienia. W taki sposéb dostrzega zwiazek miedzy wiarg a czynami
mitosci i ich znaczenie dla wiecznosci. Podkresla réwnoczesnie, ze to nie czyny
sie ostatecznie licza, ale czlowiek, ktéry je spelnia. Chodzi wigec o prawos¢
charakteru i dyspozycji moralnych, za$ postepowanie jest wtdrne??. Kryterium
dobroci ludzkich czynéw nie sa jednak takie czy inne zasady i normy znane
z etyki. W centrum jego rozumienia $§wiata i czlowieka jest Chrystus jako
Ten, ktdéry pojednal swiat z Bogiem. Jedynie to jest realne. Dlatego zawsze jest
mozliwos¢ dobrego dzialania, a zalezy to od zwrdcenia si¢ ku Chrystusowi.
Modelem takiego zycia jest On sam, znany z Ewangelii. Najbardziej objawia
sie to w Jezusowym zwrdceniu sie ku blizniemu, ktére pokazuje, ze tylko takie
odwrdcenie si¢ od siebie i bezinteresowno$¢ umozliwia dobre i odpowiedzialne
dzialanie. Takie radykalne zwrécenie si¢ ku blizniemu jest konieczne nawet
wtedy, gdy pojawia sie ryzyko zgrzeszenia. Byloby nieodpowiedzialne, gdyby
czlowiek powstrzymat sie od dziatania z leku przed grzechem czy wina*.

Luteranskim, niemieckim teologiem i pastorem byl réwniez Paul Til-
lich (+1965), ktéry z obawy przed hitlerowcami wyjechat w 1933 r. do USA?%.

2L D. Bonhoeffer, The Cost of Discipleship, s. 69.

22 What is worse than doing evil is being evil” D. Bonhoeffer, Ethics, s. 67.

2 If I refuse to bear guilt for charity’s sake, then my action is in contradiction to my
responsibility which has its foundation in reality” Tamze, s. 241.

Dwie prace sa szczeg6lnie wazne dla jego pogladéw etycznych: Systematic Theology
(t. 1-3, Chicago: University of Chicago Press 1951-1963) i Love, Power and Justice
(New York-London: Oxford University Press 1954). Wyjatkowa popularnos¢ zyskata
natomiast praca The Courage to Be (New Haven: Yale University Press 1952).
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Okreslany mianem chrzescijanskiego egzystencjalisty, Tillich usitowal pola-
czy¢ luteraniska teologie z egzystencjalizmem. W swoich systematycznych
studiach teologicznych dazyl do swoistego pojednania wiary ze wspdlczesna
kulturg, a poniewaz pisal w sposéb zrozumialy takze dla nieprofesjonalnego
czytelnika, zyskal wielka popularnos¢. Chcial poméc czlowiekowi znalezé
teologiczne (plynace z wiary) odpowiedzi na problemy codziennego zycia. By
zbudowac ten most taczacy wiare i kulture, stosowal tzw. metode korelacji,
wedltug ktérej tres¢ chrzescijaniskiego Objawienia zostaje okreslona w relacji
do sytuacji kulturowej, w odpowiedzi na pytania, jakie ona stawia. Z kolei sy-
tuacje kulturowa odczytywal zwlaszcza w $wietle kategorii egzystencjalnych,
ale i psychologicznych, np. Junga.

Dla problematyki etycznej godna uwagi jest u Tillicha tzw. zasada pro-
testancka. Méwi ona, ze o rzeczywisto$ci wzglednej i skoniczonej (a taka jest
stworzony $wiat, a wiec i ludzkie zycie) nie mozna glosi¢ zadnych twierdzen ab-
solutnych?. Zasady czy wartosci etyczne wiec, zawsze osadzone w konkretnym
kontekscie kulturowym, nie moga by¢ uwazane za absolutne. Absolutny i trans-
cendentny jest tylko Bég, natomiast wszystkie ludzkie sady, takze moralne,
podpadaja pod krytyke i zmiany. Nie oznacza to jednak prostego odwotania sie
do indywidualizmu o$§wieceniowego. Czlowiek nie jest autonomiczny moralnie,
ale caly (wraz z kulturg) jest zakorzeniony w Bogu, prawdziwym zZrédle Zzycia
i bytu. Dlatego cztowiek i cata jego rzeczywisto$¢ winny by¢ teonomiczne, nie
tracac jednak swojej skoriczonosci. Na to, co nieskonczone i absolutne, wska-
zuje Boze Objawienie. Jednakze Boze Objawienie jest niepojete, stad czlowiek
nie wyprowadzi z niego ani absolutnej etyki, ani dogmatyki. Chrzes$cijariska
etyka i chrzescijanskie prawdy wiary jedynie kieruja ku temu, co absolutne,
ale same absolutem nie s3. Obok tak rozumianej zasady protestanckiej Tillich
wyréznia tzw. teologiczne biegunowosci, czyli rzeczywistosci, ktére wydaja sie
sprzeczne, ale tak naprawde sa komplementarne. Dla przykladu - ,indywidu-
alizacja” (wymiar indywidualny) i ,partycypacja” (wymiar uniwersalny), wolno$¢
i przeznaczenie czy dynamika i forma. Plynaca z tego implikacja etyczna jest
przekonanie, ze moralne zasady czy warto$ci wzajemnie sprzeczne sa takimi
tylko pozornie, w istocie bowiem si¢ uzupetniaja, a nie wykluczaja®.

Najbardziej znanym teologiem luteranskim ze Skandynawii byl Anders
Nygren (t1977). Jego obszerne dzielo Agape and Eros* uchodzi za jedna z waz-

25 The Protestant principle [...] contains the divine and human protest against any abso-

lute claim made for a relative reality, even if this claim is made by a Protestant church.
The Protestant principle is the judge of every religious and cultural reality, including
the religion and culture which calls itself ‘Protestant”. P. Tillich, The Protestant Era,
Chicago: University of Chicago Press 19438, s. 163.

26 Por. J.P. Wogaman, Christian Ethics, s. 225-228.

2 Agape and Eros: A Study of the Christian Idea of Love, t. 1-2, thum. A.G. Hebert, Lon-
don: SPCK 1932-1939. O tym studium pisal, réwniez krytycznie, inny teolog z Lund,
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niejszych prac z teologii chrzescijanskiej, jakie powstaly w XX wieku. Byl teo-
logiem i biblista, etykiem i ekumenistg zwiazanym przez lata z uniwersytetem
w Lund w Szwecji, potem takze biskupem. Jego spojrzenie na chrzescijaiistwo
bylo wyraznie etyczne, gdy pisal, ze ,religia chrzescijanska jest religia dogtebnie
etyczng, a jej etyka jest etyka doglebnie religijna™®. Jego wizja chrzescijafistwa
i Biblii opiera si¢ na hermeneutycznej metodzie ,badania motywéw”. Wskazuje
na dwa takie dominujace motywy w chrzescijanstwie, ktére odpowiadaja na
fundamentalne pytania o wieczno$¢ czy dobro: to agape i eros. Specyficz-
nie chrzescijaniskim motywem jest oczywiscie agape, za$ eros to dziedzictwo
mysli helleniskiej. To agape nadato chrzescijaristwu jego najglebszy charakter
i uksztaltowato je jako ,teocentryczna droge zbawienia” Oba te imiona mitosci
(i religii chrzescijaniskiej) sa w stosunku do siebie rywalami i pozostaja w kon-
flikcie: agape to milos¢ Boga do czlowieka, jest pelnym poswiecenia dawaniem
sie i stwarzaniem, jest droga zstepujaca; eros to mitos¢ ludzka, jest pozadaniem
i pragnieniem, jest w niej milos¢ siebie, jest droga wstepujaca. W ten sposéb
Nygren pokazuje, ze zycie ludzkie jakby zawiera si¢ miedzy dwiema mozliwo-
$ciami: miloscig Boga i miloscig siebie. Poniewaz mito$¢ Boza (agape) zawsze
jest pierwsza i jedynie twoércza, prawdziwe dobre ludzkie czyny sa nie tyle
wyrazem ludzkiej mitosci, ile raczej odpowiedzia na uprzednia mito$¢ Boga,
sq jakby druga strong Bozej milosci. Gléwny element krytyki tej wizji Nygrena
wskazywal na pominiecie idei nomos, czyli prawa, ktére on przypisywat jako
charakterystyczne dla judaizmu. Krytycy podkreslali jednak, ze bez nomos
Ewangelia zostaje istotnie zubozona, a obraz chrzescijanstwa zafalszowany.
Wedlug Wingrena prowadzi to do btednego odczytania Objawienia biblijnego,
gdzie np. w prawdzie o czlowieku nie ma miejsca na uznanie jego winy po
grzechu i ofiarowanej mu mozliwosci przebaczenia®.

Gustaf Wingren, por. Theology in Conflict: Nygren, Barth, Bultmann, ttum. E. Wahl-
stron, Edinburgh: Oliver and Boyd 1958; tenze, Creation and Law, ttum. R. Mckenzie,
Edinburgh: Oliver and Boyd 1961.

28 Agape and Eros: A Study of the Christian Idea of Love, s. 46.

2 [...] Nygren’s method of correlating the purely abstract questions of philosophy of
religion and philosophic ethics with the concrete, historic answer (Agape) that Chris-
tianity gives to these questions, unfits him for interpreting the genuine Biblical Gospel
of Agape. The Gospel presupposes guilt, and promises forgiveness; whereas Nygren
presupposes an empty, formal moral-religious nature in man, demanding only to be
filled somehow or other” W.M. Horton, [rec.] G. Wingren, Theology in Conflict: Ny-
gren, Barth, Bultmann, ,Theology Today” 15(1958), nr 3, s. 417-418. Por. D.L. Okholm,
Nygren Andreas, w: New Dictionary of Christian Ethics and Pastoral Theology, red.
D.J. Atkinson, D.H. Field, A.F. Holmes, O. O’'Donovan, Leicester: InterVarsity Press
1995, s. 635. Wskazujac na to odrzucenie idei prawa, Robinson pisze na marginesie,
ze wszelka etyka protestancka zostaje powaznie okaleczona, gdy nie docenia prawa
naturalnego. Na tle dziejéw chrzescijafistwa poreformacyjnego, jak pisze, jedynie an-
glikanizm uniknal tego bledu i od Hookera do czaséw najnowszych znajdowal miej-
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Sposréd amerykanskich teologéw i etykdw na szczegdlne wyréznienie
zastuguje Reinhold Niebuhr (+1971), wieloletni profesor Union Theological
College w Nowym Jorku. Pisal najwiecej na tematy spoleczne i etyczne, na
ktére wrazliwos¢ uksztaltowal w nim ruch tzw. ewangelii spotecznej, do kto-
rego byl jednak coraz bardziej krytyczny*®. U podstaw jego przekonan lezala
prawda o grzechu pierworodnym i jego skutkach w zyciu spotecznym. Ludzka
kondycja, w wymiarze indywidualnym i spolecznym, byta wiec zdominowana
przez grzech, cho¢ w czlowieku jest takze dobro i sta¢ go na dobro. Nie-
buhr odrzucal wcze$niejszy optymizm i idealizm protestanckiego liberali-
zmu teologicznego, a z nim tzw. etyke milosci. Dlatego do jego pogladéw
przylgnelo okreslenie teologicznego i spolecznego realizmu. Sama milo$¢ nie
poprawi sytuacji spolecznej, bo najpierw konieczna jest sprawiedliwos¢. Ten
jego ,chrzescijanski realizm” miat duzy wplyw na ksztaltowanie si¢ amerykan-
skich instytucji spoteczno-politycznych. Niebuhr glosit, ze zdolnos¢ cztowieka
do wprowadzania sprawiedliwosci pozwala sadzi¢, ze demokracja jest moz-
liwa. Natomiast réwnoczesna, ptynaca z grzechu pierworodnego, sklonnos¢
czlowieka do niesprawiedliwosci, sprawia, ze demokracja jest konieczna®. Te
teze Niebuhra uznano za teologiczne uzasadnienie demokracji. Odwotujac sie
do tego, podkreslano, ze wladza ma za zadanie nadawa¢ temu przekonaniu
ksztalt instytucjonalny w zyciu publicznym. Z prawdy o grzechu pierworod-
nym Niebuhr wyprowadzit tez ostra krytyke pacyfizmu, ktéry — jak tlumaczyt
— opieral sie na falszywym przekonaniu, ze prawo mitosci, samo z siebie, be-
dzie skutecznie ksztaltowalo sprawiedliwe stosunki spoteczne. Taki pacyfizm
jest przykladem braku realizmu, bo btednie zaklada, ze grzeszni ludzie beda
w stanie zy¢ ze soba w duchu mitosci. Wedlug Niebuhra to blad teologiczny,
graniczacy z herezja, gdyz zawiera w sobie negacje prawdy o trwatych skutkach
grzechu pierworodnego, a wiec ludzkiej grzesznosci mimo taski gtadzacej wine.

sce dla moralno$ci naturalnej i samego prawa naturalnego. Por. The Groundwork of
Christian Ethics, s. 302-303.

To ruch wérédd amerykanskich protestantow, gloszacy postep i tagodne reformy w zyciu
spolecznym, inspirowane gtéwnie ewangeliczng idea krolestwa Bozego, co uksztatto-
walo tzw. etyke krélestwa Bozego. Trwal od lat 90. XIX wieku do II wojny $wiatowe;j,
obejmujac liczne srodowiska protestanckie. Za ojca tego ruchu uwaza sie pastora kon-
gregacjonalistow W. Gladdena (11918), a jego gtéwnym prorokiem byl pastor baptystow
W. Rauschenbusch (+1918).

»Man’s capacity for justice makes democracy possible, but man’s inclination to injus-
tice makes democracy necessary”. R. Niebuhr, The Children of Light and the Children
of Darkness: A Vindication of Democracy and a Critique of Its Traditional Defense,
New York: C. Scribner’s Sons 1944, s. IX. Inne jego prace to m.in.: Moral Man and
Immoral Society: A Study in Ethics and Politics, New York: C. Scribner’s Sons 1932; An
Interpretation of Christian Ethics, New York—-London: Harper and Brothers 1935; The
Nature and Destiny of Man: A Christian Interpretation, t. 1-2, New York: C. Scribner’s
Sons 1941-1943.
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W konsekwencji prowadzi do jeszcze wiekszych niesprawiedliwosci i nietadu
w zyciu spolecznym, a nawet tragedii, o czym Niebuhr pisal w kontekscie
trwajacej II wojny $§wiatowej®.

Mtodszy brat Reinholda, Helmut Richard Niebuhr (11962), byl réwniez
znanym teologiem protestanckim, ktéry zajmowal sie gtéwnie relacja chrze-
$cijanistwa do $wiata. Szczegélnie znana jego praca to Chrystus a kultura®,
gdzie przedstawil pie¢ mozliwych typow tej relacji. Obok mozliwych ujec
przeciwstawnych czy mijania si¢ obu rzeczywistosci, za najbardziej stuszna
uznal te, gdzie Chrystus i chrze$cijanstwo przeksztalcaja kulture, a wiec caly
stworzony $wiat, wedle chrzescijaniskiej madrosci. Tutaj Chrystus jest zrédlem
nowej i prawdziwej kultury. Innym zagadnieniem etycznie waznym u niego sa
tzw. osrodki warto$ci, rozumiane jako punkt odniesienia, na ktérym zasadzaja
sie wszelkie wartos$ci zyciowe, rodzace postawy wiary i etyki. Niebuhr wyrdznit
trzy typy takich osrodkéw: politeizm — gdzie liczne i rozproszone wartosci
spotykaja sie ostatecznie w samym czlowieku, on jest ich o$rodkiem; henoteizm
— gdzie centrum wartosci jest grupa czy ,plemie’, np. rodzina, badZ w sen-
sie najszerszym: cala ludzko$¢ (wtedy jest to humanizm jako najdoskonalsza
forma henoteizmu); radykalny monoteizm — gdzie o$rodkiem wszelkich war-
tosci jest Bog. Ten ostatni typ genezy i centrum wartosci jest najdoskonalszy,
a z calej tej teorii wynika, ze w istocie kazdy czlowiek jest religijny, gdyz Bogu
lub bogom oddaje czes¢. Implikuje to rowniez prawde, ze etyka, by uniknaé
powierzchownosci, jest ostatecznie religijna (czy teologiczna), gdyz wyrasta
z wartosci zakorzenionych w takim czy innym osrodku warto$ci (bedacym albo
Bogiem, albo béstwem). Interesujace dla problematyki etycznej jest rowniez
rozréznienie, jakie Niebuhr wprowadzil, piszac o trzech mozliwych podejsciach
do etyki. Czlowiek moze tu widzie¢ siebie jako ,twdrce” — sam wybiera srodki
do osiagniecia celéw, tym samym przejawiajac wlasna autonomie. W innym
ujeciu czlowiek dziata jako ,,obywatel’; czyli rozumie swoje zycie etyczne jako
postuszenstwo prawu moralnemu. Najbardziej doskonala etycznie postawa
jest jednak ,,moralna odpowiedzialno$c¢’, gdzie czltowiek poszukuje wlasciwej
odpowiedzi danej Bogu, gdy staje wobec probleméw moralnych. Ta wlasciwa

32 But Niebuhr regards the ‘heretical’ form of pacifism as having very dangerous political

consequences as well. Harboring, as it does, the illusion that the tyrant an be persu-
aded by nonviolent love to abandon tyranny or the illusion that one’s own nonviolent
form of resistance is an expression of the higher love, heretical pacifism greatly com-
pounds the injustices and tragedies of history”. ].P. Wogaman, Christian Ethics, s. 220.
Por. R. Niebuhr, Christianity and Power Politics, New York: C. Scribner’s Sons 1940,
s. 1-32.

Christ and Culture, New York: Harper 1951. Inne jego prace: The Kingdom of God in
America, New York: Harper 1937; Radical Monotheism and Western Culture, New
York: Harper 1960; The Responsible Self: An Essay in Christian Moral Philosophy, New
York: Harper & Row 1963.
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odpowiedz oznacza przyjecie za wlasne Bozego widzenia i warto$ciowania.
Jego etyka jest wiec etyka odpowiedzi Osobie, a nie zasadom czy prawu®.

Znanym amerykanskim etykiem, pochodzacym ze wspdlnoty mennonic-
kiej, byt John Howard Yoder (+1997). W najglosniejszej ksiazce, The Politics
of Jesus: Vicit Agnus Noster®, dal wyraz swoim zdecydowanie pacyfistycznym
pogladom, jednakze bez zludzen co do moralnej doskonalosci czlowieka. Punk-
tem odniesienia dla niego jest sam Chrystus, ktéry zdecydowanie odrzucit
metode gwaltu jako droge do naprawienia niesprawiedliwosci w $wiecie. Jego
droga jest jedynie milto$¢, ktéra ostatecznie doprowadzita Go na krzyz. W Jego
zmartwychwstaniu objawia si¢ Bozy sposéb odpowiedzi na zlo i grzech, ob-
jawiajace sie w ludzkiej historii. Zta i niesprawiedliwosci nie da sie usunac ze
$wiata przez usuniecie ztych czy niesprawiedliwych struktur. Ich korzenie tkwia
w ludzkim grzechu, stad tylko zaangazowanie w duchu poddania sie i wier-
nosci Bogu moze doprowadzi¢ do zwyciestwa nad grzechem. Pokazuje to, ze
zadaniem czlowieka jest nie tyle ziemski sukces, ile postuszenstwo Bogu. Nie
do czlowieka nalezy kontrolowanie loséw $wiata, ale do Boga. Czlowiek ma
natomiast zy¢ i dziata¢ w duchu wiernosci i postuszenistwa Temu, w ktérego
uwierzyl jako Zbawiciela. Boze zwyciestwo, jak to wida¢ na przykladzie Jezusa,
ma w koncu wymiar eschatologiczny, gdyz objawilo sie w zmartwychwstaniu.
Zaangazowanie czlowieka (chrzescijan) w naprawe $wiata jest konieczne, ale
zawsze za pomoca metod pokojowych i w duchu milosci. Grzechu bowiem
nie mozna zwalczy¢ grzechem. Wedlug Yodera tak rozumiany pacyfizm to
prawdziwa ,polityka Jezusa’, ktéra winna sie sta¢ droga wiary i zycia nie tylko
kazdego Jego ucznia, ale takze calej wspdlnoty Kosciota, coraz bardziej wier-
nego i postusznego Bogu®.

Dla calo$ci obrazu réznych tendencji w etyce wspolczesnego protestan-
tyzmu potrzebne byloby réwniez oméwienie glosnej debaty wokét etyki sy-
tuacyjnej (czasem zwanej takze etyka kontekstualng), ktéra wiaze si¢ gtéwnie
z J. Fletcherem i J.A.T. Robinsonem*. Rzecz jednak domaga si¢ odrebnego

3¢ Niebuhr’s own ethic is an expression of the third of these. The ‘responsible self’ is the

person who responds to God, valuing all things as they are valued by God”. J.P. Woga-
man, Christian Ethics, s. 229. Te kwestie Niebuhr omawia szeroko w The Responsible
Self, pracy wydanej juz po jego $mierci.

%5 Grand Rapids: Eerdmans 1972.

36 Through the resurrection God gave the victory to Jesus and the way of love and made
permanently clear that the way of obedience is the only faithful response of humanity
to the injustices and dilemmas of history. Our responsibility is to be faithful, not suc-
cessful. Success is God’s business; obedience is ours” J.P. Wogaman, Christian Ethics,
s. 234.

37 Por. np. ]. Fletcher, Situation Ethics: The New Morality, Philadelphia: Westminster
Press 1966; tenze, Moral Responsibility: Situation Ethics at Work, London: SCM 1967;
J. Fletcher, T. Wassmer, Hello Lovers! An Introduction to Situation Ethics, Washington:
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studium, a tutaj warto jedynie podkresli¢ podstawowa teze tego nurtu, ktdry
odrzucit istnienie jakichkolwiek zawsze wiazacych norm moralnych z wy-
jatkiem ogélnej zasady mitosci. Sytuacyjne okolicznos$ci kazdego przypad-
ku wskazuja natomiast, co tu i teraz oznacza ta milo$¢ i jakich zachowan
sie domaga, co mialo dowartosciowa¢ moralna odpowiedzialno$¢ podmiotu
dzialajacego’®®. Odrebnym zagadnieniem w obszarze etyki protestanckiej jest
cala tradycja anglikanskiej teologii moralnej, ktéra w XX wieku doswiadczyta
wszechstronnej, cho¢ niedokorniczonej odnowy, a ktéra byta dzielem takich
teologdw moralistow, jak K.E. Kirk, R.C. Mortimer, L. Dewar czy H. Wad-
dams®. Wéréd wspoélczesnych etykéw anglikanskich warto zwréci¢ uwage na
takie nazwiska, jak: O. O’Donovan, z oksfordzkiego Christ Church, uwazany
dzisiaj za czolowego teologa moraliste anglikanskiego, ktéry w wizji moral-
nosci chrzescijanskiej podkresla szczegélnie jej wymiar paschalny; M. Banner
z londynskiego King’s College, ktéry pisze w duchu K. Bartha, a wiec etyka
chrze$cijaniska jest dla niego wyraznie biblijna i gleboko teologiczna; B. Mit-
chell z Oksfordu, zajmujacy si¢ m.in. relacja prawa i moralnosci z silnym na-
chyleniem filozoficznym; I.T. Ramsey, réwniez z Oksfordu, analizujacy etyke
chrzescijanska z perspektywy filozoficznej; R. Preston z Manchesteru, ktéry
zajmowal sie gtéwnie problematyka spoteczna i ekonomiczna; H. Oppenheimer,
ktora podkresla biblijny i teologiczny charakter moralnosci chrzescijanskiej
z mocnym wskazaniem na milo$¢*.

Corpus Books 1970; J.A.T. Robinson, Honest to God, London: SCM 1963; tenze, Chri-
stian Morals Today, London: SCM 1964; D.L. Edwards, J.A.T. Robinson, The Honest to
God Debate: Some Reactions to the Book Honest to God, London: SCM 1963; P.L. Leh-
mann, Ethics in a Christian Context, London: SCM Press 1963; The Situation Ethics
Debate, red. H.G. Cox, Philadelphia: Westminster Press 1968; Norm and Context in
Christian Ethics, red. G.H. Outka, P. Ramsey, New York: Scribner 1968; J.C. Bennet
[i in.], Storm over Ethics, Philadelphia: United Church Press 1967.

Krétka analiza dyskusji wokol etyki sytuacyjnej wraz z jej gléwnymi nurtami por.
J.E. Childress, Situation Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 586-588.
Obszerne i cenne analizy tego nurtu etycznego por. S. Rosik, Sytuacjonizm etycz-
ny a chrzescijariska roztropnosc. Studium teologiczno-moralne, Poznan: Ksiegarnia
$w. Wojciecha 1986.

Gruntowna analiza zalozen i przebiegu tej odnowy, wraz z bogata bibliografia, por.
S. Nowosad, Odnowa anglikanskiej teologii moralnej w XX wieku, Lublin: RW KUL
2001.

Wazniejsze prace tych autoréw to: O. O’Donovan, Resurrection and Moral Order: An
Outline for Evangelical Ethics, Leicester: Inter-Varsity Press 1986; tenze, The Desire
of the Nations: Rediscovering the Roots of Political Theology, Cambridge: Cambridge
University Press 1996; M. Banner, Christian Ethics and Contemporary Moral Problems,
Cambridge: Cambridge University Press 1999; B. Mitchell, Law, Morality and Religion
in a Secular Society, Oxford: Oxford University Press 1967; Christian Ethics and Con-
temporary Philosophy, red. L'T. Ramsey, London: SCM 1966; R. Preston, Confusions in
Christian Social Ethics: Problems for Geneva and Rome, London: SCM 1994; H. Op-
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Warte zaznaczenia jest takze wczesniejsze, glebokie uwrazliwienie spo-
teczne etyki anglikanskiej, czego poczatki siegaty XIX wieku, i srodowiska
tzw. chrzescijanskich socjalistow zwiazanego z FE.D. Mauricem, by w XX wieku
znalezé swoj wyraz szczegdlnie w dziatalnosci i pismach arcybiskupa Can-
terbury W. Temple. W Stanach Zjednoczonych na nowo odzywala etyczna
tradycja liberalna z akcentem na autonomie etyczna, najbardziej w pismach
W.G. Mueldera czy J.L. Adamsa. Amerykanski etyk P. Ramsey pisat w duchu
R. Niebuhra z podkreslaniem znaczenia porzadku (fadu moralnego) w Zyciu
spotecznym, ale réwniez np. w obszarze etyki medycznej. Odwolujac sie do
idei przymierza wskazywal (wbrew sytuacjonistom etycznym) na znaczenie
zasad i norm w zyciu chrze$cijanskim. Relacyjny akcent w etyce, obecny m.in.
u H.R. Niebuhra, wida¢ réwniez u P. Lehmanna. Jego ujecie etyki jest wyraznie
chrystocentryczne, z akcentem na wspoélnote wiary jako $rodowisko, gdzie do-
konuje sie podejmowanie decyzji moralnych w odpowiedzi na Boze wezwania
(stad jego etyka jest zwykle okreslana jako koinonia ethics)*.

Przesunigcie akcentu z dyskusji o ,etyce norm” ku odnowieniu i po-
glebieniu rozumienia ,etyki cnét i charakteru moralnego” jest szczegdlnie
widoczne u J. Gustafsona i S. Hauerwasa. Gustafson zwraca tez uwage na
potrzebe teologicznego poglebienia etyki chrzescijanskiej, zwlaszcza przez
nadanie jej wyraznego charakteru teocentrycznego. Widzi tez konieczno$¢
glebszych i wszechstronniejszych studiéw nad mysla etyczna w kontekscie eku-
menicznym. Hauerwas, teolog i etyk metodystyczny, pisze zwlaszcza o formacji
moralnej i ksztaltowaniu ,charakteru moralnego” i cnét w zyciu chrzescijan-
skim*2. Wsrod wspotczesnych amerykanskich etykéw tradycji anglikanskiej

penheimer, Law and Love: A Study in Practical Christian Ethics, London: Faith Press

1962; taz, The Character of Christian Morality, London: Faith Press 1965.
#  Por. W.G. Muelder, The Ethical Edge of Christian Theology: Forty Years of Communi-
tarian Personalism, New York: Edwin Mellen Press 1983; P. Ramsey, Basic Christian
Ethics, London: SCM 1950; tenze, Deeds and Rules in Christian Ethics, Edinburgh:
Oliver & Boyd 1965; tenze, Ethics at the Edges of Life: Medical and Legal Intersections,
New Haven: Yale University Press 1978; P.L. Lehmann, Ethics in a Christian Context,
London: SCM 1963. Lehmann pisze tu: ,The ethical reality of the church is the buil-
ding up of itself in love, as Christ the head works in it; and this ethical reality is the
koinonia” (s. 54; por. caly rozdziat s. 45-73).
Por. ].M. Gustafson, Protestant and Roman Catholic Ethics: Prospects for Rapproche-
ment, Chicago: University of Chicago Press 1978; tenze, Ethics from a Theocentric
Perspective, t. 1-2, Chicago: Chicago University Press 1981-1984; S. Hauerwas, Vision
and Virtue: Essays in Christian Ethical Reflection, Notre Dame: Fides Publishers 1974;
tenze, Character and the Christian Life: A Study in Theological Ethics, San Antonio:
Trinity University Press 1975; tenze, The Peaceable Kingdom: A Primer in Christian
Ethics, Notre Dame: University of Notre Dame Press 1983. Interesujace analizy etyki
Hauerwasa por. D. Fergusson, Community, Liberalism and Christian Ethics, Cambrid-
ge: Cambridge University Press 1998, s. 48-79.
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(episkopalnej) warto wskaza¢ na dwa nazwiska: S. Holmgren i T.F. Sedgwick.
Holmgren ukazuje moralno$¢ chrzescijaniska zdecydowanie w duchu teolo-
gicznym, zwlaszcza w perspektywie paschalnej. Chrzescijanin zyje wiara zmar-
twychwstania, stad cale jego dzialanie wyplywa z sakramentu chrztu, a ma by¢
uksztaltowane przez ,etyke powielkanocng’, by w konicu doprowadzi¢ do visio
Dei (co jest wyraznym nawigzaniem do K.E. Kirka)*. Sedgwick widzi zycie
chrzescijanskie w stalym odniesieniu do $wiata, ale ma ono wyptywac przede
wszystkim z doswiadczenia i uwielbienia Boga. W1asnie ten szeroko pojety kult
Bozy ma centralne znaczenie dla calego zycia moralnego, a jego szczegdlnym
zrédlem i wyrazem sg sakramenty. Stad etyke chrzescijaiska mozna okresli¢
jako etyke sakramentalna**.

Mozna zauwazy¢, ze w ostatnich latach etyka protestancka czesto zwraca
sie ku zagadnieniom z okreslonych obszaréw Zzycia i dzialalnosci czlowieka.
Zwana jest przez to etyka stosowana czy praktyczna, w przeciwienistwie do
wczedniejszego koncentrowania sie na kwestiach metaetycznych. Chodzi tu
zwlaszcza o takie jej dziedziny, jak np. bioetyka, etyka biznesu czy etyka po-
lityczna (w tym kwestia wojny i pokoju). Jest czesto bliska tradycyjnej kazu-
istyce, sprawiajac niekiedy wrazenie jej silnego ograniczenia i sprowadzenia do
rozwigzywania konkretnych probleméw (przypadkéw), cho¢ réwnocze$nie nie
pomija takich zagadnien, jak cnota czy charakter moralny. Jeszcze innym za-
gadnieniem, wymagajacym jednak odrebnego studium, sa rézne nurty etyczne
o swoistym charakterze, czy to rodzace sie z ruchéw feministycznych (etyka
feministyczna), czy to np. tzw. etyka afroamerykanska, etyka odwolujaca sie
do réznych typéw teologii wyzwolenia czy protestanckie proby tworzenia etyki
ekumenicznej. Interesujacym przyktadem takich ekumenicznych studiéw nad
problematyka moralna jest tom Ecumenical Ventures in Ethics, ktory przed-
stawia luteranskie i anglikaniskie analizy nauczania moralnego Jana Pawla II*.

Szczegélnie wazny obszar ciekawych dyskusji katolicko-protestanckich
z ostatniego okresu dotyczy zagadnienia prawa naturalnego. Ze strony ka-
tolickiej nalezy zwréci¢ uwage zwlaszcza na publikacje takich autordéw, jak
G. Grisez i tzw. jego szkola, a wiec szczegdlnie J. Finnis i J. Boyle. Autorami
waznych publikacji w tym zakresie, niekiedy krytycznych, sa rowniez R. Hit-
tinger, R. McInerny i R.P. George*®. Cenne jest to, ze autorzy ci analizuja

#  Por. S. Holmgren, Ethics after Easter, Cambridge—Boston: Cowley Publications 2000.

*  Por. T.F. Sedgwick, Sacramental Ethics: Paschal Identity and the Christian Life, Phila-
delphia: Fortress Press 1987; tenze, The Christian Moral Life: Practices of Piety, Grand
Rapids: Eerdmans 1999.

Ecumenical Ventures in Ethics: Protestants Engage Pope John Paul II's Moral Encyclicals,
red. R. Hiitter, T. Dieter, Grand Rapids—Cambridge: Eerdmans 1998.

Por. zwlaszcza: R. Hittinger, The First Grace: Rediscovering the Natural Law in a Post-
-Christian World, Wilmington: ISI Books 2003; R.P. George, In Defense of Natural Law,
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i rozwijaja doktryne prawa naturalnego na plaszczyznie tak filozoficznej, teo-
logicznej, jak i prawnej. Ze strony protestanckiej udzial w tych debatach wzieli
zwlaszcza J. Macquarrie (anglikanin), C.E. Braaten (tradycja reformowana),
C.EH. Henry (baptysta) czy R. Hiitter (luteranin). Da si¢ tu zauwazy¢ pew-
ne przeorientowanie teologicznej tradycji poreformacyjnej, w wyniku czego
ujawnia sie nowa i wieksza niz wcze$niej mozliwo$¢ znalezienia miejsca dla
prawa naturalnego w etyce protestanckiej. Braaten méwi nawet o potrzebie
wypracowania ,prawdziwie ekumenicznej teologii naturalnego prawa moral-
nego”. Interesujaca debata katolikéw i protestantéw wokot koncepcji prawa
naturalnego miata miejsce w Waszyngtonie w 1996 r., czego poklosiem jest
tom pt. A Preserving Grace: Protestants, Catholics and Natural Law” . R. Black,
australijski teolog i prawnik, na uniwersytecie w Oksfordzie napisat prace dok-
torska pt. Towards an Ecumenical Ethics, majaca na celu zbudowanie pewnej
etyki ekumenicznej, w ktorej jest miejsce m.in. na prawo naturalne widzia-
ne w aspekcie trzech tradycji chrzescijaniskich: katolickiej, metodystycznej
i anglikanskiej*®. Proby skonstruowania chrzescijanskiej etyki ekumenicznej
podejmuje w swoich wykladach takze ]. Bretzke, profesor teologii moralnej
z University of San Francisco i Berkeley.

Coraz dojrzalszy i stale postepujacy — cho¢ nie bez trudnosci — ekume-
niczny dialog teologiczny wydaje sie dojrzewa¢ do podjecia réwniez proble-
matyki moralnej. Prawdziwa i integralnie pojeta jedno$¢ chrzescijan nie moze
ograniczy¢ sie do wymiaru doktrynalnego z pominieciem ksztaltu zycia chrze-
$cijanskiego. Ta jedno$¢ bowiem jest zaréwno kwestia wiary, jak i moralnosci.
Wspomniany wczesniej dokument anglikarisko-katolicki Life in Christ powinien

Oxford: Oxford University Press 1999. Szczegblnej uwagi warta jest praca zbiorowa:
Common Truths: New Perspectives on Natural Law, red. E.B. McLean, Wilmington: ISI
Books 2000. Przeglad réznych opinii w tym zakresie zawiera 7. tom z serii Readings
in Moral Theology: Natural Law and Theology, red. C.E. Curran, R. McCormick, New
York: Paulist Press 1991.

A Preserving Grace: Protestants, Catholics and Natural Law, red. M. Cromartie, Wa-
shington, DC: Ethics and Public Policy Center — Grand Rapids: Eerdmans 1997. Z in-
nych publikacji por. np.: C.E. Braaten, Protestants and Natural Law, ,First Things”
1992, nr 19, s. 20-26; C.EH. Henry, Natural Law and a Nihilistic Culture, ,First
Things” 1995, nr 49, s. 55-60.

Ten doktorat pt. Towards an Ecumenical Ethics: Reconciling the Work of Germain
Grisez, Stanley Hauerwas i Oliver O’Donovan, w nieco zmienionej wersji, ukazat sie
jako Christian Moral Realism: Natural Law, Narrative, Virtue and the Gospel, Oxford:
Oxford University Press 2000.
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sie sta¢ zacheta dla innych komisji prowadzacych ekumeniczny dialog teolo-
giczny, by odwaznie i uwaznie wlaczy¢ do swoich poszukiwan i debat wizje
zycia moralnego uczniéw Chrystusa, jakie przyjmuja i glosza poszczegélne
wspolnoty. Réwnoczesnie sami teologowie moralisci i etycy chrzescijanscy
winni w wiekszym stopniu uwzglednia¢ kontekst ekumeniczny we wlasnych
poszukiwaniach naukowych i nauczaniu wizji chrzescijanskiego zycia moral-
nego. Dla katolickich teologéw moralistéw krytyczne, ale i odwazne sieganie
do tradycji wschodniej z jednej strony oraz do poreformacyjnej teologii i etyki
zachodniej z drugiej, z pewnoscia przyniesie dojrzalsze i pelniejsze zrozu-
mienie chrzescijaniskiego ksztaltu Zycia w Chrystusie. Jak pasterze Kosciota,
a w szczegolnie dojrzaly i bogaty sposéb Stuga Bozy Jan Pawet II, tak réwniez
teologowie moralni winni dojrzewaé w pragnieniu ,ponownego odnalezienia
jednos$ci wszystkich chrzescijan’, widzac w tym dar Chrystusa i wezwanie
Ducha Swietego®.

¥ Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 820.



Moralnosc
w dialogu ekumenicznym

N ie ulega watpliwosci, ze jednym z wiodacych i najbardziej charakterystycz-
nych ryséw chrzescijanstwa konca XX wieku jest jego otwarcie i zaanga-
zowanie ekumeniczne. Wiara chrzescijaiiska, swiadoma obciazen przesztosci,
ktére wyrastaja z bolesnych podziatéw w Kosciele, niesie w sobie zdecydowane
wezwanie do jednosci podzielonych uczniéw Chrystusa. Stad papiez Jan Pa-
wel II podkresla, ze ,wezwanie do jednosci chrzescijan, rzucone tak stanowczo
i z moca ponowione przez Sobér Watykanski II, rozbrzmiewa coraz donioslej
w sercach wierzacych, szczegélnie w obliczu zblizajacego si¢ Roku 2000™.
Wtasnie Wielki Jubileusz chrzescijanstwa stal si¢ wyjatkowa okazja dla odno-
wienia i ozywienia wysitku ekumenicznego catego Kosciota.

Podstawowe znaczenie dla odczytania ekumenicznego wymiaru Jubileuszu
Roku 2000 ma list apostolski Tertio millennio adveniente. To wlasnie mijajace
tysiaclecie naznaczylo wspdlnote Kosciota bolesnymi podzialami, ktére staja
w radykalnej sprzecznosci z wola Chrystusa (por. ] 17,20-23). Papieskie we-
zwanie do pokuty i nawrdcenia dotyczy takze tych grzechéw ludzi Kosciota,
ktére ,zaszkodzily jednosci, jakiej Bog pragnat dla swego Ludu™. Chodzi o to,
by nowe i wielorakie zaangazowanie wszystkich na rzecz pojednania podzielo-
nego chrzescijanistwa moglo ukazaé¢ wyraznie wzajemne zblizenie, co pozwoli
z nowa nadzieja wejs¢ w nowe milenium. Rok 2000 staje sie wiec nie tylko
okazjg, ale mocnym zobowigzaniem, by leczy¢ podzialy przesztosci®. Trzeba

Jan Pawel II, Encyklika Ut unum sint, nr 1.

Jan Pawet 11, List apostolski Tertio millennio adveniente, nr 34.

»Koniec drugiego milenium wzywa nas wszystkich do rachunku sumienia, a takze do
stosownych poczynan ekumenicznych, tak abysmy wobec Wielkiego Jubileuszu mogli
stang¢ jesli nie calkowicie pojednani, to przynajmniej o wiele blizsi przezwyciezenia
podziatow powstatych w drugim tysigcleciu”. Tamze. Por. tamze, nr 41 i 55; Jan Pawel II,
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zwrdcic¢ uwage, ze ten wysitek ekumeniczny staje rowniez przed teologia mo-
ralna i teologami moralistami jako wezwanie. Dotychczasowy oficjalny dialog
ekumeniczny w zasadzie realizowal sie gléwnie na ptaszczyznie doktrynalne;j,
historycznej czy prawnej. Tymczasem nalezy podkresli¢ koniecznos$¢ objecia
refleksja takze problematyki moralnosci chrzescijanskiej, by w ten sposéb
poszerzy¢ pole dialogu i ukaza¢ obszary porozumienia, wskaza¢ na potrzebe
wyjaénien, a takze poszukiwania lepszego zrozumienia racji partnera dialogu.
Rys ekumeniczny wspoélczesnej teologii moralnej jawi sie¢ w tym kontekscie
jako jeden ze znakéw jej odnowy po II Soborze Watykanskim®. Nachylenie
ekumeniczne teologii moralnej potwierdza jej szczere i glebsze karmienie sie
Pismem Swietym, gdzie sam Jezus Chrystus, zwlaszcza w modlitwie arcyka-
planskiej, wskazuje na koniecznosc¢ troski o jedno$¢ wszystkich Jego uczniéw.

Potrzebe dialogu ekumenicznego takze na ptaszczyznie moralnej dostrzegt
juz Sobo6r Watykanski II. Ta tematyka moze by¢ nawet traktowana jako uprzy-
wilejowana, gdyz odczytanie moralnego wymiaru Ewangelii moze si¢ stac
poczatkiem dialogu miedzy podzielonymi bra¢mi. Wszyscy chrzescijanie bo-
wiem pragna ,mocno trwa¢ przy Chrystusowym slowie jako zrédle cnoty
chrzescijanskiej™. Do tego akcentu nauki soborowej nawiazal Jan Pawet II,
wskazujac na konieczno$¢ podjecia duchowych i moralnych konsekwencji
wiary, a zwlaszcza problematyki nalezacej do sfery etyczno-moralnej w dialogu
ekumenicznym. W ten sposéb otwiera sie przed uczniami Chrystusa ,wielka
przestrzen dla dialogu dotyczacego moralnych zasad Ewangelii i ich zastoso-
wania”®. Wobec Wielkiego Jubileuszu jawi sie wyrazne wezwanie, by dla pelni
i owocnosci dialogu ekumenicznego problematyka moralnosci chrzescijanskiej
stala si¢ réwniez jego przedmiotem.

1. Potrzeba dialogu na temat moralnosci

Koscidt otrzymat od swego Boskiego Zalozyciela polecenie gloszenia Do-
brej Nowiny wszystkim narodom. Ciagle nowy kontekst misji Ko$ciota domaga
sie nieustannego wysitku odczytywania Ewangelii Pana w taki sposéb, by odkry-
wajac prawde Bozego przeslania, w skuteczny sposéb glosic ja wspolczesnemu

Bulla Incarnationis mysterium, Watykan: LEV 1998, nr 4; S. Nowosad, Wyzwania Wiel-
kiego Jubileuszu Roku 2000, ,,Zamojski Kwartalnik Kulturalny” 1999, nr 1-2, s. 19-20.
Por. F. Greniuk, Katolicka teologia moralna w poszukiwaniu wlasnej tozsamosci, Lublin:
RW KUL 1993, s. 177.

Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 23.

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 68.
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czlowiekowi. Podkreslil to jednoznacznie II Sobdér Watykanski, gdy wskazal, ze
Kosciét ma ,obowigzek bada¢ znaki czasu i wyjasniac je w §wietle Ewangelii,
tak aby mogl w sposéb dostosowany do mentalnosci kazdego pokolenia od-
powiada¢ ludziom na ich odwieczne pytania dotyczace sensu zycia obecnego
i przyszlego oraz wzajemnego ich stosunku do siebie”. Rozwazanie i zglebia-
nie prawdy Bozej w ciagle nowym kontekscie zycia i powolania chrzescijan
winno stad prowadzi¢ do wskazywania na istotne powinno$ci indywidualnego
i wspélnotowego zycia i powotania kazdego ucznia Chrystusa. Zycie moralne
chrzescijan ma prowadzi¢ do dawania $wiadectwa wiernos$ci Temu, ktéry jeden
jest droga, prawdg i Zyciem (por. ] 14,16).

Jednym z najwazniejszych znakéw obecnego czasu jest ekumenizm. Z kolei
jednym z obszaréw jego realizacji jest dialog stuzacy lepszemu wzajemnemu
poznaniu, odkryciu tego, co taczy i pokonywaniu przyczyn podziatéw. Dialog
ekumeniczny jest pewnym wyrazem zasadniczej postawy dialogu, jaka Kosciét
odczytuje jako swoje zadanie wobec czlowieka i jego kultury. W spelnianiu
misji ewangelizacyjnej dialog nie moze ogranicza¢ si¢ jedynie do sfery prawd
wiary, ale musi réwniez dotyczy¢ wynikajacych z Objawienia zasad zycia mo-
ralnego. Wiaze si¢ to z fundamentalnym przekonaniem, ze wiara jest niero-
zerwalnie zwigzana z moralnoscig®. Integralne rozumienie chrzescijaiistwa
domaga si¢ uznania, ze nie chodzi o proste przyjecie okreslonych tez, ale chodzi
o prawde, ktorg trzeba zyé. Wiara bowiem ma angazowac i obejmowac cata
egzystencje cztowieka. Ten wymiar moralny wiary opiera si¢ na przekonaniu, ze
»jest ona zrédlem zgodnego z nia zyciowego zaangazowania i zarazem takiego
zaangazowania si¢ domaga™.

Moralno$¢ stanowi wiec integralng cze$¢ Objawienia, wskazujac droge
do zbawienia. Historiozbawcze ukierunkowanie moralnosci chrzescijaniskiej
ujawnia tutaj jej fundamentalne znaczenie i sens. Zagadnienia moralne po-
nadto dotycza wszystkich, ,nurtuja doglebnie kazdego czlowieka i angazuja
wszystkich, takze tych, ktérzy nie znaja Chrystusa i Jego Ewangelii, a nawet nie
znaja Boga™®. Podjecie dyskusji na temat ludzkiej moralnosci przez wszystkich
chrzescijan staje sie¢ w taki spos6b szczegdlnym znakiem wspdlnego swia-
dectwa, jakie winno przemawia¢ do tych, ktérzy Chrystusa jeszcze nie znaja,

Sobdr Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspoélczesnym
Gaudium et spes, nr 4.

,Zadne rozdarcie nie powinno zagrazaé harmonii miedzy wiarg a zyciem: jednosé Ko-
Sciola zostaje naruszona nie tylko przez chrzescijan, ktérzy odrzucaja lub znieksztalcaja
prawdy wiary, ale i przez tych, ktérzy nie doceniajg wagi powinnosci moralnych, jakie
naklada na nich Ewangelia” Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor, nr 26.

Tamze, nr 89. Por. S. Nowosad, Zycie w Chrystusie. ARCIC II na temat zagadnievi
moralnych, s. 370.

Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor, nr 3.
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a same pytania moralne nie sa im obce. Swiadectwo ma zasadnicze znacze-
nie dla skuteczno$ci misji wobec $wiata. Jest ono znakiem, ktéry przemawia
wiarygodnie objawiajac Boga i Jego mitos¢ do wszystkich. W tym duchu Jan
Pawet II wolal o ,wspdlne swiadectwo skladane przed $§wiatem Chrystusowi
[...]. W Imie Jezusa prosze o wspdlne chrzescijanskie swiadectwo [...]. Jezus
Chrystus oczekuje od wszystkich swiadectwa wiary. Los ewangelizacji taczy
sie ze $wiadectwem jednosci dawanym przez Kos$ciét™. Podjecie wspdlne-
go wysitku poszukiwania coraz pelniejszego odkrywania prawdy przestania
moralnego Objawienia jawi sie stad jako obowiazek wpisany w wezwanie do
dawania wiarygodnego $wiadectwa wiary chrze$cijanskiej. Nie nalezy jednak
tego rozumie¢ w taki sposéb, ze jedno$c¢ opinii dla wspdlnego swiadectwa ma
by¢ ponad wymagania prawdy. Wierno$¢ prawdzie domaga si¢ bowiem, by
wyraznie nazwac rdznice, jezeli takie istnieja, takze w kwestiach moralnych.
Przykltadem moze tu by¢ glosna wymiana opinii miedzy biskupami katolickim
i anglikanskimi na temat moralnej oceny badan nad embrionem ludzkim.
Ujawnienie si¢ réznic w ocenie moralnej tych praktyk nie bylo wcale gorszace,
chociaz pochodzito od chrzescijanskich biskupow'.

Potrzeba dialogu dotyczacego tematyki moralnej wyrasta réwniez z faktu
pojawiania sie coraz to nowych pytan odno$nie do wielorakich problemoéw
zycia wspélczesnego $wiata. Koscidt, jako znak obecno$ci Boga na ziemi, jest
zobowiazany do dawania wlasciwych odpowiedzi, zwlaszcza w kwestiach
szczegblnie wazkich czy kontrowersyjnych. Trzeba zrobi¢ wszystko, by nowe
problemy osobiste i spoteczne nie prowadzily do nowych podzialéw wsrod
uczniéow Chrystusa. Stad ,istnieje pilna potrzeba, by Ko$cioly wspdlnie znala-
zly sposoby podejicia do kontrowersyjnych spraw moralnych™?. Tylko w taki
sposob Kosciél, bedac wierny wezwaniu Chrystusa, pozostanie skutecznym
nauczycielem i drogowskazem dla szukajacych drogi do prawdy, a przez to do
samego Boga. Juz istniejacy dialog ekumeniczny zwraca na to uwage podkre-
Slajac, ze ,Kos$cioly nie powinny unika¢ dialogu, zwlaszcza dlatego, ze kwestie
etyczne moga stac si¢ jednoczacymi Ko$cioly sposobami wyrazenia wspélnego
$wiadectwa [...]. W atmosferze pelnej pokoju i pozbawionej leku uczestnicy
dialogu moga dokladniej okresli¢, gdzie znajduja sie¢ zgodnosci, niezgodnosci
czy sprzecznos$ci. Dialog moze potwierdzi¢ wspélne przekonania, o ktérych
Koscioly sa zobowiazane zlozy¢ wspdlne §wiadectwo wobec calego $wiata.

Przemoéwienie podczas spotkania ekumenicznego (Wroctaw, 31 V 1997), w: Jan Pa-
wet I, Jezus Chrystus wczoraj, dzis i na wieki. Przeméwienia z Pielgrzymki Apostolskiej
do Polski w 1997 roku, Zabki: Apostolicum 1997, s. 21.

Por. K.T. Kelly, New Directions in Moral Theology: The Challenge of Being Human,
London: Geoftrey Chapman 1992, s. 8-12.

Wspélna Grupa Robocza Swiatowej Rady Koscioléw i Ko$ciola Rzymskokatolickiego,
Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych, nr 1, 2-3.
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Co wiegcej, dialog moze okresli¢, w jaki sposéb przekonania etyczne i rézne
praktyki odnosza sie do jednosci w zyciu moralnym, ktére jest pragnieniem
Chrystusa™.

Podjecie problematyki moralnej w dialogu ekumenicznym wpisuje sie
wyraznie w fundamentalna postawe odniesienia Kosciota do §wiata. Odwoluje
sie ona do dialogu jako zasadniczej metody spotkania i porozumienia. Wyra-
zajac przekonanie, ze wazniejsze i silniejsze jest to, co ludzi taczy, anizeli to,
co ich dzieli, Ko$ciét widzi siebie jako apostofa dialogu. Sobér uczy stad, ze
»Ko$ciét na mocy swego poslannictwa, nakazujacego mu o$wiecaé oredziem
ewangelicznym caly $§wiat i zespoli¢ wszystkich ludzi [...] w jedno$¢ Ducha, staje
sie znakiem owego braterstwa, ktére pozwala na szczery dialog i taki dialog
utrwala”®. Taki dialog charakteryzuje wszelkie odniesienia Ko$ciola, co ma
stuzy¢ temu, by ,mozna bylo osiagna¢ coraz glebsze zrozumienie objawienia,
aby pelniej ujawnilo sie dziedzictwo madrosci chrzescijanskiej [...] aby rozwijat
sie dialog z bra¢mi rozlaczonymi i z niechrze$cijanami oraz aby mozna bylo
rozwiazywac problemy powstate skutkiem postepu nauk™.

Obszerny wyktad na temat dialogu w Zyciu i misji Kosciola zawarl papiez
Pawel VI w encyklice Ecclesiam suam z 1964 r. Sam Kosciét zrodzit sie ze
zbawczego dialogu, jaki zapoczatkowal Bég Ojciec z ludZzmi poprzez swojego
Jedynego Syna. Swiadczy o tym cata historia zbawienia, ktéra moze by¢ nazwa-
na zbawczym dialogiem, ,ktéry Bég w sposéb przedziwny z ludZzmi nawiazuje
i w rozmaity sposéb dalej prowadzi. W tym jak gdyby obcowaniu (por. Ga
3,38) Chrystusa z ludZzmi B6g objawia co$ o Sobie, o tajemnicy swego zycia
[...] [i] daje do poznania, z jednej strony, za co mamy Go uwazaé, mianowicie
za milo$¢, a z drugiej strony, w jaki sposéb mamy Go czci¢ i stuzy¢ Mu, na-
kazujac nam tylko mitos$¢ i nic wiecej””. Kosciél, wypetniajac swéj apostolski
obowiazek, ma podtrzymywac i prowadzic¢ ten dialog zar6wno na forum swego
zycia wewnetrznego, jak i na zewnatrz, czynigc to zawsze w duchu jasnosci,
tagodnosci, zaufania i roztropnosci'®.

4 Tamze, nr14,s.125-126.

Sobér Watykanski 1I, Konstytucja duszpasterska o Koéciele w $wiecie wspélczesnym
Gaudium et spes, nr 92.

Sobdr Watykanski II, Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum educa-
tionis, nr 11.

Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam, nr 70.

Por. tamze, nr 81.
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2. Przedmiot dialogu

Dostrzezenie rozmaitych aspektéw kontekstu minionych i wspétczesnych
relacji miedzy poszczegdlnymi odtamami chrzescijanistwa, jak i réznych trud-
nosci takiego dialogu, ukazuje mozliwe czy wrecz konieczne zagadnienia jako
przedmiot dyskusji ekumenicznych na polu moralnosci. Trzeba jednak za-
uwazy¢, ze tematem tych dyskusji nie moga by¢ jedynie zagadnienia scisle czy
wylacznie moralne. Konieczne jest podejmowanie innych kwestii, bez ktérych
dialog na temat moralno$ci moze by¢ matlo skuteczny czy wrecz niemozliwy.
Jak nie mozna sobie wyobrazi¢ wlasciwej koncepcji moralnosci chrzescijanskiej
bez fundamentalnego odniesienia do chrzescijariskich prawd wiary, tak dialog
dotyczacy problematyki moralnej domaga sie odwotania do dialogu doktrynal-
nego. W istocie cala prawda, jaka Bdg daje swemu ludowi, stanowi jedno$¢.
Podobnie dialog ekumeniczny winien wychodzi¢ z zalozen integralnosci wiary
i moralnosci chrzescijanskiej. Ten sam jedyny B6g objawia swojemu jedyne-
mu ludowi prawdy wiary i moralnosci, aby idac za nimi osiagnat zbawienie.
W ten sposdb credenda i agenda tacznie staja przed Ko$ciotem jako jeden dar
i zadanie, by wszyscy stanowili jedno.

Jednym z zagadnienn wprowadzajacych do dialogu ekumenicznego w sferze
moralnosci powinna by¢ koncepcja natury i misji Ko$ciota. Wizja Ko$ciota
wplywa bowiem bezposrednio na ksztalt nauczania moralnego kazdej wspdl-
noty. Odnosi sie to do kwestii autorytetu moralnego, ktérego struktura rézni
sie w poszczegélnych denominacjach. Wyjasnienie tego problemu pozwoli na
lepsze wzajemne zrozumienie sie, a poprzez to zrozumienie sposobu ujmowa-
nia zrédel moralnosci, argumentacji moralnej, charakteru norm i stopnia ich
zobowiazywalnosci. Szczegélne znaczenie ma w tym kontekscie interpretacja
nauki moralnej Pisma Swietego i zywej Tradycji Kosciota. Réznice w akcen-
towaniu tych zZrédel w przesztosci prowadzily do réznych, takze sprzecznych
opinii i rodzenia si¢ podzialéw. Tym samym zblizenie w tej kwestii pozwoli
unikna¢ niepotrzebnych nieporozumien, jak i osiggnac¢ pozytywne wnioski
wspoélnych poszukiwan®.

Wydaje sig, ze dla wlasciwego dialogu ekumenicznego konieczny jest wy-
sitek wszystkich Kosciotéw dla poglebienia swiadomosci swojego charakteru
i zadania misyjnego. W $wiecie protestanckim wyrazem takiego wysitku byla
seria Swiatowych Konferencji Misyjnych (World Mission Conferences), ktére
mialy miejsce kolejno w: Edynburgu (1910), Jerozolimie (1928), Madrasie (1938),
Whitby (1947), Willingen (1952), Achimota w Ghanie (1958), Meksyku (1962),

¥ Por. Wspélna Grupa Robocza Swiatowej Rady Koéciotéw i Kosciota Rzymskokatolic-

kiego, Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych, nr IV 2.
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Bangkoku (1972/1973) i Melbourne (1980), San Antonio (1989) i Salvador de
Bahia (1996). Te wielkie zgromadzenia przedstawicieli wspdlnot protestanckich
daly wyraz rosnacemu przekonaniu, ze wierno$¢ zadaniu misyjnemu chrzesci-
jaiistwa stanowi o istocie jego obecnosci i aktywnosci w $wiecie. Misja glosze-
nia Ewangelii odnosi si¢ zaréwno do ludéw w ogoéle nieznajacych Chrystusa,
jak i zsekularyzowanych spolecznosci wspoétczesnego swiata. Doprowadzilto
to do wyrazniejszej swiadomosci potrzeby osobistego nawrdcenia i pokuty,
ktéra musi poprzedzaé samo, choc¢by bardzo gorliwe gloszenie Bozego stowa?.

Czesto rozstrzygajace znaczenie dla formutowania czy uzgadniania za-
sad zycia moralnego ma wlasciwe ujecie relacji miedzy danymi Objawienia
i danymi rozumowymi. Juz refleksja biblijna wskazuje na wage naturalnej ar-
gumentacji moralnej, ktéra ostatecznie ma swoje korzenie w Bogu—Stwoércy
czlowieka, jako istoty rozumnej i wolnej. Ewolucja chrzescijanskiej refleksji
moralnej w réznych tradycjach wydaje sie zmierza¢ w kierunku wiekszego
docenienia danych rozumowych, ze §wiadomoscia jednak, ze ludzki rozum
zostal powaznie oslabiony przez grzech. Naturalne prawo moralne, ktére za
podstawe ma rozumng nature ludzka, jest istotnym elementem chrzescijaniskie-
go przestania moralnego, ktére winno by¢ przedmiotem zasadniczych ustalen
w dyskusjach miedzy uczniami Chrystusa.

Liczne trudnosci w dialogu ekumenicznym odnosza si¢ do konkretnych
norm moralnych gloszonych jako zasady zycia chrzescijaniskiego. Nie mozna
zaprzeczy¢, ze ostatecznie jedno$¢ nauczania moralnego winna prowadzi¢ nie
tylko do zgodnosci na poziomie zasad fundamentalnych, ale takze na poziomie
norm szczegélowych. Narosle przez wieki podzialéw réznice na tym polu nie-
watpliwie beda wymagaly szczegdlnego wysitku ekumenicznego®. Taki dialog
winien jednak mie¢ za przedmiot zasadnicze wspdlne spojrzenie na moral-
no$¢ chrzescijanska jako moralnos¢ chrystocentryczng. Centrum nauczania
moralnego chrzescijan musi by¢ sam Jezus Chrystus, ktéry jeden jest drogg,
prawdg i zyciem. Jest on nie tylko Nauczycielem moralnosci, ale sam jest jej
normgy i zrédtem, z ktérym kazdy taczy si¢ poprzez sakrament chrztu stajac sie
nowym cztowiekiem. To nowe zycie, ktérym chrzescijanin zostal obdarowany,
jest wlasnie zyciem w Chrystusie. Zycie moralne chrzescijanina jawi sie w ten
spos6b jako odpowiedZz w Chrystusie na dar Ojca, ktéry obdarowuje réwniez
w Chrystusie i przez Chrystusa. Chrystocentryzm moralnosci chrzescijanskiej

20 Por. C.C. West, Ecumenical Movement, Ethics in the, w: A New Dictionary of Christian
Ethics, s. 176-177.

»[...] levoluzione attuale comporta anche un accrescimento delle difficolta fra le chiese
[...] a causa delle diverse soluzioni che vengono date nelle diverse chiese ad alcuni
problemi”. G. Cereti, Ecumenismo 1V: I rinnovamenti nella teologia morale, w: Nuovo
Dizionario di Teologia Morale, red. F. Compagnoni, G. Piana, S. Privitera, Cinisello
Balsamo: Edizioni Paoline 1990, s. 291.
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odstania jej charakter personalistyczny i dialogalny, gdzie kazdy przybrany
syn Ojca w dialogu z Jedynym Synem, zawsze jako osoba — podmiot wolny
i odpowiedzialny — realizuje wezwania do Zycia na miare doskonalo$ci same-
go Ojca na$ladujac swego Mistrza. Takie rozumienie charakteru moralnosci
chrzescijanskiej winno sie sta¢ cennym wspélnym dziedzictwem podzielonych
uczniow Chrystusa.

Wedlug dokumentu Wspélnej Grupy Roboczej Swiatowej Rady Kosciotéw
i Kosciota Rzymskokatolickiego Dialog ekumeniczny na temat kwestii moral-
nych wazne dla dialogu ekumenicznego jest rozréznienie miedzy wizja moralna,
cnotami moralnymi, warto$ciami i powinno$ciami*’. Podstawe stanowi tu tzw.
wizja moralna, ktéra ukazuje to, co jest dobre, prawe i sluszne w krélestwie
moralnym. W jej ramach znajduja swoje miejsce cnoty, warto$ci i powinnosci.
Tradycja chrze$cijaniska idee i tres¢ tego krélestwa moralnego wyrazata za po-
moca takich poje¢, jak przykazania mitosci Boga i blizniego, blogostawieristwa
czy nasladowanie Chrystusa. Ujecie wszystkich tych elementéw moralnosci
pozwala na ukazanie calo$ciowego zadania moralnego Kosciota, ktérym jest
by¢ swiadkiem ,wielkiego Boga i Zbawiciela naszego, Jezusa Chrystusa, ktéry
wydal samego siebie za nas, aby odkupi¢ nas od wszelkiej nieprawosci i oczy-
$ci¢ sobie lud wybrany na wlasnos¢, gorliwy w spetnianiu dobrych uczynkéw”
(Tt 2,13-14). Dlatego mozna powiedzie¢, ze celem dialogu i wspotdzialania
ekumenicznego jest srodowisko moralne, tworzone wspdélnie przez wszystkie
Koscioly. Dokonuje sie to poprzez sprawowanie kultu, prowadzenie dzialalnosci
wychowawczej i dawanie swiadectwa®.

Wspolczesny, gwaltownie rozwijajacy sie §wiat otwiera przed ludZmi nie
tylko nowe mozliwosci i szanse. Powstaja rowniez liczne i grozne zjawiska,
wobec ktérych potrzeba wspélnego swiadectwa wszystkich uczniéw Chry-
stusa. Koscioly chrzescijariskie daja wielkie anty§wiadectwo, gdy nie potrafia
da¢ wspdlnej odpowiedzi na takie problemy wspoélczesnosci, jak zagrozenie
nuklearne, gléd, manipulowanie zyciem ludzkim, ucisk gospodarczy czy poli-
tyczny, rézne formy zniewolenia czy biedy, rasizm i gwalt, zagrozenia srodo-
wiska naturalnego czy nowe problemy ery elektronicznej. Stad wydaje sie, ze
te niebezpieczne zjawiska winny stac sie takze przedmiotem wspélnej refleksji
i dialogu miedzy chrzescijanami, wezwanymi przez Mistrza do szczerej i brater-
skiej troski o wszystkich ludzi i cate stworzenie. Chodzi tu nie tylko o zatrzy-

22 Por. nr 1I 3-4.

2 Pozytywnym wktadem Kosciotéw w uksztattowanie $rodowiska moralnego jest sza-
cunek dla godnosci kazdej osoby, osoby stworzonej na obraz Bozy (Rdz 1,27), uznanie
podstawowej réwnosci kobiet i mezczyzn, poszukiwanie twdrczych, nie stosujacych
przemocy strategii rozwigzywania konfliktéw w relacjach miedzy ludZmi oraz odpo-
wiedzialne zarzadzanie stworzeniem”. Tamze, nr II 5.
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manie si¢ na poziomie teoretycznym, ale o wspdlne praktyczne zaangazowanie
i dzialanie ,z mitoscia i z pokora, w sluzbie $wiata, azeby $wiat uwierzyt”*.
Specjalne znaczenie dla dialogu ekumenicznego i zwigzanego z nim prak-
tycznego wspoldzialania ma obszerne pole problematyki spolecznej. Wsr6d
chrzescijanskich Ko$cioléw protestanckich dostrzezono to w okresie miedzy-
wojennym, czemu wyraz daly dwie wielkie konferencje z 1925 r. w Sztokholmie
iz 1937 r. w Oksfordzie. Przede wszystkim spotkanie oksfordzkie, a zwlaszcza
jego raport koncowy zyskal miano ,najbardziej wszechstronnej wypowiedzi
ekumenicznej dotyczacej probleméw Kosciola i spoteczenstwa, jak kiedykol-
wiek zostala stworzona, obejmujacej odpowiedzialno$¢ Kosciota w stosunku do
(1) innych spolecznosci narodu i rasy; (2) funkcji, autorytetu i granic parnstwa;
(3) porzadku gospodarczego i jego reformy; (4) publicznej i prywatnej edukacji;
(5) wojny, pokoju i porzadku miedzynarodowego oraz (6) ogélnego problemu
porzadku spolecznego”. Po uformowaniu sie Swiatowej Rady Kosciotéw jej
kolejne zgromadzenia ponownie podejmowaly te zagadnienia, zwlaszcza pod-
czas zgromadzenia w Genewie w 1966 r. Bylo ono tym wazniejsze, ze odbylo
sie z pelnym udzialem przedstawicieli Kosciota katolickiego i prawoslawia®.
Dla dialogu ekumenicznego zgromadzenie genewskie miato kilka znaczacych
skutkéw. Dalo poczatek bezposredniej wspdlpracy protestancko-katolickiej
w ramach programu ,Spoleczenstwo, Rozwéj i Pokéj” (SODEPAX). Wspdl-
ne zwrdcenie uwagi na niepokojace moralnie zjawiska spoteczne, jak nedza,
koniecznos¢ solidarnosci panstw bogatych z ubogimi i potrzeba rozwoju go-
spodarczego $wiata, stworzylo mozliwo$¢ konkretnej dyskusji i wspoélpracy
ekumenicznej co do etycznego wymiaru probleméw spotecznych.
Konferencja genewska stworzyla okazje do szerokiego zaangazowania
$wieckich chrzescijan, jako profesjonalnych znawcéw réznych sfer zycia ludz-
kiego, w wysilek Kos$ciota na rzecz przemiany spolecznego obrazu $wiata.
Bylo to otwarcie si¢ na osiagniecia nauk szczegétowych, ktére wykorzystano

24 Il mondo attende dai discepoli di Cristo una risposta comune (pur nel rispetto di un

legittimo pluralismo e della diversita dei carismi), che non puo tuttavia restare solo al
livello teorico, ma che deve scendere al livello dell'impegno concreto: anche in questo
campo l'ortoprassi si rivela non meno importante dell'ortodossia, e ortoprassi significa
anche capacita di lavorare insiemie, con amore e con umilta, al servizio del mondo,
affinché il mondo creda”. G. Cereti, Ecumenismo, s. 292.

2% C.C. West, Ecumenical Movement, Ethics in the, s. 179.

2% Swiadcza o tym cztery tomy przygotowawcze zgromadzenia wydane jako: Christian
Social Ethics in a Changing World: An Ecumenical Theological Inquiry, red. ].C. Ben-
nett, New York: Association Press 1966; Economic Growth in World Perspective, red.
D.L. Munby, New York: Association Press 1966; Responsible Government in a Revo-
lutionary Age, red. Z.K. Matthews, New York: Association Press 1966; Man in Com-
munity: Christian Concern for the Human in Changing Society, red. E. de Vries, New
York: Association Press 1966.
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dla skutecznego $wiadectwa chrzescijan w misji stuzby $wiatu. Plaszczyzna
teologiczna przestata by¢ jedynym miejsce dialogu i wspétpracy ekumeniczne;j.
W konicu w opinii samych protestantéw zgromadzenie w Genewie stalo sie
miejscem konfrontacji dialogu ekumenicznego z tymi, ktérzy uwazali si¢ za
ofiary nieréwnomiernego i niesprawiedliwego rozwoju $wiata, zyjac w krajach
niedorozwinietych. Byla to swego rodzaju konfrontacja miedzy Pierwszym
a Trzecim Swiatem, gdzie ten sam Koscié! zyje w radykalnie réznych warun-
kach. Stad potrzeba podjecia wspdlnego trudu dla tworzenia bardziej sprawie-
dliwych warunkdéw zycia i spetniania swej zyciowej misji dla wszystkich. Taka
szeroka i profesjonalna wspétpraca i dialog miedzy uczniami Chrystusa moze
przynie$¢ pozadane owoce w przemianie wspdlczesnego $wiata na bardziej
ludzki w duchu sprawiedliwosci, mitosci i solidarnosci. Dialog ekumeniczny
staje stad wobec wielkich wyzwan spotecznych, na polu ktérych chrzescijanie
winni dawa¢ $wiadectwo swej wiernosci Chrystusowi w konkretnej stuzbie
swym braciom i siostrom, takze innego wyznania czy niewierzacym.

Majac na uwadze przyszlo$¢ ludzkosci, wymienia si¢ rézne problemy,
ktérych dzisiejsi chrzescijanie nie moga pomija¢ w swoich dyskusjach. Za
szczegblnie wazng uwaza sie m.in. szeroko rozumiang kwestie ekologiczna,
gdzie warto rozwazy¢ problem praw przyrody pozaludzkiej do praw czlowieka
czy biblijno-teologiczne przeslanki dla wlasciwego wykorzystywania przyrody
dla ludzkich celéw. Specjalna uwage trzeba tu zwréci¢ na produkcje, przecho-
wywanie i wykorzystywanie energii, zwlaszcza energii nuklearnej. Potrzeba
przemyslenia stylu zycia spoleczenstw bogatych wobec opdznienia w rozwoju
wielu innych panstw. Konieczne bedzie tu tworzenie takiego modelu ekonomii,
ktéry by odpowiadal kulturze i warto$ciom danych narodéw. Szybki rozwdj
nauk i technik medycznych rodzi wiele pytan i obaw co do mozliwosci mani-
pulacji zyciem ludzkim, zwlaszcza w fazie zycia prenatalnego. Stad potrzeba
wiekszej refleksji nad wymiarem etycznym badan genetycznych i calej inzy-
nierii genetycznej. Wielkie wyzwanie dla dzisiejszego $wiata stanowi ztozony
problem migracji i r6znego rodzaju uciekinieréw czy brak réwnych praw dla
kobiet w wielu krajach*. Tylko przykladowo wymienione zagadnienia ukazuja
koniecznos¢ dialogu dla poszukiwania godziwego moralnie, a wigec zgodnego
z Bozym zamystem, czynienia sobie ziemi poddana u kresu obecnego ty-
sigclecia. Warto réwniez wskaza¢ na stosunkowo nowe problemy zwigzane
z rewolucja informatyczna, gdzie obok nowych osiagnie¢ powstaja tez liczne
zagrozenia dla godnosci czlowieka, mozliwosci manipulacji jego zyciem i po-
zbawiania go naleznych praw.

*” Por. C.C. West, Ecumenical Movement, Ethics in the, s. 183-184; Wspdlna Grupa Ro-
bocza Swiatowej Rady Koscioléw i Kosciota Rzymskokatolickiego, Dialog ekumeniczny
na temat kwestii moralnych, nr V 6.
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3. Mozliwe trudnosci

Dotychczasowy przebieg teologicznego dialogu ekumenicznego miedzy
r6znymi wspoélnotami chrzescijanskimi pokazuje, ze w zasadzie problematyka
moralna nie byla uwazana za waznga dla tego dialogu. Zapewne staly za tym
rézne przyczyny, by¢ moze nawet obawa, ze rozbieznos$ci na tej plaszczyznie
mogly sie jawi¢ jako wyjatkowo trudne do pokonania. Mogtly stad spowodowac
trudnosci juz na samym poczatku dialogu. GIéwna przyczyna, dla ktdrej nie
podejmowano zagadniern moralnych jako przedmiotu dyskusji teologicznych
i pozostawienie ich na dalszym planie, bylo jednak przekonanie, ze skoro réz-
nice w nauczaniu moralnym nie byly determinujace w momencie powstawania
podzialéw, to nie nalezy ich uwaza¢ za pierwszorzedne w stanie obecnych
podziatéw?,

Takie stanowisko wyjsciowe wplynelo, jak sie wydaje, na fakt, ze w powaz-
nym stopniu cato$¢ problematyki ekumenicznej, a zwlaszcza dialog ekumenicz-
ny charakteryzowat si¢ nachyleniem teoretycznym. Zgtebienie i porozumienie
sie co do waznych, ale nieraz subtelnych kwestii doktrynalnych miato przyczy-
ni¢ sie¢ do prawdziwego zblizenia miedzy podzielonymi bra¢mi. Tymczasem
mozna sadzi¢, ze poszukiwanie porozumienia i zgody w konkretnych sprawach
zycia moralnego moglo i moze bardziej przystuzy¢ sie szczeremu pojednaniu.
W koncu lat 60. w srodowiskach protestanckich pojawila sie krytyka dotych-
czasowych form i drég ekumenizmu, jako nazbyt abstrakcyjnych i teoretycz-
nych, nieangazujacych si¢ w przemiany spoleczne. Chociaz ta krytyka miala
silne podloze polityczne w srodowiskach lewicowych, szczegélnie aktywnych
w tamtym czasie, doprowadzita do nowych decyzji i dzialann ekumenicznych
wiéréd protestantéw. Swiatowa Rada Kosciotéw powolata — przyktadowo — dwie
nowe agencje, ktére mialy doprowadzi¢ do wspoélpracy na tematy spoleczne.
Pierwsza, Commission on the Churches’ Participation in Development, miata na
celu szersze zaangazowanie si¢ Kosciotéw protestanckich w rozwéj wspétcze-
snego $wiata, zwracajac zwlaszcza uwage na wymiar moralny tych przemian.
Druga, Program to Combat Racism, zajela si¢ kwestig roznych przejawow rasi-
zmu w relacjach spotecznych. Chociaz takie podejscie do praktycznego, zaan-
gazowanego spolecznie ekumenizmu zostalo poddane ostrej krytyce”, wydaje

28 Por. G. Cereti, Ecumenismo, s. 290-291.

2 Calo$¢ tego zaangazowania ukazuje liczne znamiona bliskie dziatalnosci potudniowo-
amerykariskiej teologii wyzwolenia, gdzie nadrzednym celem bylo pokonanie niespra-
wiedliwo$ci spotecznych i wyzwolenie biednych i uciskanych. Takie podejicie wydaje
sie by¢ pod silnym wplywem ruchéw inspirowanych ideologia marksistowska. Sposréd
szczegbltowych zagadnien rodzacych niepokdj z punktu widzenia chrzescijanskiego,
wymieni¢ mozna nastepujace: wprowadzanie zmian spotecznych na sposéb rewolucyj-
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sie, ze przynajmniej wérod samych protestantéow zwigkszylo to wrazliwos¢ na
potrzebe nie tylko teoretycznych rozwazan ekumenicznych. Ukazato réwniez,
jak wspdlne dzialania ekumeniczne faktycznie zblizaja do siebie, pokonuja
nieufnosci i uprzedzenia, a w konsekwencji tworza korzystna atmosfere dla
rozstrzygania nawet najtrudniejszych probleméw doktrynalnych.

Z pewnoscia trwajace przez wieki podzialy wéréd uczniéw Chrystusa
doprowadzily takze do tego, ze zréznicowalo sie ujmowanie podstaw czy szcze-
gotéw nauki moralnej w poszczegdlnych wspélnotach. Jest nawet prawdopo-
dobne, ze wraz z postepem dialogu na tematy moralne beda ukazywac si¢ nowe
obszary podziatéw, wynikajace z innego akcentowania warto$ci podstawowych,
sposob6éw wnioskowania etycznego, odniesienia do zZrédet biblijnych czy dog-
matycznych, do praktyki nauczajacego Kosciola na przestrzeni historii czy
wreszcie innej oceny moralnej szczegélowych kwestii. Liczne i zréznicowane
etyki konfesyjne moga sie okaza¢ trudne do pogodzenia. W opinii niektérych
ekumenistow moze si¢ nawet okazad, ze rozbieznosci w polu moralnosci moga
sie okaza¢ najwieksza przeszkoda dla zjednoczenia®.

Jednos$¢ Objawienia Bozego oznacza takze wspoéizaleznos¢ moralnosci i jej
zasad od prawd wiary. W odniesieniu do czlowieka jako podmiotu dziatania
moralnego prowadzi to do przekonania, ze dla konkretnych norm moralnych
ludzkiego postepowania istotne znaczenie maja zalozenia antropologiczne. Ich
zréznicowanie w réznych tradycjach moze rodzi¢ powazne trudnosci w uzgod-
nieniu na polu moralnosci. Dla przykladu — istnieja rézne przekonania co do
skutkéw grzechu pierworodnego dla natury czlowieka. Katolicka nauka glosi
zranienie tej natury, ale nie jej calkowite zepsucie, jak to jest w niektorych
opiniach protestanckich. Koscidt katolicki stad uczy, ze cztowiek z pomoca
taski Bozej i osobistej dyscypliny moze pozna¢ wiele prawd o zyciu moralnym,
ktére obowiazuja w sposéb powszechny i niezmienny. Chodzi tu nade wszyst-
ko o naturalne prawo moralne, ktére opiera sie na rozumnej naturze ludz-
kiej, ktéra niesie w sobie przez stworzenie obraz Bozej madrosci. Wysitkiem
swego rozumu kazdy moze poznac to prawo i jego podstawowe wymagania
i dzieki temu odpowiedzie¢ na Boze wezwania w swoim zyciu. Przekonanie
o zupelnym zepsuciu natury czlowieka przez grzech prowadzi do wniosku,
ze nie mozna mowi¢ o prawie naturalnym poznawalnym przez wszystkich za
pomoca rozumu. Wola Boza i jej wezwania moga by¢ wiec poznane jedynie
na drodze wiary®.

ny, a wiec takze przemoca, uzywanie metody konfrontacji i konfliktu czy ideologiczna
terminologia nazywajaca chrzescijan raczej ,walczacym ludem” niz ,ludem Bozym”
Por. C.C. West, Ecumenical Movement, Ethics in the, s. 181-183.

Por. G. Cereti, Ecumenismo, s. 291.

Por. Wspélna Grupa Robocza Swiatowej Rady Kosciotéw i Kosciola Rzymskokatolic-
kiego, Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych, nr III 3.
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Postep dialogu ekumenicznego na polu doktrynalnym ma istotny wplyw
na plaszczyzne etyczna. Opiera sie to na fundamentalnym i powszechnym
przekonaniu, ze dogmatyka, duchowo$¢ i teologia moralna sa ze soba na réz-
ne sposoby powigzane. Szczegdlnie chodzi tu o przekonanie, ze wszystkie
prawdy chrzescijariskie maja charakter zbawczy, co rodzi okre$lone wnioski
dla zycia praktycznego. Stad potrzeba zwlaszcza rozwazenia prawdy o Bogu
w Tréjcy Swietej, prawdy o stworzeniu i o cztowieku, a takze analizy doktry-
ny chrystologicznej, eklezjologicznej czy sakramentologii. Jasno okazuje sie
to w koncepcji zycia spolecznego czlowieka, a nawet w samym spolecznym
charakterze ludzkiej natury, jaki wyrasta ze stworzenia go przez Boga-Tréjce
i na obraz Boga, ktéry sam w sobie jest doskonala wspélnota trzech Oséb.
Ujawnia si¢ tu wezwanie, by wszystkie czyny czlowiek spelnial w imie Ojca,
Syna i Ducha, a zagadnienie wspdlnoty i komunii uznat za centralne dla swego
zycia. Chodzi tu nie tylko o wspélnote z innymi ludZzmi jako bra¢mi, ale bar-
dziej jeszcze o komunie z samym Bogiem. Wyjscie refleksji etycznej z prawdy
o stworzeniu domaga sie wiekszego szacunku dla autonomii stworzenia, danej
mu przez Stwérce, jak i dostrzezenia jego uswiecenia przez dzielo odkupie-
nia. Taka wspoélna refleksja ekumeniczna miedzy katolikami a protestantami
moze by¢ podstawa do przezwyciezenia rozbieznosci, jakie narosty miedzy
tymi wspdlnotami w ujeciu wlasciwych relacji miedzy porzadkiem stworzenia
i odkupienia®.

Dla wszystkich chrzescijan wizja zycia moralnego i jego normy wynikaja
ze wspdlnego zrédla, jakim jest Pismo Swiete. Przekaz biblijny nie jest jednak
jednoznaczny i tatwy do zinterpretowania. Poszczegé6lne wspdlnoty wypraco-
waly niejednokrotnie wlasne sposoby odczytania stowa Bozego i jego wymagan.
Dzieje sie to zwykle w kontekscie i z pomocg innych zZrédet moralnosci, do
ktérych nalezy ,liturgia, tradycja moralna, katechizmy i kazania, state praktyki
pastoralne, madros$¢, ktdéra przenika z przesztosci oraz obecne doswiadczenia,
a ponadto umiejetno$¢ refleksji i duchowego rozrézniania”3. Odwotywanie
sie do tych zZrédel moralnosci, czesto odmiennie ksztattujacych sie i rozwi-
jajacych w historii, moze powaznie komplikowaé droge do jednoznacznego
tlumaczenia i wykladu norm Zycia chrze$cijaniskiego. Réwnoczesnie jednak
szczere otwarcie sie na doswiadczenia i dziedzictwo braci otwiera mozliwos¢
glebszego i pelniejszego odczytania Bozego przeslania, co z kolei gwarantuje

32 Riscoprire sino in fondo il fatto che Dio & creatore, oltre che redentore, significa

imparare a valutare in modo nuovo l'ordine della creazione come voluto da Dio nella
sua autonomia e insieme nel suo arpporto con l'ordine della redenzione, giungendo
a superare una divergenza cha ha svolto un ruolo importante nei rapporti fra cattolici
e evangelici” G. Cereti, Ecumenismo, s. 292.

Wspélna Grupa Robocza Swiatowej Rady Koécioléw i Ko$ciola Rzymskokatolickiego,
Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych, nr II1.
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wierno$¢ woli Pana, ktéry modlit sig, by wszyscy ,stanowili jedno, aby $wiat
uwierzyl” (J 17,21).

Wsrdd zjawisk charakterystycznych dla wspolczesnego $wiata sg i takie,
ktére stanowia obiektywne utrudnienie skutecznego dialogu ekumenicznego.
Chodzi tu zwlaszcza o takie zjawiska wspdlczesnej rzeczywistosci, jak obo-
jetno$¢ religijna, sekularyzm, szerzaca si¢ niewiara, zadowalanie si¢ mglista
religijnoscia, czy stosunkowo czeste dzi§ zagubienie nadprzyrodzonego sensu
egzystencji i towarzyszace temu zamieszanie na polu etyki**. Wobec utraty
wrazliwosci religijnej trudno uzasadnic¢ i prowadzi¢ dialog ekumeniczny, ktéry
zawsze wymaga nie tylko osobistego zaangazowania, ale i merytorycznego
przygotowania. Tym trudniej w takiej sytuacji wlaczy¢ do takiego dialogu moz-
liwie szerokie kregi wierzacych. Paradoksalnie jednak mozna tez stwierdzic, ze
zmiany w kulturze wspélczesnej w podobny sposéb oddzialuja na wszystkie
Koscioty. Dzieki temu ukazuje tym bardziej naglaca potrzebe wspélnej odpo-
wiedzi na zagrozenia czy bledne oferty ducha tego swiata®.

Kazda wspdlnota koscielna w ramach catego chrzescijaristwa posiada wia-
sny ustréj wewnetrzny i struktury autorytetu. Ma to istotne, a niekiedy wrecz
decydujace znaczenie dla formulowania nauki moralnej i formacji moralnej
wiernych. W poszczegdlnych wspdlnotach istnieja swoiste, czasem bardzo
zréznicowane sposoby prowadzenia dyskusji teologicznych, konsultacji we-
wnetrznych i podejmowania decyzji, jak i przekazywania okres$lonej nauki
swoim wiernym. Laczy sie to niekiedy z réznym sposobem rozumienia dzia-
tania Ducha Swietego, ktéry zostal obiecany uczniom, by ich doprowadzit do
catej prawdy (por. ] 16,13). Kosciol katolicki spelnia misje nauczania Ewangelii
nade wszystko poprzez postuge biskupéw. To oni sa ,zwiastunami wiary [...]
i autentycznymi, czyli upowaznionymi przez Chrystusa nauczycielami, ktérzy
powierzonemu sobie ludowi glosza prawdy wiary, aby w nie wierzyl i w zyciu je
stosowal”?. Ich nauczanie obejmuje zaréwno prawdy wiary, jak i zasady zycia
moralnego, ktére glosza, by wierni mogli pozna¢ prawde i osiagna¢ zbawienie.
Podobnie decydujaca role biskupi odgrywaja w wykonywaniu funkcji nauczy-
cielskiej w Kosciele prawostawnym. To pasterzom dany zostal urzad troski
duszpasterskiej i kierownictwa moralnego wiernych. Szczegélne znaczenie
przypisuje sie tez tam doswiadczonym, madrym i poboznym ludziom, ktérzy
przez osobista $wietos¢ zyja w bliskosci Bozego Ducha, dzigeki czemu moga
innych wspiera¢ swoja rada czy przykladem zycia. W rozeznaniu moralnym
decydujace znaczenie spelnia osobista modlitwa kazdego wiernego.

34
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Por. Jan Pawel 11, List apostolski Tertio millennio adveniente, nr 36.

Por. G. Cereti, Ecumenismo, s. 291.

Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, nr 25. Por.
Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor, nr 114-117.
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W tradycji protestanckiej nie ma miejsca dla takiego urzedu pasterskiego,
ktéry mialby w nauczaniu role decydujaca. Powazne zréznicowanie chrzesci-
janstwa poreformacyjnego oznacza, ze takze w interpretacji i gloszeniu nauki
Bozej mialby decydujaca role. Podstawa do refleksji i definiowania nauki Ko-
$ciofa jest z istoty stowo Boze, jednakze dokonuja tego zawsze grzeszni ludzie.
Nie mozna wiec jakiemus pojedynczemu ciatu koscielnemu przypisac ,osta-
tecznej wladzy definiowania Stowa Boga. Zbawieni i zarazem grzeszni ludzie
z ufnoscia uczestnicza w procesie — inspirowanym przez Ducha Swietego —
wyboru duchownych i §wieckich przywédcéw oraz wypracowuja miarodajne,
cho¢ reformowalne formuly wiary i twierdzenia na temat etyki personalnej
i spolecznej”®. W zwiazku z tak réznym rozumieniem i strukturg autorytetu
koscielnego moga pojawia¢ sie powazne utrudnienia w dialogu ekumenicznym.
Poszczegblne prawdy moralne moga by¢ w rézny sposéb formulowane i miec¢
rézny stopiefn pewnosci i zobowiazywalno$ci, w zalezno$ci od tego, z jakich
zrodel korzystano i jakie autorytety je okreslaly. Taka sytuacja domaga sie
niewatpliwie dobrej woli, wielkiej cierpliwosci, a jednocze$nie otwartosci na
sugestie i osiagniecia partnera dialogu w wytrwalym poszukiwaniu rozwigzan
pojawiajacych sie trudnosci®.

W tym kontekscie trzeba tez zwrdci¢ uwage na stosunkowo powszechne
zjawisko kryzysu autorytetu moralnego w Kosciele. Niekiedy pod wplywem
trendéw wspotczesnej mentalnosci, ktéra krytycznie podchodzi do autorytetu
jako takiego, a niekiedy wskutek niewlasciwych form uaktywniania wiernych
w Kosciele, dochodzi do utrudnienia nauczania i wychowania moralnego po-
przez dystansowanie si¢ od oficjalnego nauczania. Poszczegdlni wierni czy ich
grupy moga glosi¢ twierdzenia inne od nauki Kos$ciota, moga poddawac krytyce
te nauke odwotujac sie jednoczesnie do tych samych Zrédet przy formutowa-
niu swoich twierdzen. Stad wazne jest jasne i precyzyjne okreslenie struktury
autorytetu nauczajacego w danej wspolnocie koscielnej, a nastepnie potrzeba
zdrowej formacji moralnej wiernych w kontekscie catej nauki eklezjologiczne;j.

Utrudniajacy i komplikujacy wplyw pewnych przejawéw kultury wspoét-
czesnej na teorie i praktyke koscielng, szczegdlnie w omawianym tu polu mo-
ralnosci, pod pewnym wzgledem staje sie czynnikiem sprzyjajacym, a nawet
ulatwiajacym dialog. Te zjawiska dzisiejszej kultury prowadza bowiem do
podobnych zmian we wszystkich Kosciotach. Stad w pewnym stopniu takze

7 Wspélna Grupa Robocza Swiatowej Rady Kosciotéw i Kosciota Rzymskokatolickiego,

Dialog ekumeniczny na temat kwestii moralnych, nr IV 1.

»Zatem $wiadomos$¢ moralnej niedookreslonosci, ktéra otacza zrdédla i autorytety
— jakich uzyto, przez kogo, jak zostaly zinterpretowane i z jakimi sprawami zostaty
polaczone — jest decydujace dla zrozumienia, dlaczego niektére kwestie moralne sa
tak trudne i stanowia potencjalne Zrédlo podzialéw miedzy chrzescijanami” Tamze,
nr IV 2.
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ewolucja mysli etycznej, nawet jesli idzie w kierunku niepozadanym, w réznych
wspolnotach dokonuje sie podobnie. Taka sytuacja z pewno$cia moze sprzy-
ja¢ dyskusji nad wspélnymi problemami. Réwnoczesnie jednak poszczegélne
wspolnoty przejawiaja rézny stopien otwartosci czy ,odpornosci” na negatywne
wplywy zewnetrzne. W réznym tez stopniu wspdlnoty te moga postrzegac
nowe zjawiska czy trendy kulturowe jako zagrozenia czy moze jako wyzwanie
i szanse glebszego zrozumienia prawdy objawionej w nowej sytuacji.

Trwajaca i poglebiajaca si¢ refleksja nad wlasna nauka moralna dopro-
wadzita do usuniecia pewnych przekonan z przesztosci. Tradycyjne przeciw-
stawianie etyki katolickiej — jako odwolujacej si¢ nade wszystko do danych
naturalnych i rozumowych, etyce protestanckiej — jako jedynie biblijnej etyce
Objawienia, wydaje sie obecnie nieuzasadnione. Wspdlczesni protestanci wy-
daja sie rownie chetnie korzysta¢ z danych i argumentacji rozumowej, a w in-
terpretacji nauki moralnej Pisma Swietego wyraznie dostrzegaja obecnosé
wplywow kulturowych na jej redakcje i sformulowania. To rodzi koniecznos¢
korzystania z hermeneutyki dla poprawnego odczytania biblijnego przestania
moralnego. Nie mozna tez godzi¢ si¢ na upraszczajace klasyfikowanie etyki
katolickiej jako ,etyki postuszenstwa” (Magisterium Kosciofa), a etyki prote-
stanckiej jako ,etyki wolnosci i odpowiedzialnosci” Refleksja nad wolnoscia
i odpowiedzialnoscia ma bowiem nieusuwalne miejsce w katolickiej nauce
moralnej, natomiast nauka protestancka chce chronic¢ si¢ przed skrajnym in-
dywidualizmem, gdzie kazdy w dowolny sposéb podejmuje decyzje moralne,
ufajac jedynie swemu rozeznaniu probleméw moralnych. Jednoczes$nie rozwi-
jajaca sie na przestrzeni historii wlasna doktryna moralna w kazdej denomi-
nacji chrzescijanskiej wplyneta na wzrost wzajemnych réznic. Gloszona nauka
utrwalila sie¢ w Zyciu i przekonaniach, takze na poziomie psychologicznym, co
wcale nie ulatwia otwarcia si¢ na nowe rozwiazania. Liczne trudnosci ujawniaja
sie szczegdlnie w obszarze etyki ludzkiej plciowosci, malzenstwa i rodziny.
Rézne rozwigzania w ocenie moralnej poszczegdlnych probleméw, dotycza-
cych niejednokrotnie bardzo osobistych kwestii, sa powodem skomplikowania
relacji i przysztego dialogu. Zwlaszcza strona protestancka, odwotujac sie do
waznej dla siebie zasady sola Scriptura, uwaza pewne sady i opinie katolickie
za ewangelicznie nieusprawiedliwione®.

3 Por. G. Cereti, Ecumenismo, s. 291.
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4. Problematyka moralna w dialogu
anglikansko-katolickim

Oficjalny dialog miedzy Kos$ciolem anglikanskim a Kosciotem katolickim
trwa od roku 1967, gdy po raz pierwszy zebrala si¢ w Gazzada we Wloszech
specjalna wspdlna komisja przygotowawcza (Anglican-Roman Catholic Joint
Preparatory Commission). Jej powolanie bylo bezposrednim owocem rzymskie-
go spotkania Pawta VI i arcybiskupa Canterbury Michaela Ramseya 24 marca
1966 r. Po trzech spotkaniach w ciagu jednego roku komisja ta wskazala na
obszar zgodnego rozumienia prawd wiary przez obydwie strony, dostrzegajac
takze wyrazne réznice. Wskazano na potrzebe pokuty za grzechy przesztosci,
wyrazono wdzieczno$¢ za taski czasu terazniejszego oraz gotowos$¢ wspot-
pracy dla osiggniecia pelnej jednosci obu wspélnot. W 1970 r. powolano do
istnienia pierwsza Anglikanisko-Rzymskokatolicka Miedzynarodowa Komisje
Teologiczna (Anglican-Roman Catholic International Commission — ARCIC I).
Owocem jej prac z trzynastu spotkan roboczych, ktére odbyly sie w latach
1970-1981, jest The Final Report*®, ktéry omawia m.in. zagadnienie Eucharystii,
kaplanstwa i poslugiwania w Kosciele oraz autorytetu. Wkrétce powotano
ARCIC II, ktéra podjeta dyskusje nad kolejnymi zagadnieniami. Jednym z no-
wych tematéw prac komisji stata sie problematyka moralnosci chrzescijanskiej.
Wstepna zapowiedzZ podjecia tej tematyki byla zawarta juz w Raporcie z Malty
z 1968 r., ktéry wienczyl prace pierwszej wspélnej komisji z 1967 r.*

Dla wzajemnego dialogu miedzy Kosciotami anglikaniskim i katolickim
duza warto$¢ maja spotkania papieza z arcybiskupem Canterbury. Dla prac
ARCIC II takie znaczenie mialo spotkanie Jana Pawla II z arcybiskupem Ro-
bertem Runciem w maju 1982 r., podczas papieskiej wizyty w Anglii. Jednym
z zagadnien, jakie podjeto w dialogu, byla problematyka rozumienia podstaw,
wykladu i znaczenia moralnos$ci chrzescijanskiej. Byla to pierwsza taka préba
dialogu ekumenicznego w tonie chrzescijanistwa. Koniecznos¢ takich dyskusji
wyrasta z przekonania, ze prawdziwa jedno$¢ nie moze si¢ ograniczac jedynie
do spraw wiary i doktryny, ale musi takze bra¢ pod uwage wymagania moralne
dla zycia uczniéw Chrystusa. Wiara i moralnos¢ sa ze soba scisle zwiazane.

%0 London: CTS/SPCK 1982. Wykaz spotkan wraz ze szczeg6towa tematyka dyskusji oraz

sktadem osobowym obu stron komisji por. s. 102-107. Historie kontaktéw ekumenicz-
nych miedzy Kosciotem anglikariskim i katolickim por. J.C.H. Aveling, D.M. Loades,
H.R. McAdoo, Rome and the Anglicans: Historical and Doctrinal Aspects of Anglican—
Roman Catholic Relations, Berlin—-New York: W. de Gruyter 1982.

»Ihere remain fundamental theological and moral questions between us where we
need immediately to seek together for reconciling answers”. The Malta Report, nr 17,
w: ARCIC I, The Final Report, s. 114.
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Jedna wiara w Chrystusa domaga sie¢ wspélnego zycia w Chrystusie. Stad tytul
wspolnego dokumentu koncowego, jaki zostal podpisany 5 wrzesnia 1993 r.,
brzmi: Zycie w Chrystusie. Moralnosé, wspélnota i Kosciét*.

Falszywe jest dos¢ rozpowszechnione przekonanie, ze to opinie moralne
szczegoblnie dzielg poszczegdlne wspolnoty chrzescijaniskie. Glebsze wnikniecie
w te prawdy prowadzi do wniosku, Ze poszczegélne tradycje o wiele wiecej
taczy, niz dzieli. Life in Christ juz na poczatku podkresla, ze oba Koscioty
uznaja takie samo rozumienie natury i przeznaczenia ludzkosci, czemu towa-
rzyszy uznawanie takiej samej hierarchii fundamentalnych wartosci moralnych.
Wynika z tego tym silniejsze zobowiazanie do wspdlnego $swiadectwa i stuzby,
jakie obie wspélnoty powinny §wiadczy¢ wspoélczesnemu $wiatu.

Anglikanie i katolicy wspdlnie podkreslaja, ze w Chrystusie wszyscy sa
powolani do udzialu w Zzyciu Bozym, z czego wynika wspdlna wizja zycia
chrzescijaniskiego i plynace stad bardziej szczeg6towe wnioski dla kazdego. Na
podstawie Objawienia mozna okresli¢ zycie chrzescijanskie, jako odpowiedz
cztowieka dana w Duchu Swietym na samooddanie sie¢ Boga w Jezusie Chry-
stusie. W tym samym Chrystusie kazdy — w sposéb wolny i odpowiedzialny
— odpowiada Bogu przyjmujac Jego dar i obietnice nowego stworzenia. Celem
zycia moralnego chrzescijanina jest wiec doprowadzenie do pelni tego czlo-
wieczenstwa, jakim kazdy zostal obdarowany w stworzeniu, a udoskonalony
poprzez Chrystusowe wcielenie i odkupienie. Ujawnia sie w tym kontekscie
gleboko personalistyczne rozumienie chrzescijaniskiego zycia moralnego, ktére
ma by¢ nowym zyciem w Chrystusie kazdego jako osoby, pozostajacej w za-
sadniczej relacji do Boga i do innych ludzi jako braci. Life in Christ akcentuje
tutaj wymiar eklezjalny moralnosci chrzescijanskiej wskazujac, ze to nowe zycie
w Chrystusie ma by¢ odczytywane z pomoca Kosciota i w Ko$ciele realizowane.
Uznaje sie takze istnienie naturalnego prawa moralnego, ktére ujawnia dobro¢
i madros$¢ Stwdrcy. Dlatego przyznaje sie, Ze istnieja czyny z natury zte mo-
ralnie (intrinsece malum). W Chrystusie prawo naturalne zostalo odnowione

2 ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church. Ze strony anglikan-
skiej w komisji zasiadaly nastepujace osoby: bp M. Santer (wspélprzewodniczacy),
WI1k. Brytania; bp J. Baycroft, Kanada; E.R. Elder, USA; ks. J. Maraschin, Brazylia;
ks. J. Muddiman, W1k. Brytania; bp M. Nazir-Ali, Wlk. Brytania; ks. N. Sagovsky,
Wilk. Brytania; ks. C. Sherlock, Australia, ks. S. Platten (sekretarz), WIk. Brytania;
ks. P. Baelz (konsultor), W1k. Brytania; ks. O. O'Donovan (konsultor), W1k. Brytania,
oraz ks. D. Anderson jako obserwator. Strone katolicka reprezentowali: bp C. Mur-
phy-O’Connor (wspdtprzewodniczacy), Wlk. Brytania; s. S. Butler, USA; ks. P. Cross,
Australia; ks. A. Denaux, Belgia; bp P. Deprey, Watykan; ks. B.V. Johnstone, Rzym;
ks. J.M.R. Tillard, kanada; ks. L. Walsh, Szwajcaria; ks. K. McDonald (sekretarz),
Watykan; ks. T. Galligan (sekretarz), Watykan; ks. E. McDonagh (konsultor), Irlandia;
ks. B. Williams (konsultor), Rzym. Obserwatorem z ramienia Swiatowej Rady Koscio-
téw byt ks. G. Gassmann ze Szwajcarii.
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i udoskonalone. Jednakze cala moralnos¢ chrzescijaniska to cos wiecej, niz
naturalny porzadek moralny wyrastajacy ze stworzenia wszystkich na obraz
i podobienstwo Boga. Pozostaje ona moralnoscia religijna, bedac owocem wiary
w stowo Boze, laski sakramentéw i daréw Ducha Swietego, ktére prowadza do
stuzby Bogu. Wyraza si¢ to w praktycznym nauczaniu i trosce duszpasterskiej
Kosciola, a przez nieustanne nawracanie si¢ kazdego z grzechéw ma prowadzic¢
chrzescijan, jako wspdlnote dzieci Bozych, do tej pelni cztowieczenstwa, jakiej
wzorem jest sam Chrystus (por. Ef 4,13)*.

Takie wspélne rozumienie prawdy o czlowieku i jego powotaniu w Chry-
stusie stanowi fundament wspélnego dziedzictwa obu wspoélnot chrzescijan-
skich. Warto podkresli¢, ze istotnym jego elementem jest rowniez prawda
o Kosciele, w ktérym trwa Chrystus i Jego zamyst zbawczy dzieki obecnosci
Ducha Parakleta. Chrzescijanin jest wezwany, by z Kosciotem i w Kosciele
odkrywaé w swoim sumieniu Boze powotanie. Ko$ciét ma zadanie, by chronié¢
ludzka wolno$¢ przed mocami grzechu rozpoznajac i gloszac ,co jest dobre,
co Bogu przyjemne i co doskonate” (Rz 12,2). Koscidt jako nadprzyrodzona
wspdlnota uczniéw Chrystusa, a w nim kazdy wierzacy ma stale wstuchiwac
sie i okazywaé postuszenstwo ,Ewangelii faski i prawu milosci” Kryje si¢ za
tym wezwanie do ciaglego rozeznawania, pokutowania i odnawiania umystu,
by kazdy stawal sie w zyciu nowym czlowiekiem w Chrystusie, co zapoczatko-
walo sie w chrzcie**. Wraz z calym Kos$ciotem chrzescijanin winien réwniez
dostrzec i odpowiedzie¢ na imperatyw misyjny swego zycia moralnego. Chodzi
tutaj o wezwanie do ,gloszenia Ewangelii, do zycia w $wiecie zyciem Ewan-
gelii i do wypracowania wiernej i owocnej odpowiedzi Ewangelii w spotkaniu
z réznymi kulturami”®. Dojrzale chrzescijanstwo charakteryzuje otwarto$¢ na
$wiat, takze z jego niepokojami i ambiwalencjg, by go przemienia¢ na wzoér

#  Christian morality is one aspect of the life in Christ which shapes the tradition of the

Church, a tradition which is also shaped by the community which carries it. Christian
morality is the fruit of faith in God’s Word, the grace of the sacraments, and the ap-
propriation, in a life of forgiveness, of the gifts of the Spirit for work in God’s service.
It manifests itself in the practical teaching and pastoral care of the Church and is
outward expression of that continual turning to God whereby forgiven sinners grow
up together into Christ and into the mature humanity of which Christ is the measure
and fullness” ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, nr 10.
»Ihe fidelity of the Church to the mind of Christ involves a continuing process of
listening, learning, reflecting and teaching (...). Learning and teaching are a shared
discipline, in which the faithful seek to discover together what obedience to the gospel
of grace and the law of love entails amidst the moral perplexities of the world. In this
task of discovering the moral implications of the Gospel which calls for continuing
discernment, constant repentance and ‘renewal of the mind; so that through discern-
ment and response men and women may become what in Christ they already are”.
Tamze, nr 29.

Tamze, nr 14.
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samego Chrystusa. Ostateczny cel Zycia i aktywno$ci w tym $wiecie jednakze
przekracza go i otwiera na wieczno$¢ w Bogu.

Omawiany dokument mocno akcentuje pneumatologiczny wymiar moral-
nosci chrzescijanskiej, ktéra jako nowe zycie w Chrystusie ma by¢ przezywa-
na w mocy Ducha Swietego. To sam Duch Bozy umozliwia pewne poznanie
zamyslu Chrystusowego i prowadzi tak wspdlnote wierzacych, jak i kazdego
wierzacego posrod rozmaitych okolicznosci zyciowych zachowujac ciaglos¢
wiary i zycia. Z woli Zbawiciela podstawowe znaczenie ma w tym sakramen-
talna aktywnos$¢ Kosciota, ktdrej istota jest cigglte nawracanie sie grzesznika
do Boga. Poczatek tego nawrdcenia zaistnial w momencie chrztu, a stale sie
odnawia przez udzial w zyciu sakramentalnym Ko$ciota, rozwazanie stowa
Bozego i w duchu wiernosci ucznia swemu Mistrzowi*e.

Za szczegllnie wazny uznaje si¢ wymiar komunijny, jako konstytutywny
dla pelni zycia ludzkiego i chrzescijanskiego. Komunia niesie w sobie liczne
relacje, z ktérych najwazniejsze jest odniesienie do Boga jako Stwércy i celu
wszystkiego, a nastepnie do drugiego czlowieka i do catego stworzenia. Stwo-
rzony przez Boga i na Jego obraz, ubogacony prawda o wcieleniu i odnowiony
Chrystusowym odkupieniem, cztowiek ma przemienia¢ siebie i $swiat. Na tej
drodze udoskonala w sobie obraz Bozy i udoskonala Bozy $wiat, jak on sam
naznaczony marnoscia grzechu, a ponadto $wiat ciagle zmieniajacy si¢ i dyna-
micznie rozwijajacy sie. Zyjac w takim zmieniajacym sie $wiecie, uczeri Chry-
stusa ma zawsze postepowaé wedlug trwalego Bozego tadu moralnego, ktéry
wzywa do poszanowania wolnosci i godnosci kazdego, zwlaszcza w ramach
»wspolnoty, ktéra przebacza, uzdrawia i troszczy sie”.

Dialog katolicko-anglikanski pozwolil w taki spos6b ukaza¢ wyraznie
chrystocentryczna wizje czlowieka, ktéra dowartosciowuje wspélnotowy wy-
miar jego zycia moralnego, wyrastajacego z prawdy o stworzeniu na obraz
Boga-Wspdlnoty Oséb i wspélnoty powolania. Ponadto uznanie kontekstu
eklezjalno-sakramentalnego jako podstawowego pozwala dostrzec, ze takie
rozumienie antropologicznego fundamentu chrzescijanskiego zycia moralnego
jest w pelni zgodne z nauczaniem katolickim. Tym samym na poziomie funda-
mentalnym jest to wspélne dziedzictwo obu tradycji i stanowi o zasadniczym
stopniu jednosci. Anglikanie i katolicy wyprowadzaja wiec z Pisma Swietego
i Tradycji takie samo rozumienie natury i jej znaczenia, prawde o czlowieku,
wiare w jego przeznaczenie oraz podzielaja fundamentalne wartosci moralne.

Réwnoczesnie dostrzezono i precyzyjnie nazwano istniejace réznice w ob-
szarze moralnosci. Na przestrzeni historii uksztaltowaly si¢ bowiem odmienne
sposoby rozumienia autorytetu w dziedzinie moralnej i jego roli w formowaniu
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Por. tamze, nr 31-33.
Tamze, nr 95.
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sadow moralnych. Anglikanski model struktury autorytetu (wladzy koscielnej),
gdzie glowa panstwa jest jednoczesnie ,najwyzszym zarzadca” Kosciola na
ziemi, charakteryzuje znaczacy stopien powiazania z wladza $wiecka, naro-
dowa kultura i prawem panstwowym. Wyjatkowo duza role w sprawach ko-
$cielnych spelniaja tam $§wieccy, szczegdlnie poprzez parlament. Poszczegdlne
prowincje anglikanskie zachowuja pelng autonomie w ramach catej Wspélnoty
Anglikanskiej, a ich najwyzsza wladza jest synod generalny, skladajacy sie
z izb biskupoéw, ksiezy i §wieckich. Podkresla sie jednak, ze to biskupi maja
specjalna odpowiedzialno$c¢ i zadanie strzezenia doktryny i sprawowania kultu.
Ponadto rozprzestrzeniajac si¢ na nowe kraje, anglikanizm stawat sie coraz
bardziej kulturowo pluralistyczny, co nie bylo bez znaczenia dla rozwoju jego
nauczania i zycia. By ustrzec swéj Ko$ciél przed utrata jednosci w sprawach
istotnych, podejmowano odpowiednie wysitki i decyzje. Od poczatku centralne
znaczenie dla tej jednosci ma szczegdlny autorytet arcybiskupa Canterbury,
ktéry jest honorowym przywddca calej Anglican Communion. Od 1867 r. za-
czeto zwolywac konferencje biskupéw anglikanskich, ktére od miejsca spotkan
nazywaja sie Lambeth Conferences. Postanowienia biskupéw maja wysoka
range, pozostaja jednak bez mocy prawnej. Dopiero ratyfikacja poszczegol-
nych decyzji przez synod czyni z nich obowigzujace prawo w danej prowincji.
Zachowaniu jednosci stuzy takze Anglikariska Rada Doradcza oraz regularne
spotkania prymaséw Wspdlnoty Anglikanskiej. Na nowo zostalo to potwier-
dzone w postanowieniach 13. Lambeth Conference z 1998 r.*® Sami anglikanie
jednak nie maja pewnosci, czy te struktury sg wystarczajace dla zachowania
pelnej komunii miedzy prowincjami, zwtaszcza na polu nauczania moralnego.

W Kosciele katolickim zachowano zasadnicza niezalezno$¢ wladzy ko-
$cielnej od $wieckiej, a centralne dla jednosci Ko$ciola i jego nauczania ma
kolegium biskupdéw na czele z papiezem. Wzroslo tez zrozumienie dla uczest-
nictwa laikatu w zyciu Kosciota i jego zadaniach, co wyplywa przede wszystkim
z sakramentu chrztu. Funkcja nauczania i strzezenia depozytu prawd wiary
i moralnosci przystuguje jednak pierwszorzednie urzedowi biskupiemu. Taka
struktura wladzy pozwolita zachowa¢ i rozwija¢ fundamentalng jednos¢ na-
uczania moralnego.

Caly porzadek moralny wyrasta z Boga i Jego woli. Temu wspdlnemu prze-
konaniu towarzyszy jednak wyksztalcenie sie w obydwu wspdlnotach réznego
sposobu, w jaki Ko$ciét rozpoznaje Bozy zamys! i jego wezwania na rzecz
ochrony i promocji dobra wspélnego. Ujawniaja sie tu réznice co do sposobu,
w jaki autorytet najwierniej moze spetni¢ swoja role. Podstawowe znaczenie dla
rozeznania tego porzadku ma wzajemna relacja miedzy autorytetem a wolno-
$cig. Obie tradycje uznaja ich zasadnicza wspétzaleznos¢, gdzie gtéwna funkcja

48 Por. Lambeth 98, The Resolutions, London: The Conference 1998, nr III 1-8.
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autorytetu polega na strzezeniu wolnosci i jej ksztaltowaniu w taki sposéb, by
z jednej strony autorytet nie popadl w autorytaryzm, a z drugiej — by wol-
no$¢ nie zagubila sie¢ w indywidualizmie. Anglikanie sg przekonani, ze taki
autorytet powinien by¢ raczej rozproszony niz scentralizowany. Poszczegdlni
chrzescijanie winni mie¢ zagwarantowany mozliwie najszerszy zakres wolnosci
dla samodzielnego wydawania sadéw moralnych. W zwigzku z tym urzedowe
nauczanie Ko$ciota powinno mie¢ raczej charakter zalecajacy niz wiazacy.
W tradycji katolickiej natomiast podkresla sie raczej potrzebe centralnego
autorytetu, ktéry skutecznie chroni jedno$¢ i w zobowiazujacy sposob naucza®.

Odwazny dialog winien podejmowac takze zagadnienia trudne czy draznig-
ce, co pozwala rozpozna¢ wzajemne stanowiska i pokona¢ mylace uprzedzenia
i falszywe przekonania. Odnosi¢ sie to powinno do jednego z podstawowych
zagadnienn moralnosci, jakim jest prawo moralne i jego rola w Zyciu moralnym.
Odrzucajac falszywa i upraszczajaca opinie, ze moralno$¢ katolicka jest legali-
styczna, a anglikanska utylitarystyczna, nalezy stwierdzi¢ jednak rézne ujmo-
wanie tej kwestii przez obie strony. Tradycja katolicka akcentuje dla przykladu
absolutny charakter okreslonych zasad moralnych, zwlaszcza negatywnych,
ktére odnosza sie do czynéw wewnetrznie ztych, a przez to zawsze obiektywnie
nieuporzadkowanych®’. Spojrzenie anglikanskie wydaje sie natomiast bardziej
wyczulone na dynamiczny charakter i stale postepujace rozpoznawanie praw-
dy moralnej i wyplywajacych z niej zasad. Podkreslaja, ze te zasady w obec-
nie przyjetym sformulowaniu nie musza by¢ koniecznie absolutne. Bywa, ze
formulowanie zasad winno niekiedy wzia¢ pod uwage istotne okolicznosci
kontekstu czy aspekt pastoralny, co pozwoli lepiej ustrzec fundamentalne
wartosci, na ktérych strazy stoja zasady. Stad raczej z dystansem odnoszg sie
do sformulowan o charakterze absolutnym. W obu ujeciach prawa moralnego
trzeba dostrzec proces dowarto$ciowania podmiotowego wymiaru moralnosci,
a wiec jego charakteru personalistycznego. Chodzi o moralno$¢ ,0séb-we-

% Por. ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, nr 48-49. Ob-
szerniej na temat anglikanskiego rozumienia autorytetu por. R.H. Fuller, Scripture,
w: The Study of Anglicanism, red. S. Sykes, ]. Booty, London: SPCK/Fortress Press 1988,
s. 79-91; H. Chadwick, Tradition, Fathers and Councils, w: The Study of Anglicanism,
s. 91-105; A.S. McGrade, Reason, w: The Study of Anglicanism, s. 105-117.
»Iradycyjna nauka moralna Kosciola méwi o czynach, ktére sa «wewnetrznie zte» (in-
trinsece malum): sa zle zawsze i same z siebie, to znaczy ze wzgledu na swoj przedmiot,
a niezaleznie od ewentualnych intencji osoby dzialajacej i od okolicznosci. Dlatego, nie
umniejszajac w niczym wplywu okolicznosci, a zwlaszcza intencji na moralng jakos¢
czynu, Kosciél naucza, ze «istniejg akty, ktére jako takie, same w sobie, niezaleznie od
okoliczno$ci, sa zawsze wielka niegodziwo$cia ze wzgledu na przedmiot»”. Jan Pawel II,
Encyklika Veritatis splendor, nr 80.
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-wspdlnocie’; ktore raczej w duchu odpowiedzi niz postuszeristwa wypelniaja
swoje chrze$cijariskie powolanie®.

Life in Christ przyznaje, ze w niektérych zagadnieniach szczegélowych
nauczanie i praktyka obu Kos$cioléw wyraznie si¢ réznig. Dwie kwestie sa tu
zwlaszcza oczywiste, a mianowicie powtérne malzenstwo rozwiedzionych oraz
dopuszczalno$¢ moralna antykoncepcji. Nalezy podkresli¢ pelna zgode co do
koniecznos$ci integralnego rozumienia ludzkiej seksualnosci, ktéra wyraza sie
przez wzajemny dar z siebie i jest w stuzbie nowego zycia. Dlatego jej prawda
odstania si¢ jedynie w kontekscie malzenstwa i rodziny, czemu stuzy takze
konieczno$¢ zachowania cnoty czystosci odpowiedniej do stanu Zyciowego.
Matzenstwo jako catozyciowy i wylaczny zwigzek mezczyzny i kobiety, zostato
wpisane w ludzka nature przez Boga, natomiast Chrystus wynidst je do rangi
sakramentu na wzor swojej milosci do Kosciota.

Chociaz obie tradycje podkreslaja nierozerwalno$¢ malzenistwa, w Kosciele
anglikanskim doszto do pewnej ewolucji jej rozumienia. Konferencja Lambeth
z 1888 r. potwierdzila calozyciowy charakter przymierza malzenskiego®, zale-
cila jednak ksiezom, by nie odmawiali sakramentéw osobom zyjacym w dru-
gim zwiazku. Odtad opinie teologiczne i dyscyplinarne wsréd anglikanow
zaczely sie coraz bardziej réznicowaé. Niektérzy zdecydowanie opowiadaja
sie za nierozerwalno$cia zwigzku malzenskiego. Inni natomiast utrzymuja,
ze w sytuacji catkowitego rozpadu zwigzku matlzenstwo jest jakby martwe, co
otwiera mozliwos¢ ponownego zwiazku. Stad obecna dyscyplina anglikaniska
w tej kwestii pozostawia woli biskupa decyzje, czy ponowne malzenistwo moze
mie¢ charakter ko$cielnego zwiazku sakramentalnego. Od strony liturgicznej
dokonuje si¢ to zwykle przez pewna forme modlitewnego poblogostawienia
nowego zwiazku, ubozsza niz przy pierwszym malzenstwie. Warto doda¢, ze
anglikanie przypisuja charakter sakramentalny wszelkim zwiazkom waznie
zawartym, takze cywilnym. W katolickim rozumieniu natomiast sakramentalny
jest tylko zwiazek zawarty zgodnie z prawem ko$cielnym przy delegowanej
przez Kosci6l osobie asystujace;j.

5t In both our Communions, however, there are now signs of a shift away from a re-

liance on the concept of law as the central category for providing moral teaching. Its
place is being taken by the concept of ‘persons-in-community’ An ethic of response is
preferred to an ethic of obedience. In the desire to respond as fully as possible to the
new law of Christ, the primacy pf persons is emphasised above the impersonalism of
a system of law, thus avoiding the distortions of both individualism and utilitarianism”
ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, nr 52.

Potwierdzila to konferencja z 1998 r.: ,This Conference [...] in view of the teaching of
the scripture, upholds faithfulness in marriage between a man and a woman in lifelong
union, and believes that abstinence is right for those who are not called to marriage”
Lambeth 98, The Resolutions, nr I 10.
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Nauka Kosciofa katolickiego na temat nierozerwalnosci malzenstwa sta-
nowi, ze zwiazek waznie zawarty i dopelniony nie moze by¢ rozwigzany zadna
ludzka moca. Oczywiscie czym innym jest mozliwo$¢ separacji lub orzeczenia
niewaznosci malzeristwa od poczatku. Zgodnie z katolickim przekonaniem
w tym wzgledzie, nie ma mozliwo$ci powtdérnego zawarcia koscielnego zwiaz-
ku matlzenskiego dla osoby, ktéra uprzednio zwiazata sie w ten sposé6b z inna
osoba.

Odnosnie do problemu antykoncepcji obie wspélnoty koscielne zgadzaja
sie co do rozumienia istotnych celéw i débr malzenistwa. Rozmyslne i bez
powaznych racji wykluczanie prokreacji jest sprzeczne z sama natura zwigzku
malzenskiego. Nalezy réwniez odrzuci¢ tzw. mentalnos¢ antykoncepcyjna. Wy-
raza sie wspdlng opinie o potrzebie postawy odpowiedzialnego rodzicielstwa
jako najlepiej stuzacej wspdlnocie malzensko-rodzinnej. Dla obu stron réwniez
moralna integralno$¢ aktu malzenskiego oznacza jego otwarcie na budowanie
jednosci w milosci i na prokreacje. Tutaj jednak dochodzi do rozbieznosci na-
uczania. Ko$ciét katolicki z tej podstawowej zasady wyprowadza wniosek, ze
kazdy akt malzenski winien by¢ otwarty na przekazanie zycia. Dlatego umyslne
jego odbezplodnienie jest grzeszne, bo narusza jego wewnetrzng strukture
i celowo$¢. W opinii anglikanskiej natomiast wystarczy, by ten szacunek dla we-
wnetrznej prawdy aktu malzenskiego charakteryzowal relacje matzenska pojeta
jako calo$¢. Nie musi sie on przejawia¢ w kazdym pojedynczym zjednoczeniu
cielesnym malzonkéw. Dlatego w pewnych okolicznosciach, dla powaznych
racji jest dla nich moralnie dopuszczalne umyslne dzialanie niedopuszczajace
do zaplodnienia, czyli stosowanie §rodkéw antykoncepcyjnych czy zachowa-
nie antykoncepcyjne. Takie stanowisko anglikanizm wyrazil oficjalnie po raz
pierwszy na Konferencji Lambeth w 1930 r., a potwierdzil m.in. w latach 1958
i 1968%.

Ponadto dwie inne kwestie sa wyraznie wspomniane w omawianym do-
kumencie, jako ukazujace brak pelnej zgody w ocenie moralnej obu tradycji,
a mianowicie przerywanie ciazy i homoseksualizm. Takze tutaj wida¢, ze obie
strony zgadzaja sie na poziomie wartosci i zasad podstawowych, podczas gdy
réznice pojawiaja sie przy wyprowadzaniu bardziej szczegélowych praktycz-
nych. Wspdlne jest przekonanie o $wietosci ludzkiego zycia, o prawie do zycia
kazdego czlowieka i o $wietosci kazdej osoby ludzkiej. Natomiast anglikanie nie
podzielaja opinii, ze osobowe zycie ludzkie zaczyna si¢ w momencie poczecia.
Przyznajg, ze nie ma u nich jednomyslnego przekonania, od ktérego momentu
nowemu zyciu ludzkiemu w tonie matki powinny przyslugiwa¢ pelna ochro-
na i szacunek wtasciwe osobie ludzkiej. Chociaz s3 i tacy anglikanie, ktérzy
zdecydowanie podzielaja nauczanie katolickie, ze kazdemu czlowiekowi od

% Por. ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, nr 78-82.
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momentu poczecia przystuguje nienaruszalne prawo do zycia, co oznacza, iz
zadne okoliczno$ci nie usprawiedliwiaja bezposredniego przerywania ciazy.
Odnosnie do zjawiska homoseksualizmu zgodnie przyznaje sie, ze wlasciwy
zwiazek malzenski moze mie¢ miejsce jedynie miedzy mezczyzna i kobieta.
Nie mozna za takie uznac¢ zwiazkéw oséb tej samej plci. Katolicka ocena widzi
w aktywnosci homoseksualnej wewnetrzne nieuporzadkowanie, stad jest ona
zawsze obiektywnie zta. Anglikanie ,mogliby sie zgodzi¢, Ze jest ona nieupo-
rzagdkowana’, z czego jednak nie wynika dla nich jednoznaczna ocena moralna
oraz charakter opieki duszpasterskiej i doradztwa dla os6b tak zyjacych®.

W ostatnich latach w §rodowiskach anglikanskich stosunkowo czesto po-
jawialy sie glosy wzywajace do zmiany tradycyjnej oceny moralnej homosek-
sualizmu. Niejednokrotnie budzito to kontrowersje, a nawet ostre dyskusje.
Szczegdlne znaczenie miato o§wiadczenie Izby Biskupéw Synodu Generalnego
Church of England z 1991 r. Dokument stanowil, ze chociaz nie mozna relacji
miedzyludzkich homoseksualnych zréwnac z heteroseksualnymi, to réwnocze-
$nie nie nalezy ich calkowicie odrzucac. Ta opinia episkopatu anglikanskiego
spowodowala powazne zamieszanie i coraz odwazniejsze gloszenie moralnej do-
puszczalnosci praktyk homoseksualnych. W takim kontekscie cenne jest wspol-
ne orzeczenie biskupéw zgromadzonych na Lambeth Conference w 1998 r.,
ze ,praktyka homoseksualna jest sprzeczna z Pismem Swietym” i nie mozna
sie zgodzi¢ na blogostawienie zwiazkéw homoseksualnych ani wyswieca¢ na
ksiezy oséb tak zyjacych?.

Pomimo faktycznych réznic w ocenie moralnej pewnych zagadnien wspét-
czesnego zycia Kosciota, dokument Life in Christ nalezy uznac za znaczacy
znak postepu dialogu anglikansko-katolickiego. Stanowi on tez istotne novum
w dialogu ekumenicznym w ogdéle, pokazujac nowe pole dyskusji i zblizenia,
jakim jest problematyka moralna. Uczestnicy dyskusji w ramach Anglikansko-
-Rzymskokatolickiej Miedzynarodowej Komisji Teologicznej stwierdzaja, ze
rozbiezne stanowiska ujawniajg si¢ nie na poziomie warto$ci fundamentalnych,

5 Roman Catholic teaching holds that homosexual activity is ‘intrinsically disordered;

and concludes that it is always objectively wrong. This affects the kind of pastoral
advice that is given to homosexual persons. Anglicans could agree that such activity
is disordered; but there may well be differences among them in the consequent moral
and pastoral advice they would think it right to offer to those seeking their counsel
and direction” ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, nr 87.
Por. Lambeth 98, The Resolutions nr I 10. Wspomniana, kuriozalna opinia biskupéw
z 1991 r. doprowadzila do tego, ze coraz powszechniej zarzucano Kosciotowi anglikan-
skiemu jawne popieranie homoseksualizmu, czego wyrazem moze by¢ glos znanego
historyka angielskiego, Paula Johnsona, ktéry nazwal Church of England , Ko$ciotem
sodomskim” (,The Spectator” z 23 XI 1996, s. 30). Por. S. Nowosad, Konferencja bi-
skupow anglikaniskich Lambeth 98, ,Zamojski Informator Diecezjalny” 8(1999), nr 1,
s. 77-78.
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ale w stosowaniu tych zasad do poszczegélnych zagadnien praktycznych, czesto
zlozonych i wieloznacznych. Stad wydaje sie, ze nie stanowia one nieprzekra-
czalnej bariery dla dalszego dialogu i zblizenia ku pelniejszej komunii obu
wspolnot.

U kresu II tysiaclecia chrzescijaiistwo staje wobec koniecznosci podjecia
nowego wysitku na rzecz skutecznego dialogu ekumenicznego, ktérego przed-
miotem winna sie sta¢ takze problematyka moralna. Taki dialog, odwolujac
sie do tego, co laczy, pozwala réwniez dostrzec, poréwnac i przeanalizowac
rozbieznosci®®. Szczere i wytrwale poszukiwanie prawdy, zawsze pod opieka
i natchnieniem Ducha Swietego, pozwoli pelniej rozumie¢ Boze tajemnice,
ktére sa dla wszystkich $§wiatlem i drogowskazem na drodze do domu Ojca.
Chrystus podkresla, ze ta droga do Ojca wiedzie tylko przez Niego (por. ] 14,6).
Dlatego Kosciél odczytuje swoja misje gloszenia Dobrej Nowiny i jej wymagan
wspdlczesnemu $wiatu w duchu chrystocentrycznym — jest to proklamacja
Chrystusa jako jedynego Zbawiciela. W duchu wiary Kosciél odczytuje sens
dzisiejszej historii poprzez pryzmat historii zbawienia, a wiec jako historii ludu,
ktory trwa w przymierzu z Bogiem. W centrum jest tutaj lud jako rodzina
dzieci Bozych, ktérzy pochodzac z réznych narodéw, tworza jeden Kosciét.
Ostatecznym celem i spelnieniem tej historii ludu Bozego jest sam Bég, kté-
ry jeden moze dokonaé¢ wyzwolenia wszystkich ze $mierci i grzechu®’. Tak
rozumiana misja Kosciota, poszukujacego jednosci prawd wiary i zasad Zzycia
moralnego swoich dzieci, jawi si¢ jako cenne $wiadectwo wobec $wiata.

56 Por. Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 36.

57 Por. C.C. West, Ecumenical Movement, Ethics in the, s. 179.



Swieto$¢ w perspektywie ekumenicznej

bjawienie chrzescijaniskie od poczatku glosi $wiatu Boga po trzykro¢ $wie-

tego (por. Iz 6,3), ktéry obdarowuje i wzywa ludzi do udzialu w swoim
zyciu. Uobecniajac misterium chrzescijanskie poprzez sprawowanie liturgii, glo-
szac objawione stowo i spelniajac postuge mitosci, Kosciét realizuje swoja misje
wobec ludzi wszystkich czaséw. Tym samym Koscidl jest jedynym sakramentem
zbawienia, dokonanego przez Chrystusa, a zarazem narzedziem jednosci Boga
i ludzi, umozliwiajac wierzacym dazenie do doskonatej $wietosci. Swietos¢
chrzescijaniska pozostaje na zawsze droga wiary i zycia, zmierzajacego do zjed-
noczenia z Tym, od ktérego czlowiek pochodzi i do ktérego zmierza: , Swietymi
badzcie, bo Ja jestem $wiety” (Kpt 11,45). Naroste przez wieki liczne i glebokie
podzialy wsréd wierzacych w Chrystusa czynia wezwanie do $wietosci tym
pilniejszym, gdyz ,u$wiecenie czlowieka w Chrystusie i uwielbienie Boga [...]
jest celem wszystkich innych dziel Kosciota™. Zaangazowanie wspoélczesnych
chrze$cijan w sprawe ekumenizmu zawiera w sobie odnowione zobowiazanie
do realizacji $wietosci jako ewangelicznego idealu zycia chrzescijanskiego.

1. Zagubiona ikona?

Coraz bardziej powszechna i coraz skuteczniej wplywajaca na wspélczesna
mentalno$¢ kultura popularna prowadzi m.in. do zmiany znaczern waznych
poje¢ czy zachowarn, a nawet do ich zagubienia. Takie zjawiska zawsze mialy
miejsce w historii, jednakze zakres i powaga tego procesu w dzisiejszym $wiecie

1 Sobér Watykanski 11, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium, nr 10.
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wydaja sie wyjatkowo daleko idace, wplywajac na samorozumienie cztowieka,
jego tozsamosci i zyciowego powolania. W interesujacy sposob zwrdécil na
to uwage Rowan Williams, do niedawna arcybiskup Canterbury, nazywajac
to przejawem ,kulturowej zaloby™. Wskazuje, jak sakralne przeciez pojecie
ikony nabralo obecnie zgota odmiennego znaczenia, kojarzac sie¢ nie tylko
z najczesciej pokazywanymi postaciami §wiata rozrywki, ale réwniez z ekra-
nami komputeréw czy smartfonéw, jako znaki programéw, gier czy instrukcji
postepowania. Stuzy wiec do ukazania swoiscie dominujacych i promowanych
stylow zachowania czy informuje i umozliwia korzystanie z kolejnych tech-
nologicznych osiagnie¢. Tymczasem ikona jako $wiety wizerunek, zwiazany
z tradycja wschodniego chrze$cijanistwa, nie ma na celu ukazywania rzeczy-
wistosci tego $wiata, nawet pozytecznych i dobrych, ale raczej daje mozliwos¢
nowego spojrzenia na rzeczywisto§¢ w nadprzyrodzonym, religijnym $wietle,
odslaniajac ,ostateczny sens $wiata, w ktérym zyjemy”?. Popularne rozumie-
nie ikon (ikonek) pozostaje w kregu tego $wiata i ziemskiej rzeczywistosci,
potwierdzajac swoiste ,splaszczenie” wspdlczesnej mentalnosci spoteczenstw
»chorych na horyzontalizm™.

Wsrdd ikon, ktére cho¢ w réznym stopniu, ale pozostaja pelne znaczenia
dla ludzi, jest $wietos¢. Nawet jesli — jak to wydaje sie¢ w kontekscie transfor-
macji kulturowej poczatku XXI wieku — technologiczna i naukowa mental-
no$¢ ogarnia coraz szersze rzesze spoleczenstwa, pelna i wszechstronna wizja
ludzkiej egzystencji, nierezygnujaca z Boga i duchowosci, pozostaje intrygujaca
i wciaz niepokoi ludzkie serce. Chrzescijaniskie rozumienie czlowieka postrzega
go jako szczegdlne dzielo Stwdrcy, w ktére na zawsze wpisane jest pragnienie
pelni. W ten sposéb Bog zadal czlowieka samemu sobie. Zarazem pozwolit
mu poznac te pelnie, droge jej osiagniecia i gotow jest wspiera¢ go na tej
drodze. Noszac w sobie obraz i podobienstwo do swego Stwércy, cztowiek
tylko w zyciu z Nim znajduje odpowiedz na najglebszy niepokdj swojego ser-
ca. Wcielony Syn Boga Ojca sprawil, ze Bdg ,stal sie «dotykalny», jako jeden
z nas, byl nareszcie tym Bogiem, do ktérego mozna sie modli¢, dla ktérego
i z ktérym mozna zy¢”. W tym ogniskuje si¢ prawda o $wietosci, ktéra jest
dla czlowieka uniwersalnym i zawsze aktualnym wezwaniem Boga jako jego
Stwoércy i Zbawiciela. Jest ,ikona’, ktora na stale charakteryzuje i ksztaltuje
ludzkie drogi do pelni zycia.

Por. R. Williams, Lost Icons: Reflections on Cultural Bereavement, London—New York:
T&T Clark 2000.

Tamze, s. 2.

*  Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Ecclesia in Europa, Watykan: LEV 2003, nr 34.

5 Benedykt XVI, Katecheza Sw. Augustyn (V) (Watykan, 27.02.2008), ,L'Osservatore
Romano” 29(2008), nr 4, s. 42.
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Znak ikony, jako obrazu (znaku) ,promieniujacego obecnoscia Pana”
i odstaniajacego rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong, zawiera w sobie analogie do
$wieto$ci. Ikona pozwala siegna¢ ludzkiemu poznaniu ku temu, co zwyczajnie
zmystom sie nie ukazuje. Z tego, co materialne i zewnetrzne, wyprowadza do
innej, Bozej, a wiec duchowej rzeczywistosci. Nie deprecjonuje i nie niszczy
ziemskiego wymiaru ludzkiej egzystencji, ale raczej otwiera ja na nadprzyro-
dzono$¢. Umozliwia wiec poznanie oblicza Boga i Jego kontemplacje, co z kolei
przeobraza samego czlowieka i nadaje mu nowe, duchowe ukierunkowanie.
»,BOg szuka nas tam, gdzie jestesmy, ale nie po to, bySmy tam pozostali, lecz
zeby nas prowadzi¢ tam, gdzie On jest, zeby$my sie wznosili ponad siebie sa-
mych”. Podobnie chrzescijariska §wieto$¢ jest takim ukierunkowaniem i prze-
obrazeniem ludzkiego zycia, ktére otwiera si¢ na Boze Zycie, z niego czerpiac
wzdr i taske. W taki sposdb, zyjac ziemskim zyciem, czlowiek pozwala sie Bogu
ogarna¢ Jego blaskiem i wieczno$cia: ,W calym postepowaniu stancie sie wy
rowniez §wietymi na wzor Swietego, ktory was powotal” (1 P 1,15). ,Ikona”
$wietosci nie moze znikna¢ z horyzontu ludzkiej egzystenciji, jezeli cztowiek
jako Boze stworzenie ma odnalez¢ i spetni¢ swoje transcendentne powolanie
do zycia wiecznego.

Takie dowarto$ciowanie zarazem naturalnego, jak i nadprzyrodzone-
go aspektu prawdy o czlowieku i jego zyciu obejmuje pelna wizje swietosci.
W swej istocie zawsze zwrdcona do Boga, ktéry sam jeden jest swiety, jako
powolanie czlowieka stale potrzebuje ona nowego i bardziej adekwatnego spo-
sobu jej przekazu’. Nie moze wiec by¢ mowy o zmianie depozytu wiary i istoty
$wietos$ci zycia chrze$cijaniskiego opierajacego sie na samym Bogu, ktéry jest
Prawda. Jednocze$nie §wieto§¢ odwoluje si¢ do prawdy zycia i powolania, ktéra
Stworca zakorzenil w glebi serca kazdego czlowieka. Skoro ta Boza prawda
jest przeznaczona dla wszystkich i kazdego, potrzebuje ona stalego szukania
wlasciwego i zrozumiatego wyrazu w jezykach wszystkich kultur: ,Wtasnie
odnowa form wyrazu staje si¢ konieczna, aby mozna bylo przekazywaé wspét-
czesnemu czlowiekowi ewangeliczne oredzie w jego niezmiennym sensie™.
Mozna powiedzie¢, ze $wieto$¢ jako ksztalt zycia pelnia wiary konkretnego

J. Ratzinger, Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zycia chrzescijariskiego [Opera
omnia, t. XI], ttum. W. Szymona, Lublin: Wydawnictwo KUL 2012, s. 103. ,,Holiness
is God’s very being and his gift to each, a sharing in his life, but it is also the task of
revealing that to others, to the world, to be living icons of God” M. Plekon, Hidden
Holiness, Notre Dame: University of Notre Dame Press 2009, s. 164.

»[...] trzeba w pore odnowi¢ w rzetelny i wlasciwy sposéb to, co nie do$¢ pilnie w da-
nych okolicznosciach i czasie bylo przestrzegane w dziedzinie zasad obyczajowych,
koscielnego ustawodawstwa czy sposobu wyrazania doktryny, ktéry nalezy stanowczo
odrézni¢ od samego depozytu wiary” Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie
Unitatis redintegratio, nr 6.

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 19.
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czlowieka jest takim ciagle nowym wyrazaniem prawdy o Bogu, ktérym sie Zyje,
dawaniem Mu nieustannego §wiadectwa w rozmaitych, czesto zmieniajacych
sie sytuacjach zar6wno codziennej egzystencji, jak i transformacji kulturowej
dzisiejszych spoteczenstw.

2. Casus Bonhoeffer

Ten luteranski pastor, urodzony we Wroctawiu w 1906 r., a zgtadzony
w obozie koncentracyjnym Flossenbiirg w 1945 r., nie przestaje intrygowac
nie tylko niemieckich i ewangelickich chrzescijan niezwykla dojrzaloscia wia-
ry i jednoznacznoscia zyciowych wyboréw. Szybkiej karierze akademickiej
(stopien doktora habilitowanego uzyskal w wieku 24. lat) towarzyszylo coraz
powazniejsze zaangazowanie duszpasterskie, nie tylko w Niemczech, ale takze
np. w USA i Wielkiej Brytanii. Stal si¢ czolowa postacia tzw. Kosciota Wy-
znajacego (Bekennende Kirche), ktéry odwaznie i krytycznie odnosil sie do
narodowego socjalizmu, szerzacego si¢ w spoteczenstwie niemieckim przed
wybuchem II wojny $wiatowej. Chcac ozywi¢ wiare luteranskich wspoétbraci,
Bonhoeffer zalozyl i prowadzil na wpét nielegalng wspdlnote w Finkenwalde
(na terenie dzisiejszego Szczecina), wyraznie dystansujaca si¢ w stosunku do
sprzyjajacego nazizmowi oficjalnego Kos$ciota luteranskiego w Niemczech.
Podkreslal konieczno$¢ osobistej i spotecznej dyscypliny, okreslonej reguly
zycia, liturgicznego porzadku dnia, modlitwy itp., co prowadzilo do rzeczy-
wistego i codziennego nasladowania Chrystusa w duchu prawdziwej wolnosci.
Kosciét Wyznajacy rozumial nie tyle jako jaki$§ ruch odnowy w Kosciele, ile
jako rzeczywisty i prawdziwy Ko$ciét. Radykalizm doprowadzil go zarazem do
czynnego zaangazowania si¢ w ruch oporu i udzialu w (nieudanym) zamachu
na Hitlera. Uwazany za meczennika i autentycznego ucznia Chrystusa, wspét-
cze$nie jest nadal z uwaga czytany i pozostaje szczeg6lnym $wiadkiem wiary
i zycia chrzes$cijaniskiego’.

Intensywne i karmione autentyczna i gorliwa wiara zycie Bonhoeffera
pozwala widzie¢ w nim model dazenia do doskonaltosci ewangelicznej, czesto
na wzor De imitatione Christi Tomasza a Kempis, z ktérym on sam sie¢ nie

Por. E.H. Robertson, Introduction, w: D. Bonhoeffer, The Way to Freedom, London—
New York: Collins 1982, s. 11-25; G.S. Wakefield, Protestantism, w: The Study of Spi-
rituality, red. C. Jones, G. Wainwright, E. Yarnold, London: SPCK 1992, s. 533-535;
M. Hintz, Etyka ewangelicka i jej wymiar eklezjalny. Studium historyczno-systematycz-
ne, Warszawa: Chrzescijariska Akademia Teologiczna 2007, s. 145-146.
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rozstawal. Jego rozumienie wiary chrzescijanskiej i realizowanie jej wymagan
ma charakter ponadczasowy, stad mozna tu dostrzec zawsze aktualny model
etyki §wietosci. Widzial $§wiat jako juz ,dorosly’, w ktérego centrum trzeba
widzie¢ Boga a nie czlowieka, gdyz tylko wtedy mozna pojac¢ rzeczywistos¢
w calej pelni. Nawet jesli ten dorosly §wiat moze sklania¢ si¢ ku korzystaniu
ze swej ,dorostosci” wbrew Bogu, w sposéb diabelski, chrzescijanstwo nie
moze wycofac sie ze $wiata, ale raczej w $wietle Biblii rozpoznawa¢ wydarze-
nia w $wiecie i na nie odpowiadac¢. Tak sam czlowiek, jak i $wiat w ogoéle nie
jest i nie moze istnie¢ poza Bogiem. Nawet to ,dorastanie” §wiata jako jego
ze$wiecczenie widzial Bonhoeffer jako element Bozego planu i Chrystusowego
ukrzyZowania i zmartwychwstania. ,Swiecko$¢” §wiata, jego postepujaca se-
kularyzacje widzial jako wole Jezusa, ktéry pozwala usunac sie z tego $wiata,
by ,poza miastem” zosta¢ przybitym do krzyza. Szczeg6lnym przejawem tego
wyrywania sie §wiata z obje¢ Boga bylo dla niego szerzenie si¢ nieludzkiego
nazizmu i wojna, co jednak — wbrew opiniom niektérych — nie oznaczato
opuszczenia $wiata przez Boga. Przeciwnie, Jego ogolocenie si¢ w swoim Synu
tym bardziej ogarnia $wiat, bowiem Boga i §wiata nie mozna postrzega¢ jako
rzeczywistosci sobie przeciwstawnych. Wszechogarniajaca wola Boga na za-
wsze zachowuje rzeczywisto$¢ stworzona w istnieniu, co dla chrzescijanina
jest oparciem i pociecha nawet w najtrudniejszych do$wiadczeniach. Taka
chrystologia byla tez dla samego Bonhoeffera Zrédlem sity przez kolejne lata
jego przesladowania, a w konicu tragicznej $mierci w obozie®.

Poniewaz Bo6g nieustannie przenika caly $wiat stworzony, nie wolno od-
dziela¢ Stwoércy od stworzenia. Tak naprawde istnieje tylko rzeczywistos¢ Boga,
ktéry w Chrystusie objawil sie¢ w §wiecie, a przez odkupienie potwierdzil jego
przynalezno$¢ do Boga. W Chrystusie czlowiek wierzy w Boga wcielonego,
ukrzyzowanego i zmartwychwstalego, poznaje Jego wole i milos¢ dla $wiata,
ktéry zostaje przez to odnowiony. Ta jedno$¢ ze §wiatem oznacza zarazem,

10 Por. C.E. Fant, Bonhoeffer: Worldly Preaching, Nashville: T. Nelson 1975, s. 85-86.
»[...] Bonhoeffer no longer saw this movement towards human autonomy in a purely
negative light. The process of secularization could lead to positive results in some ways
because the useless aspects of life could be sliced away to reveal our true standing in
the world” J.C. Pugh, Religionless Christianity: Dietrich Bonhoeffer in Troubled Times,
London—New York: T&T Clark 2008, s. 52.

»Contrary to many Christian thinkers, he rejected the condemnatory tone of much dis-
cussion about secularization and worldliness, choosing, rather, to embrace the reality
of the situation in which ‘God lets himself be pushed out of the world on to the cross!
Bonhoeffer refused to adopt a defeatist posture, as if God had abandoned humanity
[..]. Understanding God’s all-encompassing ability led him to perspectives that helped
him; he was able to embrace these even during the most difficult of times for himself
when he was incarcerated and, eventually, executed” D. Lawrence, A Theological Model
for Holiness Ethics, [Library and Archives Canada] 2008, s. 34.
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ze nie wolno oddziela¢ tego, co materialne, od tego, co duchowe — wszystko
bowiem nalezy do Boga i w Nim sie laczy. W Jezusie Bég ogarnia wszyst-
ko, a Duch Swiety, podobnie jak przy stworzeniu, jest zawsze obecny i dzia-
ta we wszystkich, uzdalniajac ich do postawy wiernego ucznia Pana'. Bycie
uczniem, oznaczajace calkowite nasladowanie Chrystusa, byto dla Bonhoeffera
idea o podstawowym znaczeniu. W tym wtasnie ma si¢ wyrazaé autentyczne
chrzescijanstwo, gdzie przynalezno$¢ do Chrystusa oznacza przyjecie zycio-
wej postawy Jego ucznia, a wiec nasladowanie Go we wszystkim. Tylko to
sprawia, ze chrzescijanin wierzy i idzie za zywym Chrystusem, nasladujac Go
jako Jego wierny uczen'®. Wtasnie z tym laczy si¢ jego rozumienie $wietosci
jako przenikajacej cale zycie. Koniecznos$¢ i powszechno$é swietosci wyptywa
z prawdy o $wietoéci Boga, do ktérego przynalezy nawrécony cztowiek. Zycie
moralne to w istocie zycie w przynaleznosci do Boga w Jego wcielonym Synu
wedlug Jego powotania i woli. Czlowiek staje tym samym wobec Bozego we-
zwania, ktére przewyzsza ludzkie rozumienie i pragnienia, a co moze prowadzic¢
czlowieka az do radykalizmu na wzér samego Pana. W kontekscie zagrozenia
hitleryzmem Bonhoeffer stawial przed soba i chrzescijanami wysokie wyma-
gania i przygotowywal ich nawet do najwyzszej ofiary z zycia — jak uczynil
to sam Pan, ktérego chrzescijanin ma nasladowac bedac Jego uczniem. Kiedy
Chrystus powoluje czlowieka, zaprasza go, by umart wraz z Nim'. Poniewaz
Chrystus jako Bég wcielony jest w centrum calej rzeczywistosci, tym samym
$wieto$¢ Boga jest wewnatrz tego $wiata. Nawet jesli czlowiek napotyka $wiat
radykalnie ,$wiecki’, pozostaje on zawsze rzeczywisto$cia Boza i w niej wtasnie
$wietos¢ ma sie uobecniaé, zawsze na wzor Jezusa. Chrzescijanin nie moze wiec
odwracac si¢ od $wiata, a tym bardziej si¢ od niego izolowaé. Wierno$¢ Bogu
oznacza wierno$¢ éwiatu — méwit w jednym z kazan. Swieto§¢ mozna wiec

»In Jesus Christ we have faith in the incarnate, crucified and risen God. In the in-
carnation we learn of the love of God for His creation; in the crucifixion we learn of
the judgment of God upon all flesh; and in the resurrection we learn of God’s will for
a new world. There could be no greater error than to tear these three elements apart;
for each of them comprises the whole” D. Bonhoefter, Ethics, s. 130.

»Discipleship means adherence to Christ, and because Christ is the object of this
adherence, it must take the form of discipleship [...]. Christianity without the living
Christ is inevitably Christianity without discipleship, and Christianity without disci-
pleship is always Christianity without Christ” D. Bonhoefter, The Cost of Discipleship,
s. 63-64. Por. C. Tietz, Dietrich Bonhoeffer: Standing “in the Tradition of Paul, Luther,
Kierkegaard, in the Tradition of Genuine Christian Thinking”, w: Kierkegaard's Influence
on Theology, t. 1: German Protestant Theology, red. J. Stewart, Farnham: Ashgate 2012,
s. 54nn.

»When Christ calls a man;, says Dietrich Bonhoeffer, ‘he bids him come and die’ There
are different kinds of dying, it is true; but the essence of discipleship is contained in
those words” G.K.A. Bell, Foreword, w: D. Bonhoeffer, The Cost of Discipleship, s. 7.
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zdefiniowac jako uczestnictwo w Boskiej rzeczywisto$ci objawionej w Chrystu-
sie, co zarazem oznacza pragnienie tego, co jest prawdziwe jedynie w Bogu®.

Bonhoeffer oczywiscie dostrzegal coraz powszechniejsza tendencje usu-
wania Boga ze $wiata. Widzial, ze czlowiek dzisiejszy w swoim przekonaniu
jest samowystarczalny, co stopniowo sytuuje Boga na marginesie ludzkiego
$wiata i zycia. Wobec réznych, waznych zagadnien: i probleméw, doswiad-
czanych przez czltowieka, nauczy! sie on radzi¢ sobie bez odwolywania sie do
Boga. Bég, jak zawsze, wydaje sie w odwrocie, gdyz ludzie zdolni sa bez Niego
kontrolowac¢ i kierowa¢ wlasnym zyciem i $wiatem. Paradoksalnie, to wiasnie
w takich okoliczno$ciach Bog tym bardziej objawia si¢ w calej prawdzie — jako
Bog staby i odrzucony. Dokladnie tak przedstawia Boga Biblia, gdzie bezsilno$¢
Boga najpelniej i najradykalniej ujawnita si¢ w ukrzyzowaniu Bozego Syna. Ta
pozorna niemoc Chrystusa staje si¢ wezwaniem dla Jego uczniéw, by w taki
sam sposob potrafili przyjmowac bolesne doswiadczenia swojej egzystencji
w $wiecie. Bozy dar wyzwolenia inaczej wiec staje si¢ udziatem czlowieka, niz
normalnie on sobie go wyobraza. Ostatecznie jest jednak i tak, ze Jezusowe
zmartwychwstanie w jeszcze inny, nieoczekiwany sposéb przynosi cztowiekowi
nowe zycie uwolnione od bdlu i cierpienia. Czlowiek, jak i Kosci6l, ma w tych
sytuacjach zdawac sie zawsze na Boga, pamietajac w duchu ufnej wiary, ze ,wy-
starczy mu Bozej taski” (por. 2 Kor 12,9). Uczestnictwo w Zyciu $wiata, wlasnie
gdy jest sie przez ten §wiat ignorowanym, ma mie¢ charakter pokornej stuzby,
wyrazajacej zycie dla Chrystusa i dla bliznich. Taka postawa i zaangazowanie
ucznia Chrystusa w $wiecie jest wyrazem jego $wieto$ci'.

Warto zwréci¢ uwage, ze akcent na jedno$¢ catej rzeczywistosci i odrzuce-
nie podzialu $wiata na dwie sfery — materialna i duchowa, rzuca swoiste swiatto
na teologiczng i etyczna wizje Bonhoeffera. Szczegélnie w kontekscie etyki
spolecznej luteranizm uformowal nauke o dwéch krélestwach (jak nazwat to
K. Barth), gdzie wyré6znia sie z jednej strony rzeczywisto$¢ fizyczng, material-
ny, $wiecka — czyli $wiat widzialny, a z drugiej rzeczywistos¢ duchowg, a wiec
Koscidt. U zrddet tej wizji jest odwotanie do ewangelicznego rozréznienia na

15 Por. D.F. Ford, Bonhoeffer, Holiness and Ethics, w: Holiness — Past and Present, red.
S.C. Barton, London—New York: T&T Clark 2003, s. 367-368; C.E. Fant, Bonhoeffer:
Worldly Preaching, s. 10.

»This powerlessness is most clearly evident in the crucifixion where, despite even calls
for Christ to save himself, he appeared unable to do so. From this apparent weakness
flows the ongoing involvement of God with Christ’s disciples of all ages who must live
experiencing the painful realities of their lives, as Christ in crucifixion; deliverance
does not necessarily come as humans might expect or dictate [...]. Obviously, Bon-
hoeffer rejected ideas of exclusiveness and separation for those in relationship with
God and pushed people of the church back out into the world to, through proper
worldliness, impact those of the world” D. Lawrence, A Theological Model for Holiness
Ethics, s. 42-43.
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to, co Boskie i co cesarskie (por. Mt 22,21). Jednakze uwaza sie za luteranska
herezje interpretacje skrajnie dualistyczna, gdzie obie sfery mialyby by¢ cal-
kowicie od siebie odrebne z wylacznymi rzadami prawa w $wiecie i rzadami
Ewangelii w Kosciele. To taka skrajna wizja miata doprowadzi¢ do rezygnacji
z oporu i wycofania si¢ niemieckich luteranéw z krytyki hitlerowskiej wladzy
i ideologii narodowego socjalizmu'. Bonhoeffer zdecydowanie odrzucal te
doktryne, kladac akcent na prawde o pojednaniu wszystkiego w Chrystusie.
Wierzacy w Chrystusa maja rozpoznawa¢ w $wiecie Jego zbawcza obecnosc,
ktéra realizuje Kosciol i kazdy z Jezusowych uczniéw. Chrzescijanin nie moze
wiec usuna¢ sie ze $wiata, zostawiajac go innym, nie moze by¢ mowy o wy-
cofaniu sie ze $wiata do jakiej$ sfery zycia duchowego i wewnetrznego. Kazdy
chrzescijanin ma by¢ uczniem Chrystusa wtasnie w $wiecie, ktdry jest ogarniety
i wlaczony w Ciato Chrystusa. To za ten $wiat umar}t Chrystus. W konsekwen-
¢ji, to do $wiata i bliznich chrze$cijanin jest postany, w tym $wiecie ma stuzy¢
wszystkim, gdyz tylko wtedy naprawde stuzy samemu Chrystusowi i jak On
realizuje wole Ojca®.

Takie postrzeganie przez wiare rzeczywistosci §wiata ma wyrazne impli-
kacje dla Bonhoefferowskiego rozumienia $wigtosci. To nie przez wycofanie
sie ze $wiata i zycie w duchowej izolacji chrzescijanin wkracza na droge $wie-
tosci. Ogarnia ona bowiem cale zycie czlowieka, jakkolwiek ono spelnia sie
w $wiecie. Nasladowanie Mistrza przez zycie w $wiecie zawiera wiec w sobie
i to wszystko, gdzie — jak u Jezusa — ziemska egzystencja okazuje sie trud-
na, bolesna, prowadzac nawet do meczenstwa. Wezwanie do nasladowania
Pana z konieczno$ci prowadzi ucznia tam, gdzie dotart On, prowadzi wiec do
niesienia krzyza i cierpienia®®. To odniesienie i dowarto$ciowanie konkretnej
rzeczywistosci $wiata jako przestrzeni ludzkiego zycia i realizacji wymagan
chrzescijanskiej $wietosci jest dla Bonhoeffera szczegélnie charakterystyczne.
W kilku listach, napisanych w wiezieniu do Eberharda Bethge w czerwcu i lipcu
1944 r., na nowo wskazuje na taka radykalna droge chrzescijaniskiego zaanga-
zowania w $wiecie jako podstawowego wymogu wiary. Sam Chrystus z Jego

Por. R. Benne, Lutheran Ethics: Perennial Themes and Contemporary Challenges, w: The
Promise of Lutheran Ethics, red. K.L. Bloomquist, ].R. Stumme, Minneapolis: Fortress
Press 1998, s. 22-26.

»Everything would be ruined if one were to try to reserve Christ for the Church and to
allow the world only some kind of law, even if it were a Christian law. Christ died for
the world, and it is only in the midst of the world that Christ is Christ”. D. Bonhoefter,
Ethics, s. 203.

»Just as Christ as only Christ as one who suffers and is rejected, so a disciple is a di-
sciple only in suffering and being rejected, thereby participating in crucifixion. Disci-
pleship as allegiance to the person of Jesus Christ places the follower [...] under the
cross” Cyt. za: ]. Lawrence, Bonhoeffer: A Guide for the Perplexed, London—New York:
T&T Clark 2010, s. 27.
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radykalizmem wiernosci Ojcu az po Kalwarig jest dla kazdego chrzescijanina
droga i wzorem. Towarzyszy temu chrzescijaniska nadzieja zmartwychwstania,
ktéra domaga si¢ zycia w $wiecie w nowy sposéb i ,wypicia ziemskiego kielicha
az do dna’ jak uczynil to Chrystus, a nie w duchu nadziei mitologicznych,
ktére obiecuja wyzwolenie od $wiata, jego lekéw i cierpien®. Kryje sie za tym
stale przekonanie o jednosci $wiata, do ktérego przyszedl Chrystus i ktéry
zbawia. Dos$wiadczanie bélu i cierpienia w spotkaniu ze §wiatem potwierdza
jedynie, ze wszystko dzieje si¢ wedle zamystu Bozego, gdyz tak wlasnie Chry-
stus wszedl w realny $wiat, ktéry wcale nie byt dla Niego uprzednio oczysz-
czony czy uswiecony. Bonhoeffer pisze, ze ,cztowiek jest wezwany do udziatu
w cierpieniu Boga z rak bezboznego §wiata™', co zarazem ujawnia prawdziwe
oblicze chrzescijaniskiego Boga, oczekujacego wspoétudziatu czlowieka w Jego
losie w Swiecie — jak Jezus oczekiwal w Ogrodzie Oliwnym, ze uczniowie beda
z Nim czuwaé (por. Mt 26,38). Jest to przeciwne do wizji poganskich, gdzie
Bdg nic nie chce od cztowieka, a ma raczej zaspokajac jego potrzeby. Ewangelia
potwierdza, ze Chrystus wszedl w $§wiat i szedl do wszystkich, by ,nikt nie zgi-
nal” Jak wobec sobie wspolczesnych, tak i dzisiaj oczekuje wiary i calkowitego
zaangazowania, a nie jedynie jakichs religijnych gestéow czy zachowan. W ten
sposéb Jego uczen bedzie zyt §wietoscia w $wiecie, przez co ,§wiatowos¢”
jego chrzescijanstwa bedzie autentycznym nasladowaniem ,§wiatowosci” Pana
i czuwaniem z Nim w Ogrodzie Oliwnym przed meka?. Na tej drodze uczen
Chrystusowy zmierza ku pelni i bogactwa zycia, jakie moze mu da¢ tylko udziat
w zyciu Mistrza. Nie szuka sposobu, by co$ osiagna¢ czy kims sie sta¢, nawet
$wietym, ale jak jego Pan cale zycie oddaje na stuzbe potrzebujacym z tego

20 “The difference between the Christian hope of resurrection and the mythological hope

is that the former sends a man back to his life on earth in a wholly new way which is
even more sharply defined than it is in the Old Testament. The Christian, unlike the
devotees of the redemption myths, has no last line of escape available from earthly
tasks and difficulties into the eternal, but, like Christ himself (‘My God, why hast
thou forsaken me?’), he must drink the earthly cup to the dregs, and only in his doing
so is the crucified and risen Lord with him, and he crucified and risen with Christ”
D. Bonhoefter, Letters and Papers from Prison, tlum. R.H. Fuller, New York: Simon &
Schuster 1997, s. 336-337.

2 Tamze, s. 361. Por. M. Plekon, Hidden Holiness, s. 143-146.

22 One must completely abandon any attempt to make something of oneself, whether it
be a saint, or a converted sinner, or a churchman (a so-called priestly type!), a righteous
man or an unrighteous one, a sick man or a healthy one. By this-worldliness I mean
living unreservedly in life’s duties, problems, successes and failures, experiences and
perplexities. In so doing we throw ourselves completely into the arms of God, taking
seriously, not our own sufferings, but those of God in the world — watching with Christ
in Gethsemane”. D. Bonhoefter, Letters and Papers from Prison, s. 369-370.
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$wiata®. Trud takich wyboréw ujawnia sie i w tym, ze towarzysza im wahania
i decyzje, ktorych konsekwencji nie sposéb przewidzie¢. Bonhoeffer sam tego
dos$wiadczal, cho¢by wtedy, gdy wbrew namowom i propozycjom zdecydowal
sie w 1939 r. wréci¢ do Niemiec z nowojorskiego Union Theological Seminary.
Doszed! bowiem do przekonania, ze musi cierpie¢ wraz z rodakami, jezeli
potem ma mie¢ udzial w odbudowie zycia chrzescijaniskiego po zwyciestwie
nad zbrodniczym nazizmem?*:.

W wizji Marcina Lutra jednoznaczny akcent na usprawiedliwienie przez
wiare moze by¢ interpretowany jako pozbawienie czy przynajmniej oslabienie
znaczenia konkretnego postepowania (uczynkéw) w zyciu moralnym. Wrécit
do tego niedawno anglikanski teolog moralny M. Banner, przywolujac prze-
konanie Bonhoeffera, ze w tym radykalnym wyniesieniu faski ponad uczynki
ujawnia sie ziarno rozkladu etyki w ogdle. Skutkiem tego miata by¢ powszechna
wsrod protestantow rezygnacja z dazenia do $wietosci. W pewien sposéb Ban-
ner osfabia ten zarzut Bonhoeffera, gdy ttumaczy, ze jak nauka $w. Tomasza
z Akwinu nie zawsze wiernie jest przedstawiana w pézniejszym tomizmie,
tak i Luter nie moze ponosi¢ calej odpowiedzialnosci za luteranizm. Wcze-
$niej juz na przyklad S. Kierkegaard odrzucal taki luteranizm, ktéry skrajnie
oddzielal taske od czynéw i akcentowal niekonieczno$¢ tych ostatnich. Byt
zdania (ktére powtarzal Bonhoeffer), ze dzisiaj Luter inaczej by uczyt o wza-
jemnej relacji taski i uczynkéw. Dla wlasciwego rozumienia mysli Lutra wazne
bowiem jest, by dostrzec i to, ze Luter postrzegal cale zycie chrzescijanskie,
jako ,zycie wolnosci — tej wolnosci, ktdra plynie z poznania, ze cztowiek zostat
usprawiedliwiony Boza laska, dzigki czemu moze swoje zycie w sposéb pelny
i wolny zaangazowac nie w zabezpieczanie swojego zbawienia, ale by zaradza¢
potrzebom bliznich™.

Bonhoefterowska wizja zycia moralnego chrze$cijanina, czyli ucznia Chry-
stusa dazacego do $wietosci, moze by¢ okreslona jako personalistyczna i rela-

2 Now, the Christian is able to go forward with confidence completely in the arms of

God, living completely in the ‘real’ world without pretensions or illusions about his
own holiness or the need to ‘make something of himself! The Christian disciple is
able to become a bearer of the holiness of the one sphere; that holiness begins and
ends with God and moves toward the needy of the world” D. Lawrence, A Theological
Model for Holiness Ethics, s. 54.
Por. M. Plekon, Hidden Holiness, s. 129. Krétko przed powrotem do Niemiec, w lipcu
1939 r. w liscie do R. Niebuhra Bonhoeffer napisatl: ,I must live through this difficult
period in our national history with the people of Germany. I shall have no right to
participate in the reconstruction of Christian life in Germany after the war if I do not
share the trials of this time with my people” Cyt. za: G. Leibholz, Memoir, w: D. Bon-
hoefter, The Cost of Discipleship, s. 16.
%5 M. Banner, Christian Ethics: A Brief History, Chichester: Wiley-Blackwell 2009, s. 69.
Por. C. Tietz, Dietrich Bonhoeffer: Standing “in the Tradition of Paul, Luther, Kierke-
gaard, in the Tradition of Genuine Christian Thinking”, s. 54-55.
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cyjna zarazem. Jest ona personalistyczna, gdyz to spotkanie z Osoba Chrystusa
nadaje okres$lony ksztalt zyciu ludzkiemu, prowadzac go do okreslonych decyzji
i czynéw w duchu nasladowania Mistrza. Podstawowe znaczenie ma osobowe
spotkanie i osobiste nasladowanie, stuzac nawiazywaniu osobowych relacji
z bliznimi, zawsze w konkretnym kontekscie historycznym, gdzie cztowiek
rozpoznaje i odpowiada na przykazanie Boze. Tak ujawnia sie aspekt relacyj-
nosci chrzescijanskiej moralnosci. W osobistym czy spolecznym zyciu czlowiek
stale spotyka Zywego Chrystusa, obecnego wewnatrz kazdej ludzkiej, osobowej
relacji z drugim czlowiekiem. Zwlaszcza w kazdej trudnej, wymagajacej sytu-
acji to sam Pan prowadzi czlowieka do jego wyboréw i tak staje si¢ dla niego
zrédlem i ukierunkowaniem jego zycia. Bonhoeffer méwi o Chrystusie, ze jest
»dawca ksztaltow” ludzkiego zycia. Wlasnie w spotkaniu z innymi osobami
chrzescijanin otwiera si¢ na ten Chrystusowy dar ,uksztaltowania” i ukierun-
kowania zycia. Z istoty wiec swojej etyka realizuje si¢ w komunii z Chrystusem
i z bliznim, dlatego jest etyka wspdlnotowa (komunijna)*.

3. Ekumenizm swietosci

Dazenie do ekumenicznego pojednania wszystkich uczniéw Chrystusa
nalezy do priorytetéw misji Kosciola. Jednoznaczna wola Zbawiciela, wyra-
zona zwlaszcza w przeddzien Jego meki i $mierci, pozostaje zobowiazaniem
dla kazdego wierzacego i kazdej chrzescijanskiej wspélnoty. Zlaczone szcze-
golnie z zadaniem misyjnym, zaangazowanie ekumeniczne nalezy odczytywac
w $wietle zbawczego planu Boga, ktérego taska ogarnia wszystkich i kazdego.
Tym samym zadanie ekumeniczne, rozumiane jako ,imperatyw chrzescijan-
skiego sumienia o$§wieconego wiarg i kierowanego mitoscia’; oznacza, ze droga
ekumenizmu jest podstawowa droga Kosciola, skoro ,wierzy¢ w Chrystusa
znaczy pragnac jednosci’”. Réznorakie owoce dziatalnosci ekumenicznej sa
juz widoczne, jakkolwiek wszyscy maja swiadomos¢, ze droga do pelnej i wi-

26 It is the living Christ who is encountered again and again at every juncture of personal

and social life, who is present at the heart of every concrete human relationship; and
it is this Christ who through dynamic encounter within the ambiguities of historical
existence provides the source and direction for the ethical life [...]. Ethics, then, is
done with communion with Christ and one’s fellowman; it is koinonia ethics, a social
event of the fitting response to the Living Lord” L.L. Rasmussen, Dietrich Bonhoeffer:
Reality and Resistance, Louisville: Westminster John Knox Press 2005, s. 31. Por. tamze,
s. 15-31.

27 Jan Pawet 11, Encyklika Ut unum sint, nr 7 i 9.
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dzialnej jedno$ci wiary, sakrament6w i postugi apostolskiej jest daleka i wyma-
gajaca. Jan Pawel II podkreslal zarazem, ze to nie tylko nieporozumienia czy
zaszlosci historyczne i teologiczne utrudniaja pojednanie. W oczywisty sposéb
nie stuza tej sprawie réwniez ludzka utomno$¢ i grzeszno$é, domagajace sie
przezwyciezania lenistwa i ciasnoty serca. Chrzescijanie bowiem, cho¢ znaja
prawde objawiona i wierza w skutecznos¢ Bozej taski, tak czesto ,nie zyja
pelnia gorliwosci” Potwierdza to koniecznos$¢ coraz wytrwalszej modlitwy i wo-
tania do Ducha Swietego, by wspieral i prowadzit tam, gdzie ludzie zawodza.
Autentyczne owoce na tej drodze wyda¢ moze zwlaszcza ,wielki ekumenizm
$wietosci”®. W tym sensie $wieto$¢ jest nieodzowna w calym wysitku i zaan-
gazowaniu ekumenicznym, gdzie celem jest jedno$¢ wszystkich w Bogu po
trzykro¢ $wietym. Jest ona szczeg6lna droga do jednosci, a jednoczes$nie jest
celem i owocem tej drogi. Gdy chrzescijariska egzystencja coraz pelniej staje
sie zyciem na wzor Pana Jezusa i w Nim, w istocie juz dokonuje pojednania
miedzy bra¢mi i siostrami.

W ekumenicznej ,wymianie daréw” chodzi nie tylko o lepsze i autentyczne
wzajemne poznanie i zrozumienie doktryny chrzescijanskiej, co oczywiscie
jest nieodzowne. Ma to tez stuzy¢ poznaniu zycia, bogactw i tradycji réznych
wspolnot chrzescijanskich. Wzajemna otwarto$¢ i duch braterstwa, o§wiecone
taska Ducha Swigtego, domagaja sie, by dostrzegaé i przyjmowaé bogactwa
i owoce wiary obecne wéréd wszystkich braci rozltaczonych. W kontekscie
ekumenicznym powinnoscia plynaca z wiary jest gotowo$¢ do uznania i przy-
jecia tego, co stanowi autentyczne dobro chrzescijaniskie ,plynace ze wspdlnej
ojcowizny”. Oznacza to takze uznanie znakéw i §wiadectw $wietosci, rodzacej
sie z autentycznej wiary i wiernosci Bogu w codziennym zyciu chrze$cijan-
skim, niekiedy prowadzacej az do meczenistwa®. Na takiej drodze ujawnia
sie i rozwija szczegdlnie duchowy wymiar pojednania, co pozwala méwic
0 ,duchowosci komunii” Wielokrotnie podkre§lana przez Jana Pawla II idea
wydaje sie szczegdlnie cenna na polu ekumenicznym, gdyz umozliwia oparcie
sie na glebokiej i rzeczywistej juz istniejacej jednosci rodzacej sie z chrztu
i wiary w tego samego Odkupiciela. Prowadzi tez ona do dzielenia si¢ darami
i owocami laski, obecnymi na rézny sposéb wsréd wyznawcéw Chrystusa.
Duchowo$¢ komunii, odwolujac sie do akcentowanego przez Vaticanum II
ekumenizmu duchowego, daje mozliwos¢ ,dostrzegania w drugim czlowieku
przede wszystkim tego, co jest w nim pozytywne, a co nalezy przyjac i cenic¢

28
29

Por. Jan Pawel 11, List apostolski Novo millennio ineunte, nr 48.

»Sluszng i zbawienna jest rzecza uznaé Chrystusowe bogactwa i cnotliwe postepowanie
w zyciu drugich, ktérzy daja $wiadectwo Chrystusowi, czasem az do przelania krwi”
Soboér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 4.
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jako dar Bozy™°. Wsréd tych daréw szczegdlne znaczenie ma zawsze $§wia-
dectwo autentycznej $wietosci zycia chrzescijaniskiego w glebokiej zgodzie
Z Ewangeliq, modlitwa, szczere nawrdcenie i oczyszczenie pamieci, 0 czym
méwil Jan Pawet 113

Na wyjatkowe znaczenie i stala aktualno$¢ ekumenizmu $wietosci zwrdcit
uwage réowniez Benedykt XVI w przeslaniu z okazji 70. rocznicy powstania
Wspdlnoty z Taizé i rocznicy §mierci Brata Rogera. Ta ekumeniczna wspélno-
ta stala sie niezwyklym znakiem poszukiwania, wstuchiwania si¢ i wielbienia
Boga poprzez modlitwe i kontemplacje. Taizé stalo sie¢ miejscem, a zarazem
rzeczywisto$cia inspirujaca szczegélnie mlodych ludzi do dazenia na drodze
do jednosci®. Papiez méwil o tym réwniez podczas ekumenicznego spotkania
z chrzescijanami z Finlandii. Autentyczno$¢ zaangazowania na rzecz jednosci
wsréd wyznawcow Chrystusa weryfikuje sig, a jednoczesnie domaga sie stalego
oddania sprawie $wietosci, czemu ma towarzyszy¢ modlitwa, dialog teologiczny
i wspdlna stuzba sprawiedliwosci i budowaniu braterskiego spoteczenstwa®.
Swieto$¢ staje sie w istocie znakiem rozpoznawczym autentycznego oddania
sprawie ekumenizmu.

Poniewaz dla wszystkich chrzescijan ekumenizm jest zobowigzujacym im-
peratywem, postuga milosci motywowana ekumenicznie nie moze ograniczac
sie do zadan $cisle ekumenicznych. Ekumenizm $wietosci powinien ksztaltowac
misje Kosciota w réznych wymiarach, a zwlaszcza w postudze duszpasterskiej.
Swoiste i szczegblnie owocne moze by¢ ekumeniczne zaangazowanie osrodkéw

30 Jan Pawet II, List apostolski Novo millennio ineunte, nr 43. Por. S. Nowosad, Responding

to the Great Challenges Facing the Church Today: Blessed John Paul 1I and the Ecclesio-

logy of Communion, w: International Eucharistic Congress [Dublin 2012], Proceedings

of the International Symposium of Theology: The Ecclesiology of Communion Fifty Years

after the Opening of Vatican II, Dublin: Veritas Publications 2013, s. 314-315.

»Ihere is no true ecumenism without inner conversion and the purification of memory,

without holiness of life in conformity with the Gospel, and above all, without intense

and assiduous prayer that echoes the prayer of Jesus” Jan Pawel II, Vespers Liturgy
on the Occasion of the 40" Anniversary of the Promulgation of the Conciliar Decree

Unitatis redintegratio (Watykan, 13.11.2004), nr 8 (www.vatican.va).

»A tireless witness to the Gospel of peace and reconciliation, Brother Roger was a pio-

neer in the difficult paths toward unity among the disciples of Christ [...]. May his

witness to an ecumenism of holiness inspire us in our march towards unity, and may
your Community continue to live and to radiate his charism, especially towards the
younger generation!” T. Bertone, Letter [Signed by Card. Tarcisio Bertone, Secretary
of State, on behalf of His Holiness Benedict XVI] to Frére Alois, Prior of the Taizé

Community on the Fifth Anniversary of the Death of Frére Roger (Watykan, 9.07.2010;

www.vatican.va).

3 Por. Benedykt XVI, Address to the Ecumenical Delegation of the Lutheran Church
of Finland on the Occasion of the Feast of Saint Henrik (Watykan, 17.01.2013; www.
vatican.va); Jan Pawel 11, Address to the Greek Orthodox Delegation Sent by H.B. Chri-
stodoulos (Watykan, 11.03.2002; www.vatican.va).
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duszpasterskich zwiazanych z ruchem pielgrzymkowym. W réznych krajach
sanktuaria maryjne staja sie coraz czesciej miejscami ekumenicznej modlitwy
i faktycznego zblizenia chrzescijan réznych tradycji. Takie spotkania w duchu
wspolnej chrzescijanskiej wiary w Jezusa Chrystusa moga pozwoli¢ rozwijac
»maryjny ekumenizm’, gdyz Maryja jest dla Ko$ciola i kazdego chrzescijanina
wyjatkowym przykladem wiernosci i postuszenistwa woli Bozej. Spotkanie
podzielonych braci na ,wspdlnej modlitwie jako odpowiedz na Stowo Boze
pozostaje najbardziej ewangelicznym znakiem obecnosci Jezusa wérdéd nas,

a milo$¢ jest koniecznym wyrazem $wietosci”*.

Obdarowani laska wiary i uczestniczac w zyciu Bozym, uczniowie Chry-
stusa w sposob rzeczywisty, jakkolwiek niepelny, maja udziat w Bozej $wietosci,
»albowiem Ko$cio! juz na ziemi naznaczony jest prawdziwa, cho¢ niedoskonata
jeszcze $wietoscia™®. Niemal powszechnie u$wiadamiane wsréd chrzescijan
dzieto ekumeniczne coraz bardziej staje si¢ réwnoczesnie zaangazowaniem
w droge ku dojrzalej §wietosci w coraz pelniejszym zjednoczeniu z Bogiem.
Autentyczny postep w osobistej i wspdlnej §wietosci jest zawsze prawdziwym
wkladem w prawdziwe pojednanie wszystkich chrzescijan, co pozwala méwic
o ekumenizmie $§wietosci. Oznacza to, ze $wieto$¢ ma charakter zobowiazujacy,
a jej zrédlo wynika z sakramentu chrztu jako wszczepieniu w Chrystusa i Ko-
$ciofa jako Jego Mistyczne Cialo. Ewangeliczna doskonalo$¢ na wzér Chrystusa
karmi sie nade wszystko modlitwg i Eucharystia, obejmujac catos¢ ludzkiej
egzystencji, o czym przez wieki méwita chrzescijanska tradycja duchowa®.
Kontekst ekumeniczny zaréwno pelniej odslania wizje $wietosci chrzescijan-
skiej, jak i wyrazniej uwypukla jej imperatywny charakter.
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Ecumenism of Holiness — The Pilgrimage at the Beginning of the Third Millennium.
Recommendations, no.1 (Kevelaer, 23.09.2004; www.cartemarialedumonde.org).
Sobdr Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Ko$ciele Lumen gentium, nr 48.
Mozna tu wspomnie¢ choéby tradycje anglikaniskiej szkoty swietego zycia i Swietego
umierania z XVII wieku, ktérej najpelniejszy wyraz dal abp Jeremy Taylor. Por. zwlasz-
cza jego pisma The Rule and Exercises of Holy Living, London 1650 i The Rule and
Exercises of Holy Dying, London 1651.
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Ekumeniczny kontekst pojednania

przededniu roku 2000 problem ekumeniczny objawil ponownie swo-

ja niezwykla aktualnos$¢ i znaczenie. Troska Kosciola — odczytywana

w glosie i trosce Jana Pawla II — pokazuje bardzo wyraznie, ze poszukiwanie
jednosci jest jednym z fundamentalnych wezwan Wielkiego Jubileuszu. Nie
ogranicza sie to do stéw i apeli, ale ma konkretne przejawy. Chodzi tu zwtaszcza
o wizyty Jana Pawla II w Rumunii i w Gruzji, czy podpisanie przez przedsta-
wiciela Ko$ciola katolickiego (kard. Edwarda Cassidy’ego, przewodniczacego
Papieskiej Rady ds. Jedno$ci Chrzescijan) i Swiatowej Federacji Luteranskiej
(bp. Christiana Krause, prezesa) w Augsburgu Wipdlnej deklaracji dotyczacej
nauki o usprawiedliwieniu przez wiare 30 pazdziernika 1999 r. Sa to znaczace
wydarzenia o wymiarze ogélnokoscielnym. Trzeba jednak odczyta¢ wezwanie
ekumeniczne réwniez w wymiarach lokalnych, a zwlaszcza osobistych. Kazdy
chrze$cijanin powinien budzi¢ w sobie wrazliwo$¢ i zaangazowanie na rzecz
jednosci podzielonych uczniéw Chrystusa. Albowiem ,i dzi§ Chrystus zada, aby
kazdy z nowa energia podjat dazenie do pelnej i widzialnej komunii™. Dlatego
mozna powiedzie¢, ze wymiar ekumeniczny w konieczny sposéb charakteryzuje
wspolczesne chrzescijanistwo, a wiec i postawe kazdego chrzescijanina: ,,Zaan-
gazowanie ekumeniczne jest dla chrze$cijanina sprawa pierwszorzednej wagi™
Integralnie rozumiane pojednanie w podwé6jnym wymiarze, wertykalnym

i horyzontalnym, ma szczegélne znaczenie i miejsce na polu ekumenicznym.
Prawda ta odwoluje sie do faktu, ze podzialy Kosciota rodzily i rodza sie tam,
gdzie pojawia si¢ grzech, ktéry z natury swojej narusza jednos¢ z Bogiem
i z bra¢mi. Grzech niesie w sobie zawsze nieufnos¢, niecheé, podejrzenia,
a nawet wzajemne oskarzenia, a wiec to wszystko, co przeczy podstawowemu
braterstwu wszystkich jako dzieci jednego Ojca. Kazdy grzech, naruszajac

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 100.
Jan Pawel 11, Katecheza Problem ekumeniczny (12.07.1995), nr 1, w: Jan Pawel II, Wierze
w Kosciot jeden, swiety, powszechny i apostolski, Citta del Vaticano: LEV 1996, s. 607.
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jedno$¢ z Bogiem, narusza tez jedno$¢ z bra¢mi, bo ,nieuchronnie narusza
tkanke taczaca go z innymi ludZzmi” W tym sensie kazdy grzech ludzi Kosciota,
chocby nie byl bezposrednio wymierzony w jednos¢ Kosciota, jest zagrozeniem
dla tej jednosci: ,kazdy grzech rzutuje z mniejsza lub wieksza gwaltownoscia,
z mniejsza lub wieksza szkoda na cala strukture kos$cielna i na cala rodzine
ludzka™. Tym bardziej dotyczy to grzechéw, ktére wprost ,zaszkodzily jednosci,
jakiej Bog pragnal dla swego Ludu™.

Grzech, majac dwojaki wymiar — wertykalny i horyzontalny, wskazuje, ze
podobnie pelnia pojednania ujawnia sie réwnocze$nie w obu tych relacjach.
Pojednanie z ludZmi musi by¢ poprzedzone pojednaniem z Bogiem. Poczat-
kiem i warunkiem wstepnym pojednania jest wiec nawrdcenie (metanoia).
Nawrdcenie z kolei, rozumiane jako rozpoznanie, uznanie i odrzucenie grze-
chu, a nastepnie powrét do Boga, domaga sie¢ najpierw rachunku sumienia.
Stad problematyka pojednania, rozpatrywana w $wietle Wielkiego Jubileuszu,
w odniesieniu do podzielonego chrzescijanistwa, ma znaczenie priorytetowe.
Dlatego Kosciél podkresla, ze ,koniec drugiego milenium wzywa nas wszyst-
kich do rachunku sumienia™. Trzeba sobie bowiem zda¢ sprawe, ze to wlasnie
koniczace sie tysiaclecie naznaczylo wspélnote Kosciota bélami podziatow,
ktére sa zdecydowanie przeciwne woli Chrystusa i stanowia dla §wiata okazje
do zgorszenia. Nawet jesli podzialy sa tak glebokie, ze wydaja sie przerastac
ludzkie mozliwosci, wiernos¢ Chrystusowi wymaga tym bardziej zdecydo-
wanego zaangazowania sie w te sprawe, zawsze jednak ze swiadomoscig, ze
w tej koniecznej ,postawie nawrdcenia ku woli Ojca, a zarazem pokuty i cal-
kowitej ufnosci w to, ze prawda, ktéra jest Chrystus, ma moc doprowadzi¢
do pojednania, znalez¢ mozna silte, aby pomyslnie zakonczy¢ dluga i ucigzliwa
pielgrzymke ekumeniczng”.

Ekumeniczny rachunek sumienia winien by¢ dokonywany wspélnie przez
rozdzielonych braci, skoro podziaty powstaly ,czesto nie bez winy ludzi z jed-

Jan Pawel II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia, Watykan: LEV 1984,
nr 15-16.

Jan Pawel II, List apostolski Tertio millennio adveniente, nr 34. ,[...] jednosci Ducha
Swietego i w Duchu Swietym, wlasciwej Ciatu Chrystusa, sprzeciwia si¢ grzech. Z tego
powodu w przesztosci doszlo do tak wielu podziatéw wsréd chrzescijan, podziatéw
niekiedy bardzo glebokich i trwalych. Podzialy te mozna wyjasni¢ — ale nigdy uspra-
wiedliwi¢ — stabo$ciami i ograniczeniami natury ludzkiej zranionej przez grzech, ktére
trwaja i daja o sobie zna¢ réwniez w cztonkach Kosciota i w jego zwierzchnikach” Jan
Pawet II, Katecheza Duch Swigty Zrédtem jednosci Kosciota (5.12.1990), nr 6, w: Jan
Pawel 11, Wierze w Ducha Swigtego, Pana i Ozywiciela, Citta del Vaticano: LEV 1992,
s. 296. Por. Jan Pawel II, Oredzie na Swiatowy Dzienn Pokoju Przebacz, a zaznasz
pokoju (1.01.1997), Watykan: LEV 1996, nr 7.

Jan Pawel 11, List apostolski Tertio millennio adveniente, nr 34.

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 82.
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nej i drugiej strony”. Na polu ekumenicznym szczegélne znaczenie, a nawet
prymat nalezy przypisa¢ modlitwie. Chodzi tu zwlaszcza o wsp6lna modlitwe,
ktéra zwraca si¢ do Boga, doskonatej jednosci Trzech Oséb, ,aby z tego Zrédta
czerpa¢ moc tworzenia komunii pomiedzy ludzmi i Wspdélnotami lub odtwa-
rzania jej pomiedzy jeszcze rozdzielonymi chrzescijanami”. Takiej modlitwie
ma towarzyszy¢ dialog rozumiany nie tylko jako wymiana mysli, ale tez jako
wymiana daréw. Jan Pawet II podkresla, ze wlasnie dialog to uprzywilejowane
miejsce dla koniecznego rachunku sumienia. Chodzi o ,radykalne wezwa-
nie do uznania wlasnej grzesznosci’, dzieki czemu dialog ekumeniczny staje
sie dialogiem sumien. Potrzeba jasnego i pokornego przyznania, ze wszyscy
zgrzeszyliSmy przeciw jednosci i wszyscy potrzebujemy nawrdcenia. Tylko
tak mozliwe jest prawdziwe pojednanie. Papiez dostrzega w tym aspekcie
szczegolna role dla Kosciola. Wzywa caly Kosciét do takiej gotowosci i przy-
ktadu w rachunku sumienia: , Ko$cié! katolicki powinien podja¢ proces, ktéry
mozna okresli¢ jako «dialog nawrdcenia» i ktory kladzie wewnetrzny funda-
ment dialogu ekumenicznego. W dialogu tym, prowadzonym przed obliczem
Boga, kazdy winien zastanowi¢ si¢ nad wlasnymi bledami, wyzna¢ swoje winy
i odda¢ samego siebie w rece Tego, ktéry jest naszym Oredownikiem przed
Ojcem — Jezusa Chrystusa”™.

Pojednanie na plaszczyznie ekumenicznej mozna ujac trojako: jako wa-
runek wstepny odbudowy jednosci; jako droge czy metode (nie jedyna, ale
konieczng) nieustajacego przywracania jednosci i — cho¢ to wydaje sie odlegle
— jako sposéb zycia wszystkich uczniéw Mistrza z Nazaretu w duchu wiernosci
Jego ,aby byli jedno” z Wieczernika. Taka pelnia pojednania calego Kos$ciola
wyrasta jedynie z nadprzyrodzonego obdarowania, gdzie Bozy Duch jest duszg
Kosciota i zasada jego Boskiego zycia. Dlatego sw. Pawel wzywa, by wszyscy
ochrzczeni zachowali jednos¢ Ducha, bo ,w jednym Duchu mamy przystep do
Ojca” (Ef 2,18). Koscidt zdecydowanie podkresla w tym kontekscie, ze to Duch
Swiety jest zZrédlem i sprawca jednosci Kosciota, ktéry nieustannie wzywa do
powaznego rachunku sumienia. Dzigki temu Duch, ktérego obiecal Syn i zestal
Ojciec, wytrwale uczy trwania w jednosci, uczy ,wzajemnego zrozumienia i ta-
godnosci (a przynajmniej tolerancji), ukazujac wszystkim duchowe bogactwo
kazdego. Uczy wzajemnego dzielenia sie poszczeg6lnymi darami duchowymi,
ktérych celem jest jednoczenie ludzi”. W taki sposéb ,Duch Swiety poprzez
swoje dziatania w Kosciele prowadzi chrzescijan nie tylko do jednosci, ale takze
do powszechnego otwarcia si¢ na cala rodzine ludzkg™.

Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 3.

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 21. Por. Sobér Watykanski II, Dekret o eku-
menizmie Unitatis redintegratio, nr 8.

Jan Pawel II, Encyklika Ut unum sint, nr 82. Por. tamze, nr 34.

Jan Pawet II, Katecheza Duch Swigty zrédiem jednosci Kosciota, nr 5-7.
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Pojednanie, jako swego rodzaju serce ekumenizmu, winno si¢ ujawniaé
i realizowac na wszystkich zasadniczych drogach ekumenizmu. 1 tak na podsta-
wowej drodze ekumenizmu, jaka jest modlitwa, pojednanie wyraza konieczno$¢
wspoélnego btagania Boga, aby Jego Duch wciaz rozbudzal we wszystkich wole
zjednoczenia. Taka modlitwa, oparta na pojednaniu i zarazem je budujaca,
zwlaszcza w obliczu rozmaitych trudnosci, jakimi najezona jest droga ekume-
nizmu, odwoluje sie¢ do wiary, ze prawdziwa jednos¢ wzorowana na Boskiej
jednosci Ojca, Syna i Ducha, moze by¢ osiagnieta jedynie z pomoca taski. Juz
Sobér Watykanski II mocno zaakcentowat to przekonanie, ze ,nawrdcenie serca
i $wieto$¢ zycia lacznie z publicznymi i prywatnymi modlitwami o jedno$¢
chrzescijan nalezy uzna¢ za dusze calego ruchu ekumenicznego, a stusznie
mozna je nazwa¢ ekumenizmem duchowym™.

Szczere pojednanie wéréd podzielonych braci domaga sie zmiany nastawie-
nia wewnetrznego, a wiec zmian na plaszczyZnie mysli, aby utatwiaé wzajemne
stosunki. Chodzi wiec o przezwyciezanie wszelkich uprzedzen czy falszywych
stereotypéw, a w podejéciu do innych szacunek i prawdziwa milo$¢ winny
odwolywac sie raczej do tego, co laczy, niz do tego, co dzieli, ,nie rezygnujac
oczywiscie z obrony calosci dziedzictwa przekazanego przez Apostotéw™?.

Dialog ekumeniczny, prowadzony na forum oficjalnych komisji teologicz-
nych, ustanowionych przez zainteresowane strony, domaga si¢ faktycznego
pojednania i wzajemnej otwarto$ci. Tylko wtedy mozliwe bedzie uznanie dzia-
tania taski w braciach odlaczonych, a dzieki temu bedzie rést i pogtebiat sie
wzajemny szacunek i rzeczywiste porozumienie miedzy réznymi Kos$ciotami
i wspolnotami. Koscidt podkresla, ze taki postep w prawdzie i jednosci buduje
kazda ze stron dialogu.

Jako szczegdlnie konieczne na plaszczyZnie autentycznego i owocnego
ekumenizmu wymienia si¢ kilka postaw moralnych, ktére maja swoje odniesie-
nie i facza si¢ z pojednaniem jako fundamentem jednosci wszystkich uczniéow
Chrystusa'®. Nade wszystko potrzebna jest rzeczywista mitos¢, ktéra ,patrzy
na innych z zyczliwo$cia i okazuje szczere pragnienie wspoélpracy”. Mitos¢,
bedac fundamentalna postawa moralna, w relacjach ekumenicznych wydaje
sie szczegdlnie konieczna dla przezwycigzania nieraz glebokich uprzedzen czy
podziatéw. W encyklice ekumenicznej Jan Pawel II pisze wyraznie: ,Trzeba
niejako rozpoczac od opuszczenia pozycji przeciwnikéw, stron pordznionych,
aby znalez¢ si¢ na plaszczyznie, na ktdrej obie strony traktuja siebie nawzajem

Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 8. Por. Kate-
chizm Kosciota Katolickiego, nr 821.

Jan Pawel 11, Katecheza Drogi ekumenizmu (26.07.1995), nr 3, w: Jan Pawel II, Wierze
w Koscidt jeden, swiety, powszechny i apostolski, s. 612-613.

Por. tamze, nr 4.
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jako partnerow. Podejmujac dialog, kazda ze stron zaktada u swego rozmowcy
wole pojednania, czyli jednosci w prawdzie™*.

Szczerej otwartosci na partneréw dialogu musi towarzyszy¢ postawa
wierno$ci Kosciotowi, by ,unika¢ falszywego irenizmu i lekcewazenia norm
Ko$ciota™. Nieodzowna w takich relacjach jest réwniez umiejetno$¢ i duch
rozeznania, ktéry dostrzeze i uzna to, co dobre, ale réwnocze$nie bedzie kry-
tyczny wobec rozwiazan pozornych czy wrecz blednych. Last but not least
nalezy podkresli¢ potrzebe szczerej woli oczyszczenia i odnowy, ktérej domaga
sie grzeszna kondycja kazdego czlowieka. Odnosi sie to zaréwno do osobistej
postawy kazdego i jego dazenia do doskonalosci, jak réwniez do Kosciola
jako wspélnoty uczniéw Chrystusa, by ,oczyszczal sie z dnia na dzien i od-
nawial, az stanie si¢ dla Chrystusa peten chwaly, bez skazy i bez zmarszczki”
(por. Ef 5,27)%.

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 29.

Tamze, nr 79. Por. Sobdér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio,
nr 4ill.

Sobér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, nr 4. Por. Jan
Pawet II, Katecheza Drogi ekumenizmu, nr 4.
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Etyka w ujeciu protestanckim

zieje chrzescijanistwa s3 naznaczone wieloma wydarzeniami, ktére rady-

kalnie wptywaly na jego rozwéj. W konsekwencji prowadzito to do zmian
w ksztalcie refleksji teologicznej nad danym przez Boga Objawieniem. Do
takich szczegdlnie waznych wydarzen nalezy niewatpliwie reformacja, ktéra
doprowadzifa do glebokiego podziatu chrzescijanistwa zachodniego i powstania
tradycji zwanej ogélnie protestantyzmem. W istocie skladaja sie na nia liczne,
wieksze lub mniejsze, denominacje, odwolujace sie do swoistych zalozen i nur-
téw teologicznych. Poniewaz Objawienie chrzescijaniskie obejmuje zaré6wno
tre§¢ dogmatyczng, jak i moralng, nowe Koscioty i wspélnoty koscielne na
swdj sposéb modyfikowaly dotychczasowa nauke prawd wiary i zasad Zycia
moralnego. Z racji licznych podzialéw w chrzescijaristwie poreformacyjnym
nie spos6b méwic o jednej etyce protestanckiej, chociaz trzeba uznac, ze liczne
jej nurty moga odwotywac sie do okreslonych twierdzen twoércéw reformacji
jako wspoélnego dziedzictwa. Jednakze mimo istnienia pewnego zakresu tego
»wspolnego dziedzictwa’, w istocie nalezy méwic¢ o okreslonych koncepcjach
etyki chrzescijaniskiej w poszczegdlnych denominacjach, jak etyka luteranska,
kalwinska, anglikanska itd.

1. Wazniejsze rysy etyki poreformacyjnej

Podstawowa teza Lutra i calej reformacji o usprawiedliwieniu grzesznego
czlowieka przez wiare doprowadzita do nowego, innego niz wczesniej, ujecia
zycia moralnego. Dobre czyny nie maja tutaj zadnego znaczenia zbawczego,
gdyz o zbawieniu decyduje jedynie ufna wiara, z jaka chrzescijanin zwraca sie
do Chrystusa. Liczy si¢ wiec wiara, a nie postgpowanie zgodne z okre$lonym
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prawem moralnym. Wspolczesny amerykanski etyk protestancki pisze, ze ,zycie
chrzescijaniskie to nie szkola gimnastyki moralnej”™. Tym samym moralnos¢
zostala wyraznie przestawiona na drugi plan, bo najwazniejsze znaczenie ma
postawa ufnej wiary, a nie takie czy inne postepowanie (uczynki). Skutki takiego
»ostabienia” znaczenia moralnos$ci da sie zauwazy¢ w catlej tradycji porefor-
macyjnej, chociaz beda zawsze teologowie (czy tendencje) bardziej niz inni
dowarto$ciowujacy zycie moralne i wezwanie do wiernos$ci normom etycznym
w zyciu chrzescijanskim. Réwnoczes$nie warto podkresli¢, ze to nie oznaczato
odrzucenia dobrego zycia i dobrych uczynkéw, a jedynie zanegowanie ich
znaczenia zbawczego. Usprawiedliwiony z grzechéw przez Boza laske chrze-
$cijanin bedzie spelnial takie czyny z wdzigecznosci za te taske. Wszak to nie
czlowiek staje sie dobry przez dobre uczynki, ale dobry (bo usprawiedliwiony)
czlowiek spelnia takie czyny”.

Katolicka nauka moralna dlugo rozwijala sie w kontekscie spowiedzi
i zwigzanych z nig praktyk pokutnych. Stuzyla wiec nie tylko pouczeniu
chrzescijan, jak zy¢ i jakimi zasadami sie kierowa¢, ale byla takze (a niekiedy
przede wszystkim) dla ksiezy jako spowiednikéw. W ten sposéb nabrata silnego
zwigzku z prawem, wykazujac przez to podobienstwo do tradycji judaistyczne;j.
Réwniez tam rabin byt w roli sedziego, ktéry pouczal wiernych o moralnosci
i jej wiazacych zasadach. W chrzescijanstwie reformowanym takie ujecie zo-
stalo zdecydowanie odrzucone, a pewne podobiefistwo mozna dostrzec jedynie
w pewnych nurtach anglikanizmu i purytanizmu, gdy pisano o sumieniu i jego
przypadkach (casus conscientiae)®. Etyczne teksty protestanckie nie tyle pozwa-
laja na osadzanie postepowania, ile raczej maja charakter pedagogiczny. Przez
co z zalozenia sa nieprecyzyjne, czesto dwuznaczne i niejasne, nie podejmuja

1 W. Beach, Christian Ethics in the Protestant Tradition, Atlanta: John Knox Press 1988,
s. 13.

»Ihat does not mean that traditional moral rules of bodily self-discipline, charity,
justice, honesty, fidelity in marriage, for instance, are cancelled. No. Rather it means
that they are practiced out of gratitude for God’s grace. As he [Luther] wrote, ‘Good
works do not make a good man, but a good man does good works”. Tamze, s. 13-14.
Anglikanskie przyklady takiego rozumienia moralno$ci mozna znalez¢é zaréwno w jej
zlotym okresie karolinskim, jak tez wéréd autoréw XX-wiecznych. Por. J. Taylor, Unum
Necessarium or Doctrine of Practice of Repentance, London: James Flesher for R. Roy-
ston 1655; tenze, Ductor Dubitantium or the Rule of Conscience, t. 1-2, London: James
Flesher for R. Royston 1660; R. Sanderson, De obligatione conscientiae praelectiones
decem, Londini: Typis R.N. 1660; tenze, Nine Cases of Conscience Occasionally Deter-
mined, London: H. Brome, J. Wright and C. Wilkinson 1678. Spo$réd autoréw pury-
taiskich por.: W. Perkins, The Whole Treatise of the Cases of Conscience, Cambridge:
I. Legat 1606; W. Ames [Guiljelmi Amesij], De conscientia, et eius iure vel casibus, libri
quinque, Amstelodami [Amsterdam]: Apud Ioannem lanssonium 1630. W XX wieku
w takim duchu pisali m.in. K.E. Kirk czy R.C. Mortimer. Wykaz ich publikacji por.
S. Nowosad, Odnowa anglikariskiej teologii moralnej w XX wieku, s. 223-228.
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kwestii szczegétowych i nie rozstrzygaja etycznych dylematéw. Nie sg kierowa-
ne do duchownych czy $wieckich w sposéb autorytatywny, by okresla¢ stopier
winy, rodzaj grzechu czy nalezna pokute. To wszystko dla protestantéw wiaze
sie z legalizmem i sklonnoscia, by ,wykazac si¢” przed Bogiem swoja prawoscia
czy usprawiedliwi¢ ze swojego postepowania. Chrzescijanin moze i powinien
jedynie polega¢ na darmowe;j fasce, gdyz tylko ona moze go uwolnic z grzechu.

Reformacyjna teza o sola Scriptura oznaczala w konsekwencji zanegowa-
nie tego, co tradycja koscielna okreslala jako Magisterium Ecclesiae. W prze-
ciwienstwie do katolickiej teologii moralnej etyka poreformacyjna nie zna
odniesienia do jakiejs wladzy nauczycielskiej Kosciola, ktéra moze rozstrzygac
o kwalifikacji moralnej czynéw i formulowaé normy moralne. Dlatego okresle-
nie tzw. autorytatywnego osadu moralnego czy okreslonej nauki moralnej jest
tam skomplikowane, a czesto niemozliwe. W efekcie w etyce protestanckiej
istnieje wiele réznych opinii moralnych, czesto rozbieznych, a dochodzenie
do konkretnych ocen moralnych ma charakter indywidualny. By nie prowa-
dzifo to do skrajnego subiektywizmu moralnego, przypomina sie, ze podstawa
musi by¢ zawsze Pismo Swiete, a szczegdlny autorytet przystuguje twércom
reformacji (zwlaszcza M. Luter i J. Kalwin) czy zalozycielom danej tradycji. Co
jednak z zalozenia nie oznacza absolutnej powinnosci zachowania zgodnosci
z jakimikolwiek ludzkimi opiniami teologicznymi czy etycznymi®.

Istotne znaczenie dla protestanckiej wizji moralnej maja zatozenia antropo-
logiczne. W duzym stopniu na podstawie osobistego do$wiadczenia z czaséw
zycia w klasztorze i gorliwego starania si¢ o wyzwolenie z grzechéw, Luter, a za
nim w zasadzie caly protestantyzm, przyjal pesymistyczna wizje czlowieka po
grzechu pierworodnym. Stworzony na obraz Bozy, czlowiek zostal catkowicie
zepsuty w swojej naturze wskutek pierwszego grzechu i przed Bogiem jest ,caly
grzeszny” (totus peccator). Wystuzone przez Chrystusa zbawienie czyni go
sprawiedliwym przed Bogiem i uwalnia od ,jarzma uczynkéw’, ale nie oznacza
to zmiany jego natury, przez co pozostaje ,egzystencjalnie grzesznikiem” (simul
iustus et peccator). To swoiste napiecie miedzy trwajaca grzesznoscia a taska-
wym, obiektywnym stanem usprawiedliwienia towarzyszy czlowiekowi przez
cale zycie. Nie ma wiec mowy o jakims$ perfekcjonizmie moralnym, a akcent
bedzie zawsze padal na konieczno$¢ wiary, ktéra umozliwia usprawiedliwienie.

»Protestant ethics has never been developed in a setting in which there is a supreme
court of appeals to adjudicate what is morally right and wrong. Nor have Protestant
theologians customarily worked under conditions which have so strongly required
loyalty to specific moral teachings and doctrines [...]. While the Bible has frequently
been a basis for authority in Protestant ethics, and the Torah and Talmud have been
in Jewish law and ethics, the criteria for determining what is ‘authoritative’ moral te-
aching in both of these traditions is much more complex than in the Catholic tradition”
J.M. Gustafson, Protestant and Roman Catholic Ethics, s. 5.
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Wiara jest czynem dobrym w najwyzszym stopniu i ona umozliwia spelnienie
konkretnych zadan, ktdre staja przed chrzescijaninem w zyciu w $wiecie®.

Inaczej niz w tradycji katolickiej protestantyzm postrzega grzech. Dy-
stansujac sie od tradycji scholastycznej, protestanci méwia raczej o ,grzechu”
niz o ,grzechach” Unikaja przez to jego klasyfikacji i nie méwia o poddaniu
grzechu pod wladze odpuszczenia. Widza w tym pokuse ,zdobywania sobie
zbawienia’; co jest sprzeczne z darmowoscia Bozej faski. Poniewaz grzesznemu
czlowiekowi nieodzowna jest ponad wszystko postawa ufnej wiary, to brak za-
ufania Bogu jest grzechem jako takim. Dlatego grzech w ujeciu protestanckim
postrzega si¢ bardziej w kontekscie religijnym i teologicznym niz moralnym.
Skoro wigc grzech jest brakiem zaufania Bogu, lekarstwem bedzie wiara i za-
ufanie. Laska Boza za$ to nie tyle ,naprowadzenie na wlasciwa droge’, ile raczej
milosierdzie. Zgodnie ze stowami Pana Jezusa: ,tylko dobre drzewo moze
rodzi¢ dobre owoce’; ale ta ,dobro¢ drzewa” nie bierze sie z zachowywania
zasad postepowania moralnego, ale z taski i wiary®.

W kontekscie protestanckiej nauki o prawie za szczegdlnie charaktery-
styczna roznice miedzy tradycja katolicka a protestancka uwaza sie rozumienie
prawa naturalnego. W pewnym uproszczeniu mozna stwierdzi¢, ze reformacja
zanegowala znaczenie (niektorzy twierdza, ze takze samo istnienie) prawa na-
turalnego. Jesli juz jego istnienie jawi si¢ jako watpliwe, to gtéwnie z powodu
wspomnianej juz pesymistycznej wizji cztowieka po grzechu pierworodnym.
Zupelnie zniszczona przez grzech poczatkéw natura ludzka nie moze by¢
podstawa dla jakiego$§ prawa moralnego zwanego naturalnym. W stanie post
lapsum czlowiek nie jest w stanie moca swych naturalnych zdolnosci pozna¢
i spelnia¢ dobra. Tutaj, jak wszedzie, nieodzowna jest faska. Prawo naturalne
jawi sie jako watpliwe réwniez w kontekscie wyltacznosci i absolutnego charak-
teru autorytetu Bozego, ktdry czlowiek poznaje w objawionym Bozym slowie.
Kalwin idzie jednak nieco dalej niz Luter w uznaniu pewnej roli prawa natu-
ralnego. Wspélczesnie protestanci (cho¢ nie wszyscy, jak np. K. Barth) coraz
czesciej wracaja do tej problematyki i widza potrzebe jej nowego ujecia, gtéwnie
z powodu niebezpieczenstwa catkowitego odizolowania si¢ Kosciota od $wiata.

Por. M. Hintz, Poglgdy etyczne Lutra, ,Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 13(1997),
nr1,s. 18.

SIf sin is basically a violation of the ‘first table’ of the Decalogue, it is basically a re-
ligious problem rather than a moral problem [...]. Thus if sin is basically a religious
problem, its answer had to be basically a religious answer, not a moral answer. If sin
is basically unfaith, a lack of trust in God, the antidote had to be faith or trust in God.
No moral rectitude could achieve faith; to be properly oriented toward the natural
moral good did not set on a course toward salvation. Faith had to be a response to the
free gift of God’s grace. Grace was strongly perceived to be mercy, and not so much
the rectification, redirection and fulfilment of nature” J.M. Gustafson, Protestant and
Roman Catholic Ethics, s. 9.
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Prawo naturalne bowiem daje mozliwo$¢ dialogu ze $wiatem i zbudowanie
jakiej$ etycznej wizji zycia spolecznego, za ktéra stalby autorytet Boga. Jesli
jedyna droga poznania woli Bozej byloby Jego Objawienie i stowo, wiekszos¢
ludzi bytaby z tego praktycznie wykluczona (co trudno przyjac)’.

Znaczny wplyw na cala wizje moralnosci chrzescijaniskiej po reformacji
miala nauka Lutra o powolaniu. Wobec dotychczasowej, dwustopniowej kon-
cepcji zycia moralnego wyakcentowano powszechne wezwanie wszystkich do
stuzby blizniemu w duchu , kaptanstwa wszystkich wierzacych” Powotanie ma
wiec charakter powszechny, a stad nie mozna ukazywa¢ powotania jednych
do doskonatosci i zycia wedlug rad ewangelicznych, a innym wskazywac¢ dro-
ge przecietnosci i zycia wedlug wymagan swieckiej sprawiedliwosci. Kazdy,
usprawiedliwiony i wyzwolony z niewoli uczynkéw, jest powolany do sluzenia
bliznim na wzér Chrystusa w kazdej sferze swojego Zycia. Idea powolania jest
tu wyraZznie zwiazana z postawa sluzby, ktéra ma nadawac ksztalt zyciu uspra-
wiedliwionego z grzechéw ucznia Chrystusa. Stuzba z kolei wynika z wolnosci,
jaka czlowiek otrzymuje od samego Pana. Chrzescijanin zatem jest ,panem
wszystkich rzeczy, nikomu nie podleglym’, nie wiaza go zadne zewnetrzne przy-
kazania, obyczaje, przepisy czy zwyczaje, a jedynie sama Ewangelia. Jako wolny,
jest powotany do dzialania w §wiecie w duchu stuzby jako ,stuga wszystkich”.

Od poczatku etycznym dyskusjom protestanckim towarzyszylo charak-
terystyczne napiecie miedzy osobista przemiang a zaangazowaniem w dzia-
lalnos¢ zewnetrzna. Z jednej strony istote zycia chrzescijaniskiego widzi sie
w wewnetrznym nawrdceniu, a wiec w przemianie serca, ktore bedzie zawsze
ufne i postuszne wobec Boga, niezaleznie od zewnetrznych okolicznosci zycia.
Z drugiej strony te istote chrzescijanstwa widzi sie raczej w postuszenstwie, kto-
re ma si¢ wyraza¢ w dzialaniu na rzecz usuwania niesprawiedliwo$ci i zmiany
ksztaltu zycia spotecznego. Chodzi wiec o aktywne wlaczenie si¢ np. w walke
z niewolnictwem, wyzyskiem robotnikéw czy walke o prawa réznych mniejszo-
$ci czy kobiet. Wyraznym przykladem takiej koncepcji zycia chrzescijaniskiego
sq liczne przejawy tzw. teologii wyzwolenia. Chociaz oba te nurty w historii
i obecnie na przemian dominowaly w srodowiskach protestanckich, zauwaza
sie takze tendencje do koncepcji integralnej. Prawdziwy chrze$cijanin bedzie
cztowiekiem o autentycznym zyciu duchowym, z sercem odnowionym moca

Na temat nowych dyskusji o prawie naturalnym wséréd protestantéw por. np.: J. Mac-
quarrie, Three Issues in Ethics, London: SCM 1970, s. 82-110; A Preserving Grace:
Protestants, Catholics and Natural Law, red. M. Cromartie; C.E. Braaten, Protestants
and Natural Law, s. 20-26; C.EH. Henry, Natural Law and a Nihilistic Culture,
s. 55-60.

Por. M. Luter, O wolnosci chrzescijariskiej, ttum. W. Niemczyk, Warszawa: Znaki Czasu
1991, s. 4-6; M. Hintz, Poglgdy etyczne Lutra, s. 19-20.
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Bozej taski, a rownoczesnie bedzie dawal swiadectwo Bogu w zewnetrznym
zaangazowaniu na rzecz sprawiedliwego tadu spotecznego’.

Mimo glebokiego zréznicowania calej etycznej tradycji poreformacyj-
nej, wydaje sie, ze mozna sformutowac kilka negatywnych twierdzen, ktére
charakteryzuja jej wspélne dziedzictwo. Etyka protestancka z zalozenia (sola
Scriptura) nie uznaje zadnych ,koscielnych” norm moralnych. Mimo pewnych
wyjatkéw ogdlnie mozna stwierdzi¢, ze nie ma tam zadnej rozwinietej doktryny
prawa naturalnego, co jest tak charakterystyczne dla tradycji katolickiej. Od
poczatku reformacja odrzucita idee zastugiwania za pomoca uczynkéw mo-
ralnych, co miatoby zaciemnia¢ czysto$¢ intencji ich spelniania oraz naruszac
darmowos$¢ i majestat Bozej faski. W réznym stopniu, ale w zasadzie zgodnie
etyka ta zawsze bronila sie przed legalizmem (i kazuistyka), by nie sta¢ sie
»etyka prawa’, a raczej pozostaé ,etyka usposobienia” By nie odebra¢ Bogu
Jego absolutnego prawa do osadu ludzkiego postepowania, protestantyzm
odrzucil préby okreslania stopnia moralnej dobroci ludzkich czynéw czy cnét.
W koncu, przywolujac kategorie filozoficzne, nalezy etyke protestancka okresli¢
jako autonomiczng z pewng domieszka heteronomii: indywidualne sumienie
nie podlega jakiemukolwiek autorytetowi (ludzkiemu), a w pelni poddane jest
jedynie stowu Bozemu®.

2. Niektére nurty etyki protestanckiej

Wewnetrzne zréznicowanie protestantyzmu wyrasta z teologicznych zalo-
zen reformacji i prowadzi w konsekwencji do wielu uje¢ problematyki etycz-
nej. Wskazanie na pewne, wspélne rysy tej tradycji domaga sie¢ uzupelnienia
o przedstawienie jej wazniejszych nurtéw. Sa wéréd nich zaréwno ujecia do-
minujace, pochodzace od gléwnych twércéw reformacji, jak i pdzniejsze, ktére
wykrystalizowaly sie w ciagu dalszej ewolucji zachodniego chrzescijaristwa
poreformacyjnego.

»The Christian life in its fullest sense involves both the inner spirituality of a heart
renewed by the grace of God, which practices the discipline of prayer and devotion,
and the movement from the altar to the marketplace and the polling booth, which
verifies its inner trust and faith and lives out its belief in praxis, in daring witness
to what God wills for the social order” W. Beach, Christian Ethics in the Protestant
Tradition, s. 16.

Por. W. Trillhaas, Moral Theology — Protestant, w: Sacramentum mundi: An Encyc-
lopedia of Theology, red. K. Rahner [i in.], t. 4, New York: Herder and Herder 1969,
s. 130.
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A. Etyka luteranska

Wspomniane juz niektére zalozenia teologii Marcina Lutra koncentruja
sie na podstawowej tezie o usprawiedliwieniu przez wiare. Kryje sie za tym
pesymistyczne przekonanie o catkowitym zepsuciu natury ludzkiej w stanie
post lapsum, a stad o koniecznosci Bozej interwencji — Chrystusowej taski,
ktéra wyzwala grzesznika z winy w oczach Bozych. Usprawiedliwiony czltowiek
jest powolany do stuzby bliznim we wszystkich obszarach zycia. Poniewaz to
ufna wiara otwiera czlowieka na przyjecie taski, etyka Lutra jawi sie jako $ci-
$le powigzana z wiarg, a wiara jest czynem dobrym w najwlasciwszym sensie
i w najwyzszym stopniu, nadajac dobro¢ wszystkim innym czynom. Etyka Lutra
jest wiec nieodlaczna od jego teologii'.

Wiara chrze$cijaniska jest jednoznacznie chrystocentryczna, gdyz to jedy-
nie Chrystus przynosi usprawiedliwienie, uwalniajac chrzescijanina z niewoli
szatana. Taka prawdziwa wolno$¢ dana jest tylko tym, ktérzy wierza, i przez to
tylko oni mogg realizowa¢ Boze przykazania. Luterska etyka jest wiec skierowa-
na wylacznie do wyznawcéw Chrystusa, gdyz tylko oni sa swiadomi wolnosci
i nia obdarowani dzieki swojej wierze. Stuzba, spelniana przez chrzescijanina
grzesznego i usprawiedliwionego zarazem w duchu wolno$ci, wspomaga jego
samodyscypline i zaspokaja potrzeby bliznich. Tym samym jest swiadectwem
dawanym Bogu w $wiecie. Takie chrze$cijaniskie zycie moralne réwnocze$nie
nie ma zadnego znaczenia zaslugujacego (bo usprawiedliwienie jest z samej
faski), a jedynie wyraza wdzigczno$¢ Bogu za dar zbawienia.

W wizji zycia spotecznego Luter, na kanwie nauki $w. Pawla (por. Rz 5),
uzywal modelu dwdch krélestw, a wiec wyrdzniat dwa obszary ludzkiego dzia-
lania — stworzenia i zbawienia. W obu sferach dziata Bég jako Pan, w krélestwie
stworzenia przez $wiecka wladze i prawo, w krolestwie zbawienia — przez
Chrystusa i Ewangelie. Chrzescijanin zyje i dziala w obu krélestwach, stad
ma obowiazki w obu wymiarach. Podczas gdy zawsze trzeba uwaznie roz-
rézniaé obie rzeczywistosci, nie nalezy ich skrajnie separowa¢, by nie popas¢
przy tym w skrajna swieckos¢. Jest tu miejsce na ,$wieta Swieckosc”, gdyz
spelnianie zwyczajnych zadan w stuzbie bliznim jest oddawaniem czci Bogu.
W porzadku stworzenia czltowiek dziala i zyje szczegélnie w trzech stanach:
ekonomicznym (w domu), koscielnym i politycznym (w panstwie)'?. Kazdy

Gléwny wyklad teologii i zwiazanej z nim etyki luteranskiej zawiera sie w tzw. ksiegach
wyznaniowych (symbolicznych), do ktérych naleza: Konfesja augsburska z 1530 r.;
Apologia Konfesji augsburskiej z 1530/31 r.; Maty katechizm z 1529 r.; Duzy katechizm
2 1529 r; Artykuty szmalkaldzkie z 1537 r. i Formuda zgody z 1577 r. Por. www.luteranie.pl.
Obecnie luteranie méwia o czterech takich ,miejscach odpowiedzialno$ci”: matzen-
stwo i zycie rodzinne, praca, zycie publiczne (obywatelskie) i Kosciét. Por. R. Benne,
Lutheran Ethics: Perennial Themes and Contemporary Challenges, s. 15.
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stan nalezy wypelnia¢ praca traktowana jako powolanie, co czyni czlowieka
wspolpracownikiem Boga. W ten sposob Luter nadal kazdej pracy sens re-
ligijny, uswiecajac cale, takze $wieckie zycie. Sfera $wiecka pozostaje jednak
$wiecka, a wiec dla przykladu matzenstwo, nalezac do krdlestwa stworzenia, nie
jest srodkiem sakramentalnym u$wiecajacym czlowieka i rzadzi si¢ ziemskim
prawem, a nie Ewangelia. W krélestwie stworzenia czlowiek ma kierowac sie
nie wiara i milo$cia, ale rozumem i sprawiedliwoscia. Wiara moze o$wiecaé
czlowieka w kazdym jego dzialaniu, ale krélestwo §wieckie z Bozego zalozenia
winno pozosta¢ $wieckie na zawsze. Stad Kos$ciél nie powinien narzuca¢ pan-
stwu swojej woli, a pafistwo nie ma prawa ingerowa¢ w profetyczng funkcje Ko-
$ciota, ktéry poddaje cate zycie (w tym publiczne) pod wladze prawa Bozego®™.

B. Etyka kalwinska

Wiasciwa podstawa zycia chrzescijaniskiego jest Boza taska i pelna wdziecz-
nosci odpowiedz. Dlatego etyka kalwiniska bywa nazywana ,etyka wdziecznego
posluszenstwa” Podobnie jak u Lutra, u podstaw koncepcji etycznej Kalwina
lezy przekonanie, ze to nie dobre uczynki przynosza zbawienie, ale wiara. To
ona umozliwia — w terminologii Kalwina — odrodzenie i uswiecenie cztowieka.
Mimo usprawiedliwienia z grzechéw, ,stary czlowiek” nie zostal calkowicie
zniszczony i istnieje z ,nowym”. Dlatego Zycie chrzes$cijaniskie jest nieustanna
walka i zmaganiem sie z grzesznoscia, co ma prowadzi¢ do wzrastania w §wie-
tosci. Laczy sie z tym charakterystyczny dla Kalwina akcent na wyrzeczenie
(gdy Luter podkreslal raczej spontanicznos¢ dziatania). Rozumiat je jako pelne
wdziecznosci samoofiarowanie si¢ Bogu, za czym stoi Pawlowe wezwanie
do oddania swego ciala ,na ofiare zywa, $wieta, Bogu przyjemny” (Rz 12,1).
W wyrzeczeniu Kalwin wskazuje na podwoéjne odniesienie — do Boga i do
blizniego. Wzgledem Boga chodzi o to, by chrzescijanin szukat jedynie bto-
gostawienistwa Bozego, a nie jakiegokolwiek dobra czy pomyslnosci ziemskiej.
W relacji do blizniego wyrzeczenie oznacza mitos¢ jako gotowos¢ do szukania
dobra blizniego w kazdej sytuacji i dzielenia sie wszystkimi taskami i dobrami.
Etyka wyraznie laczy sie tutaj z oddawaniem czci Bogu, a mito$¢ do Boga ma
prowadzi¢ do milosci blizniego™.

W kontek$cie rozumienia znaczenia prawa w zyciu, u Kalwina sa nowe
akcenty w stosunku do Lutra. Luter méwit o dwdch ,,zastosowaniach” czy ,,po-

13 Por. W.H. Lazareth, Lutheran Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 360-
363; M. Hintz, Poglgdy etyczne Lutra, s. 22-25.

Gléwne ksiegi wyznaniowe kalwinskie to: Druga Konfesja Helwecka z 1566 r., Kate-
chizm Heidelberski z 1536 r. oraz Jana Kalwina Nauka religii chrzescijariskiej (Institutio
religionis christianae) z 1536 r.
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zytkach” z prawa. Pierwsze zastosowanie, o charakterze duchowym, to uznanie
w prawie przewodnika do Chrystusa i Jego aski. W nim czlowiek dostrzega,
jak w lustrze, swoja grzesznos¢ i konieczna pomoc taski Bozej. Drugi pozytek
z prawa, bardziej spoleczny, to jego znaczenie dla opanowania wlasnej, ludzkiej
gwaltownosci i nieumiarkowania. Ma to stuzy¢ zwlaszcza dobru spoteczenstwa.
Te dwa luterskie zastosowania prawa Kalwin poszerzyt o trzecie, w jego przeko-
naniu najwazniejsze. Prawo jest tu nauczycielem, pozwalajacym rozpoznac wole
Boza i bodziec, by ja wykonad. Szczegdlne znaczenie maja tu przykazania Boze,
interpretowane w $§wietle przykazania milosci Boga i bliZniego, a nieodzownym
$rodkiem umozliwiajacym uswiecenie i realizowanie idealu nowego zycia jest
modlitwa. Widac¢ tu, ze wedlug Kalwina prawo nie zostalo catkowicie uchylone,
ale réwnocze$nie chrzescijanie ,nie zyja pod prawem, ale pod taska” W tym
kontekscie warto podkresli¢, ze dla Kalwina nie do przyjecia jest idea prawa
naturalnego, jaka przedstawil §w. Tomasz. Jezeli nawet mozna uznac istnienie
jakiego$ prawa naturalnego, to jest ono: (1) zakorzenione w objawieniu, a nie
istnieje niezaleznie; (2) wpisane w czlowieka na sposéb wrodzony, a nie po-
znawalne z obserwacji czy do$wiadczenia; (3) wskutek ,odrazajacych skutkéw
grzechu” jest niekompletne i nie istnieje jako powszechnie akceptowany system
prawd i norm moralnych®. Sposréd teologéw XX-wiecznych najostrzejszy atak
na prawo naturalne pochodzi od K. Bartha, uznawanego za najwazniejszego
wspolczesnego teologa protestanckiego.

Nowe zycie i wzrastanie w $wieto$ci ma ostatecznie u podstaw Boze wy-
branie (predestynacje). To Bég wybrat czlowieka, by prowadzil nowe, $wigte
zycie pomimo swej grzesznosci. Jest to tzw. obiektywna zasada nowego zycia,
czemu od strony subiektywnej odpowiada wiara. Wyrzeczenie, niesienie krzyza
i nastawienie na wieczno$¢ to tre§¢ zycia chrze$cijanskiego. Akcent na samoza-
parcie i pokute, czesty u Kalwina, nalezy widzie¢ nie skrajnie negatywnie, ale
bardziej jako umozliwienie czynnej pomocy blizniemu plynacej z mitosci. Dos¢
czesto pojawia sie¢ w tym kontekscie idea nasladowania Chrystusa, zwlaszcza
cierpiacego i niosacego krzyz. Jednakze to nie nasladowanie rodzi zwiazek
z Chrystusem, ale uprzedni wybdr i faska Boga. Wszystko w koncu zalezy
od Boga, takze jakiekolwiek ludzkie osiagniecia. Dlatego trzeba we wszyst-
kim zdawa¢ sie na wole Boga i Jemu oddawa¢ swoje zycie. Towarzyszy temu
zobowigzanie do umiaru i wlasciwego uzywania débr ziemskich. Poniewaz
wszystko zalezy od Boga, nie ma — jak u Lutra — podzialu na to, co §wieckie
i to, co religijne. Caly $wiat jest Bozy i wszystko, co czlowiek czyni, ma by¢
na chwate Boza (soli Deo gloria) i dla dobra blizniego'.

5 Por. C.EH. Henry, Natural Law and a Nihilistic Culture, s. 56.
16 Christians will meditate on the future life, and this assists them to place their lives
at God’s disposal [...]. Since we are to look to God in everything that we do, life is not
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C. Etyka (teologia moralna) anglikanska

Do pewnego stopnia odrebna od pierwotnej reformacji tradycja etycz-
na zaczela sie ksztaltowa¢ w Kosciele angielskim po jego odlaczeniu sie¢ od
Rzymu w 1534 r. Wbrew radykalnemu zalozeniu o sola Scriptura, anglika-
nizm opowiedzial sie za tzw. potréjnym autorytetem: Pismo Swiete, rozum
i Tradycja. To oznaczalo wieksza gotowo$¢ do zachowania dotychczasowego,
przedreformacyjnego chrzescijanstwa tak w wymiarze ko$cielnym, teologicz-
nym, jak i etycznym. Stad akcent padal tam na poszukiwanie via media, czyli
stanowiska posredniego miedzy ,rzymskim katolicyzmem” a ,protestanckim
indywidualizmem” W teologii anglikariskiej wyksztalcilo sie rozréznienie na
kwestie fundamentalne i drugorzedne, gdzie tylko te pierwsze byly konieczne
do przyjecia dla zachowania tozsamosci. Cala te teologie (i w konsekwencji
nauke moralna) zwyklo sie okresla¢ jako ,wszechstronna” (comprehensive), co
mialo oznacza¢ zgode na dopuszczenie réznych opinii i interpretacji, nawet
ze soba sprzecznych. Opracowano podstawowe artykuly wiary (anglikariskiej),
ktére wyrazaly gtéwne zalozenia doktrynalne. Najwigkszy autorytet dla teo-
logii, etyki, liturgii i calego zycia koscielnego miata Book of Common Prayer”.
Od poczatku uksztaltowaly sie réwniez dwie gléwne tradycje koscielno-teo-
logiczne w Church of England, katolicka i protestancka, ktére pdzniej zyskaty
miano Kosciota wysokiego (High Church) i Kosciota niskiego (Low Church).
Z czasem, szczegOlnie przy koncu XIX wieku, coraz bardziej uwyrazniala sie
trzecia, liberalna tradycja, znana jako Kosciét szeroki (Broad Church).

Kazdy z trzech nurtéw daje miejsce dla swoistej wizji zycia moralnego,
gdzie mimo wspélnych, anglikanskich zalozen akcenty sa zréznicowane, nie-
kiedy w duzym stopniu. W dziejach Kosciota Anglii tzw. okres karolinski
w XVII wieku szczegdlnie wykrystalizowal mysl teologiczng i etyczna. Domi-
nowaly wtedy dwa nurty — katolicki i ewangelicki. Pierwszy, idac za R. Hoo-
kerem, ,architektem teologii anglikanskiej’, przyjmowal w teologii moralnej
podwdjna droge poznania dobra: przez ,$wiatlo natury” i ,$wiatto Objawienia”
z nieodzowna rola tradycji Ko$ciota. Gdy drugi z nich, nurt protestancki (kal-
winski, purytanski), opowiadal si¢ za jedynym autorytetem Biblii (W. Perkins,
W. Ames, R. Baxter), nurt katolicki akcentowal potréjny autorytet z wieksza
rolg rozumu i znaczeniem tradycji nauczania ko$cielnego, zachowujac w duzym

divided into religious and secular spheres. All things are done to the glory of God
and the good of the neighbour. Calvin, it has been said, ‘laicized piety”. J.A. Whyte,
Calvinist Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 72.

Book of Common Prayer, po poczatkowych poprawkach, przyjeta ostateczna wer-
sje w 1662 r. Do podstawowych ksiag i tekstéw anglikanskich naleza tez: Katechizm
z 1549 r. (poszerzony w 1604 r.), 39 Artykutow wiary i Prawo kanoniczne z lat 1603-
1604.
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stopniu nauke $w. Tomasza z Akwinu (J. Taylor, R. Sanderson). Uksztaltowato
sie wtedy przekonanie o nierozerwalnej tacznosci etyki i ascetyki. Duzo pisano
w duchu kazuistycznym, podejmujac tematyke sumienia i grzechu. Nauka ta
miala czesto charakter okazjonalny, gdzie chciano pokaza¢ wlasna odrebnos¢
wzgledem ,nauki rzymskiej’, a takze odnoszac si¢ krytycznie do tez purytan-
skich. Waznym zalozeniem bylo, by nie tworzy¢ nauki moralnej w kontekscie
spowiedzi i konfesjonalu, ale by pisac i pouczac (zwlaszcza w kazaniach) lud
na drodze do ,$wietego zycia” Charakterystyczne byto odrzucanie rozrézniania
grzechéw na $miertelne i powszednie, z akcentem na powazne skutki kazdego
grzechu i wezwaniem do zalu i pokuty w calym zyciu chrzescijaiiskim, a nie
tylko przy konfesjonale’.

Po okresie naturalizacji nauki moralnej (J. Butler) i prébach jej odnowy
w XIX wieku, zwlaszcza przez wieksze zaangazowanie spoteczne, dopiero w XX
wieku doszlo do powaznego wysitku odnowy anglikanskiej teologii moralnej
w jej nurcie katolickim (K.E. Kirk, R.C. Mortimer, L. Dewar, H. Waddam:s).
W ten sposdéb przywrdcono tej etyce charakter teologiczny, wskazujac na
jej konieczny zwiazek z wiara i doktryna chrze$cijanska, przez co stawata
sie ona bardziej teo- i chrystocentryczna. Czlowiek, jako podmiot dziatania
moralnego, byl widziany bardziej w $wietle Objawienia, a nie tylko poznania
naturalnego. Antropologia anglikariska, obok tradycyjnej teleologii, przyjmo-
wala charakter personalistyczny i relacyjny, a réwnoczes$nie eschatologiczny.
Przyjmujac osiagniecia wspélczesnych nauk o cztowieku, zwlaszcza psychologii
i socjologii, teologia anglikariska miata §wiadomo$¢ stusznego krytycyzmu, by
nie z takich Zrédet wyprowadzac prawde o czlowieku i jego zZyciu moralnym.
Podtrzymywano przekonanie — odmienne od gtéwnego nurtu protestanckiego
— o uznaniu zaréwno naturalnych, jak i biblijnych Zrédlach chrzescijanskiej
teologii moralnos$ci. Pozwolilo to na uznanie miejsca prawa naturalnego w zyciu
moralnym, ale tez na wskazanie na agape jako centrum etyki oraz uwzglednie-
nie kategorii imitatio Christi. Wyrazny akcent pada tu réwniez na pneumato-
logiczny i eklezjalny charakter teologii moralnej. To Duch Swiety daje §wiatto
do poznania Bozych wezwan i taske, by je wypelni¢. Poniewaz Jego dzialanie
trwa szczegélnie w Kosciele, takze w zyciu moralnym uczniowie Chrystusa
koniecznie potrzebuja Ko$ciola, rdwniez w wymiarze widzialnym. Stad niekiedy
mniej, a niekiedy szczegélnie wyraznie (R.C. Mortimer) anglikanska teologia
moralna dowarto$ciowuje autentyczne nauczanie Ko$ciota w kwestiach moral-
nych, ktérego podmiotem sa biskupi. Wspoélczesna teologia moralna w Church
of England jasno wskazuje na potrzebe integralnego rozumienia moralnego
i duchowego wymiaru zycia chrzescijaniskiego, takze przez odwotlanie si¢ do
sakrament6w. Szczegdlnie u Kirka, czotowego anglikanskiego teologa mora-

8 Por. S. Nowosad, Odnowa anglikariskiej teologii moralnej w XX wieku, s. 20-34.
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listy w XX wieku, bardzo mocno wybrzmiato wskazanie na visio Dei jako cel
catego zycia moralnego, jak tez na jego wymiar kultyczny. Uwielbienie Boga
(worship) nalezy widzie¢ w centrum zycia chrzescijanina, a dokonuje sie ono
takze przez zycie moralne®.

W ostatnich dekadach XX wieku w anglikanskiej teologii moralnej do-
minuje raczej nurt ewangelicki, biblijny i wyraznie paschalny w ukazywaniu
chrzescijaniskiego zycia moralnego (O. O’'Donovan). Powracaja takze mocne
akcenty kalwinskie, szczegdlnie przez odwolywanie sie do K. Bartha (M. Ban-
ner). Wcze$niej mocno wyrazily sie tu réwniez tendencje relatywistyczne przez
rozwdj skrajnego sytuacjonizmu etycznego (J. Fletcher, ].A.T. Robinson). Z kolei
oficjalne wypowiedzi Kosciota anglikanskiego w kwestiach etycznych (przery-
wanie cigzy, klonowanie, eksperymenty na plodzie ludzkim) zdradzaja silne
skfonnosci liberalne. W aktualnym, globalnym obrazie anglikanskiego naucza-
nia moralnego widac¢ liczne podzialy, rézne i czesto przeciwstawne sobie opinie
i wysoki stopienn niepewnosci co do mozliwosci jednoznacznego odczytania
i ukazania etyki chrzescijanskie;j.

D. Etyka metodystyczna

Bracia John i Charles Wesleyowie stoja u poczatkéw metodyzmu, ktéry
zrodzil sie jako ruch ozywienia anglikanizmu w pierwszej potowie XVIII wieku.
Widzac oslabienie wiary i zycia chrzescijaniskiego, zaczeli glosi¢ wezwanie do
radykalnego i rygorystycznego wzrastania w §wietosci. Regularnie medytujac
nad stfowem Bozym, wypracowali swoistg ,,metode” uporzadkowanego dazenia
do $wietosci: przez dobroczynnos¢, regularna Komunie i modlitwe, studiowa-
nie Pisma Swietego i Ojcéw Kosciola oraz surowa asceze (pézniej odrzucona).
Takie zdyscyplinowane zycie chrzescijaniskie stalo sie przedmiotem ich zaan-
gazowanej dzialalno$ci misyjnej i kaznodziejskiej, takze w Ameryce. Gtéwny
fundament ich wizji teologicznej i etycznej odwolywat sie¢ do klasycznej tezy
reformacji o usprawiedliwieniu grzesznego czlowieka przez Chrystusa. Jednak
inaczej niz Kalwin i angielscy purytanie, ]. Wesley wierzyl, ze taska Boza dana

»He [the Christian] must indeed have rules of life. But he does not go out into the void
to seek them; they are forced upon him by the exigencies of his worship [...]. Thus law
helps forward worship, and worship law; but worship is both the beginning and the
end. The promulgation, the revision, the purification of principles of conduct — these
can have no sure foundation except in a soul whose primary interest is to keep its
eyes directed towards God”. K.E. Kirk, The Vision of God: The Christian Doctrine of
the summum bonum’, London: Longmans, Green and Co. 1931, s. 469. Calo$ciowa
analiza dwudziestowiecznej odnowy anglikanskiej teologii moralnej por. S. Nowosad,
Odnowa anglikaniskiej teologii moralnej w XX wieku, s. 59-212.
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jest wszystkim, a nie wybranym. Ponadto podkreslal, ze jest miejsce na ludzka
wspolprace z ta aska, bo cztowiek ma wolna wole. Z kolei inaczej niz Luter,
Wesley podkreslal, ze usprawiedliwienie osigga swoéj cel, gdy chrzescijanin
stanie sie rzeczywiscie prawy, a tym samym przemieniony i zacznie przynosié¢
owoce wiary przez mito$¢ do Boga i blizniego. Usprawiedliwienie wiec roz-
poczyna proces przemiany, ktéry ma trwac przez cale zycie i doprowadzi¢ do
chrzescijaniskiej doskonatosci. Ta doskonalo$¢ to swietos¢, ktéra réwnoczesnie
jest i darem Bozym w Chrystusie, i owocem ludzkiej wspétpracy przez dyscy-
pline zycia i modlitwy?°.

Chrzescijariska doskonalo$é, cho¢ dotyczy konkretnego czlowieka, jest
zawsze spoleczna, co oznacza, Ze od spolecznego zaangazowania zalezy i do
takiego zaangazowania winna prowadzi¢. Jej konkretne przejawy to np. czynna
troska o biednych, zwalczanie niewolnictwa, udostepnianie wszystkim opieki
lekarskiej czy umozliwianie kredytéw dla dziatalnosci gospodarczej. Wlasnie
poprzez takie szczegétowe zobowiazania, m.in. do aktywnosci gospodarczej,
odwolywano si¢ do rozumnego i odpowiedzialnego dziatania, ktére charak-
teryzuje zycie moralne. W tym kontekscie sformulowano potréjne wezwanie:
nalezy zarabia¢, ile mozna; oszczedzaé, ile mozna; dawad, ile mozna. Takie
zachety pokazuja réwnoczes$nie, ze Wesley i caly metodyzm ma charakter bar-
dziej praktyczny niz dogmatyczny. Stad nie ma metodystycznego credo ani tym
bardziej wyraznie uksztaltowanej etyki. Istnieje natomiast wiele konkretnych
wezwan i zobowiazan, ktére ucza zy¢ w duchu dyscypliny, modlitwy i czynnej
milo$ci wobec bliznich. W stosunku do twércéw reformacji jest tu wyraznie
wieksze dowarto$ciowanie tzw. dobrych uczynkéw w zyciu chrzescijanina.
Wraz z pézniejszym oderwaniem si¢ metodystow od Kos$ciota anglikanskiego
(czego Wesley nie planowal), uksztaltowatl sie tam takze nurt zdecydowanie
bardziej kalwinski niz nauki samego Wesleya. Warto tez zauwazy¢, ze sam We-
sley, zwlaszcza w krytyce niewolnictwa, czesto odwotywal si¢ do naturalnego
porzadku moralnego, ktéry niewolnictwo narusza. Odno$nie do problematyki
politycznej krytycznie méwil o demokracji, widzac w niej mozliwosci fatwego
naruszania praw ludzkich, ktére lepiej miata broni¢ monarchia®.

Harmonia i réwnowaga miedzy osobista doskonaloscia i ,spoleczna
$wietoscia” nie zawsze byla zachowywana, ale w tym mozna widzie¢ gléwne
wskazanie etyczne metodyzmu. W XX-wiecznych srodowiskach metodystéw

20 Wesley’s conception of perfection was distinctively Christian because perfection,

like faith, is finally a gift of God in and through Christ. There is, however, nothing
automatic about human progress toward perfection: Sanctification is accomplished
by the Holy Spirit but human discipline is also required for this growth” W.H. Boley,
Wesleyan Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 659.

Por. S. Nowosad, Ewangelickie odrodzenie etyki anglikaviskiej w XVII i XIX w., w: Zy¢é
godnie w zmieniajgcym sie swiecie, red. Z. Sareto, Zabki: Apostolicum 2004, s. 82-88.
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amerykanskich szczegélnie wpltywowa byla grupa tzw. personalistéw z Bostonu
(E.S. Brightman, A. Knudson, W. Muelder), ktérych pisma wplynety na ksztalt
zycia nie tylko samych wspoélbraci. Glosnym wspétczesnym teologiem i ety-
kiem metodystycznym jest S. Hauerwas, ktéry duzo pisze o etyce charakteru
i cnét moralnych.

E. Etyka anabaptystow i mennonitéw

Anabaptysci, zwani takze chrzescijanskimi bra¢mi, to grupy chrzesci-
jan, ktére odlaczyly sie zaréwno od katolikéw, jak i protestantéw wkrétce
po reformacji, od 1525 r. Ich pierwszym przywddca byl C. Grebel, a jednym
z gléwnych przekonan wiary byt chrzest dorostych. W etycznych pogladach
i postepowaniu usitowali zachowac $cista wiernos$¢ nauce biblijnej, zwlaszcza
Nowego Testamentu. Konkretne nakazy Chrystusa czy Apostotéw traktowali
jako wzér postepowania. Rodzilo to radykalng wizje zycia moralnego, troche
na podobienstwo $redniowiecznego monastycyzmu. Wedlug anabaptystow
jednak, rady ewangeliczne nie sa dla wybranych i powolanych, ale zobowiazuja
wszystkich. Ten akcent na postuszenstwo nakazom biblijnym stal sie wrecz
fundamentem jednosci wspdlnoty, bardziej niz wspdlnie wyznawane prawdy
wiary. Przyjmujac zalozenie reformacji o usprawiedliwieniu przez wiare, nie
negowali jednak znaczenia dobrych uczynkéw. Uwazali raczej, ze wiara i czy-
ny — credo i oboedio — sa nierozerwalne. Stad wiara w Chrystusa koniecznie
zawiera w sobie zycie wedlug Jego nauki.

Anabaptysci odrzucali jakakolwiek predestynacje, podkreslajac wolna wole
i wolne dzialanie, zwlaszcza w sferze religijnej. Dlatego nie brali udziatu w rza-
dach czy urzedach publicznych, ktére na rézne sposoby zmuszaly ludzi do
pewnych zachowan. Odmawiali wszelkiego przysiegania na wierno$¢ wtadzy
ziemskiej, odrzucajac rowniez stuzbe wojskowa. Takie podkreslanie wolnosci
réwnocze$nie doprowadzito ich do latwiejszego dopuszczania rozwodu czy
separacji malzenskiej, jak i do odrzucenia wlasnosci prywatnej rozumianej
jako wyltaczno$¢ posiadania i korzystania. Niektére odtamy anabaptystyczne
(huterianie) wprowadzaly nawet catkowita wspdlnote débr i zakaz jakiejkolwiek
wlasnosci oraz skrajny pacyfizm?%

Jeszcze w XVI wieku byly proboszcz katolicki z Holandii, Menno Simons,
zgromadzil pewna grupe anabaptystéw odrzucajacych wszelka przemoc, i tak
dal poczatek wspdlnocie mennonickiej. Liczne przesladowania w koncu zapro-
wadzily mennonitéw do Ameryki Pin., gdzie jest ich najwiecej. W swojej wizji
zycia w $wiecie zlagodzili tradycyjny anabaptystyczny rozdzial Ko$ciota od pan-

22 Por. W. Klaassen, Anabaptist Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 20-21.
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stwa, przez co dla przyktadu do$¢ powszechnie godza sie na udzial w sprawo-
waniu wladzy, stuzbie wojskowej czy glosowaniu. Proste czerpanie z Biblii nie
wystarczy, by znalez¢ odpowiedzi na coraz to nowe problemy i skomplikowanie
wspolczesnego zycia w $wiecie. Dlatego w ich refleksji etycznej coraz wiecej
jest tematéw dotyczacych kwestii bioetycznych, ekologicznych czy demogra-
ficznych. Coraz cze$ciej poszukuja sposobdéw zaradzenia zagrozeniom Zzycia
malzenisko-rodzinnego czy zamieszaniu wokét etyki seksualnej. Réwnoczesnie,
w wiernoéci swoim poczatkom, mennonici akcentuja koniecznos¢ dobrego
zycia i dobrych czynéw dla zbawienia i w Biblii poszukuja wlasciwego ducha
i ukierunkowania codziennego zycia. Szczegdlnie charakterystyczne jest na-
stawienie na dzialanie w duchu wzajemnej pomocy, a wiec i zaangazowanie
na rzecz np. ofiar wojen czy katastrof naturalnych albo srodowisk dotknietych
biedg, co czynia zawsze ,w imie Chrystusa” J.H. Yoder jest autorem szczegélnie
znanym spo$réd wspélczesnych etykéw mennonickich?.

Przedstawiony tu, z koniecznos$ci niepelny, obraz poreformacyjnej kon-
cepcji zycia moralnego (etyki) pozwala jednak dostrzec jej charakterystyczne
zalozenia i kierunki pdzniejszego rozwoju. Ztozony i trudny do jednolitego
opisu $wiat etycznej mysli protestanckiej stanowi dzisiaj istotny element ca-
tosci chrzescijanskiej wizji moralnej. Mimo jej skomplikowania, konieczne sa
studia nad historycznymi uwarunkowaniami, biblijnym i teologicznym kon-
tekstem oraz przyjetymi zalozeniami w zakresie rozumienia zycia moralnego.
Kazde takie studia, mimo stwierdzenia istotnych réznic, pozwalaja poglebia¢
wszechstronne rozumienie prawdy chrzescijaniskiej, nie tylko w jej wymia-
rze moralnym. Umozliwiaja tez chrzescijanom, by mogli dawa¢ w $wiecie
wspoélne swiadectwo o objawionej w Chrystusie prawdzie Bozej, ktérej sa de-
pozytariuszami. Jest to tym bardziej potrzebne, ze wspoélczesna kultura, z jej
narastajagcym zréznicowaniem, ujawnia takze glebokie zagubienie, a przez to
fragmentaryzacje i zrelatywizowanie moralnosci, co ostatecznie prowadzi do
zanegowania mozliwosci poznania prawdy o czlowieku i jego Zyciu moralnym.

2 Por. W. Klaassen, Mennonite Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 377-
378.
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N ieliczne, jak dotad, przyklady podejmowania w ramach dialogéw ekume-
nicznych rozumienia zycia moralnego chrzescijanina pozwalaja postawic¢
teze, ze nie dojrzalo jeszcze przekonanie o potrzebie takich miedzywyznanio-
wych studiow'. Wydaje sig, ze z trudem znajduje sobie miejsce prawda o tym,
ze otwarcie sie na inne niz wlasna tradycje teologiczne nie tylko nie niesie
w sobie zagrozen, ale przeciwnie, pozwala jasniej zrozumie¢ wlasne przekona-
nia co do wiary i zycia moralnego, jak tez stwarza okazje do cennej wymiany
daréw. Parafrazujac stowa Jana Pawla II z jego encykliki ekumenicznej, trzeba
podkresli¢, ze poza granicami katolickiej teologii moralnej nie ma prézni teolo-
gicznomoralnej®. Skoro ,dialog ekumeniczny ma charakter wspélnego szukania
prawdy™, spotkanie w dialogu jest owocne dla wszystkich. Mozna sadzi¢, ze
jest to jednym z czynnikéw, ktdre sprawiaja nowe zainteresowanie i dowarto-
$ciowanie problematyki prawa naturalnego wérédd wspolczesnych protestantow.
Nauka o lex naturalis zawsze nalezata do korpusu chrzescijanskiej wizji zycia
moralnego, majac swe poczatki jeszcze w starozytnej mysli grecko-rzymskiej,
jednakze wlasnie wskutek zalozen twoércéw XVI-wiecznej reformacji doznata
powaznego oslabienia, a niekiedy nawet odrzucenia w etyce protestanckiej.

W zasadzie mozna méwic jedynie o dwdch przypadkach wspdlnego, ekumenicznego
zajecia sie moralno$cia chrzescijaniska. Po kilku latach wspélnych dyskusji Anglikan-
sko-Rzymskokatolicka Miedzynarodowa Komisja Teologiczna (ARCIC II) przygoto-
wata dokument pt. Zycie w Chrystusie (Life in Christ: Morals, Communion and the
Church). Natomiast rok pdzniej ukazal sie dokument Dialog ekumeniczny na temat
kwestii moralnych. Potencjalne Zrédta wspdlnego swiadectwa lub podziatu (thum. pol.
»Studia i Dokumenty Ekumeniczne” 12(1996), nr 2, s. 123-136), ktéry byl owocem
dialogu ekumenicznego Swiatowej Rady Koscioléw i Koéciota Rzymskokatolickiego.
Por. Jan Pawel II, Encyklika Ut unum sint, nr 13.

Tamze, nr 33.
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1. Podstawowe zatozenia reformacji
wobec zycia moralnego

Dobrze znana jest teza, ze pierwsze i centralne przekonanie Marcina Lutra
o usprawiedliwieniu grzesznego czltowieka przez ufna wiare nadalo okreslony
ksztalt i charakter calej jego nauce. Mialo tez to decydujacy wplyw na pojmo-
wanie zycia moralnego w calo$ci zycia chrzescijanina. Z jednej strony krylo
sie za tym mocne przekonanie o faskawosci i bezinteresownosci Bozej taski,
a z drugiej zakladalo calkowita niemoc czltowieka w jakimkolwiek wspétdzia-
faniu na rzecz wyzwolenia z niewoli grzechu. W konsekwencji oznaczato to
radykalny rozdzial miedzy wiara a uczynkami, Ewangeliag a Prawem. Mozna
w tym odczyta¢ swoista nieufno$¢ protestantyzmu w stosunku do czlowie-
ka i jego dzialania, zawsze zagrozonego pycha. Takie ,zerwanie miedzy po-
rzadkiem wiary i porzadkiem uczynkéw” implikowalo powazne ostabienie
znaczenia zycia moralnego, skoro najpierw i w decydujacy sposéb liczy sie
wiara, a nie moralno$¢. Wspdlczesny socjolog i teolog protestancki Roger
Mehl podkresla wprost, ze ,Ewangelia nie jest moralnoscia [...]. Ewangelia
stawia pytanie o wiare, a nie o moralno$¢”™. Luter, odwolujac sie do osobistych
doswiadczen, zanegowal warto$¢ ludzkich grzesznych czynéw czy spelnianie
obowiazkéw, albowiem prowadzilo to do koncentrowania sie¢ na sobie, a nie
na danej przez Chrystusa tasce. To nie ksztalt zycia moralnego czy spelniane
czyny umozliwiaja czlowiekowi wejscie w relacje z Bogiem, ale wylacznie Bozy
dar i Jego taskawo$¢. Dopiero wtedy, jako owoc taski, rodzi sie dobre zycie
i dobre czyny. Dobre postepowanie wiec nie ma znaczenia zbawczego i nie
moze wplywaé na usprawiedliwienie z grzechoéw, a jest raczej skutkiem tego
usprawiedliwienia i wyrazem wdzigcznosci za nie ze strony czlowieka. Luter
tlumaczyl, Ze to nie dobre czyny czynia czlowieka dobrym, ale dobry czlowiek
spelnia dobre czyny®.

Wobec takich zalozen protestantyzm stanal wobec swoistego zadania
okreslenia miejsca zycia moralnego czlowieka wierzacego w stosunku do fun-
damentalnego daru usprawiedliwienia. Chociaz to przekonanie Lutra bylo
zawsze wazne, opinie innych reformatoréw czy pézniejszych teologéw mogly

*  Jego szerszy wyklad na ten temat por. Catholic Ethics and Protestant Ethics, tham.

J.H. Farley, Philadelphia: Westminster Press 1971.

»As Martin Luther concluded from his experience as a Roman Catholic monk, this
focus on sinful acts and religious duties led to a preoccupation with oneself instead
of leading to the new world of grace revealed in Jesus Christ [...]. But what was most
important was accepting that we are accepted and brought into relationship to God
apart from our own effort and work” T.F. Sedgwick, The Christian Moral Life: Practices
of Piety, Grand Rapids: Eerdmans 1999, s. 18.
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od tego odbiegac. Widac to chocby w kontekscie rozumienia tzw. zastosowania
prawa. Dla Lutra prawo miato dwojaki sens — z jednej strony bylo duchowym
przewodnikiem do Chrystusowej taski, w $wietle ktérej czlowiek dostrzegal
swoja rzeczywista grzeszno$¢ i w konsekwencji koniecznos$¢ faski, natomiast
z drugiej strony prawo pozwalalo czlowiekowi zachowa¢é pewna kontrole nad
wlasnym nieumiarkowaniem, zwlaszcza w zyciu spotecznym. Trzecie zastoso-
wanie prawa, nieuznawane przez Lutra, a podkreslane przez Kalwina, polegato
na tym, ze wskazywalo ono czlowiekowi wole Boza i pozwalalo w jej Swietle
rozpoznad, co powinien czyni¢ (czyli jakie uczynki spetniac), a tym samym ak-
centowalo posluszenstwo. Dla Lutra takie rozumowanie mogto rodzi¢ niepokéj
co do rzeczywistej wolnosci wiary i jakby nadawalo znaczenie okreslonemu
postepowaniu.

Poniewaz takze po usprawiedliwieniu czlowiek pozostaje grzesznikiem
(simul iustus et peccator), laska, cho¢ rzeczywista, jest dla niego czyms ze-
wnetrznym, nie siega bowiem jego wnetrza w taki sposob, by je trwale prze-
mieni¢ i w czlowieku zamieszkac. Pinckaers zwraca uwage, ze wlasnie takie
rozumienie faski i jej dzialania doprowadzilo w konsekwencji do szeregu innych
przekonan, ktére bardziej czy mniej staly sie charakterystyczne dla protestan-
tyzmu i odbiegaly od dotychczasowej (tradycyjnej) nauki chrzescijanskiej®. To
»ostabienie” zycia moralnego na rzecz nadania wyjatkowego statusu wierze
oznaczalo zerwanie z wczeéniejszg wizja zycia moralnego, siegajaca patrystyki
czy mysli $w. Tomasza z Akwinu. Sama sprawiedliwo$¢ stala si¢ zewnetrzna
wobec czlowieka, gdyz nie moze w niego wnikna¢, by go odmieni¢ wewnetrz-
nie. Cho¢ usprawiedliwiony, chrzescijanin nadal jest grzesznikiem. Z kolei
oznacza to negacje laski uswiecajacej, ktéra bylaby wlana do duszy, ,by ja
uleczy¢ z grzechu i uswiecic. [...] udoskonalajaca sama duszeg, by uzdolnic ja do
zycia z Bogiem i do dzialania moca Jego miltosci”’. Podobnie cnoty, szczegélnie
teologalne jako nadprzyrodzone uzdolnienia do dobra, traktowane sa nieufnie,
skoro niosg w sobie wspolprace i dazenie czlowieka do wzrostu moralnego.
Zanegowane, a przynajmniej podejrzane sg takie rzeczywistosci, jak swietos¢
i u§wiecenie, bo moglyby one narusza¢ wystarczalno$¢ samej ufnej wiary. Swie-
to$¢ przystuguje tylko samemu Bogu, a w zaden sposéb nie odnosi sie do czlo-
wieka. Czlowiek nie moze wiec do§wiadcza¢ nadzwyczajnej taski prowadzacej
do jego szczegdlnego uswiecenia i nie mozna méwic o jakiej$ czci oddawanej
takim $wietym. Czes¢ i kult przystuguja jedynie samemu Bogu. W dalszej
konsekwencji zostaje podwazona mistyka jako czysto ludzki i nieuprawniony
wysitek poznania i siegniecia Boga. Nie ma tu miejsca na cnoty ani na asceze.

¢ Por. S.T. Pinckaers, Zrédia moralnosci chrzescijariskiej. Jej metoda, tresé, historia, thum.

A. Kurys, Poznan: W drodze 1994, s. 262-263.
7 Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 1999-2000.
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Stad Zycie monastyczne czy zakonne jawi si¢ réwniez jako niewlasciwe, skoro
wyraza sie poprzez praktyki ascetyczne czy modlitwe kontemplacyjna, co ma
doprowadzi¢ do osiggniecia §wietosci. Ostatecznie nawet sama teologia, jako
wysitek i dzieto ludzkiego intelektu, pozostaje tylko ludzkim dazeniem i jako
takie ma wzgledng, jedynie ludzka wartosc¢.

Pojmowanie etyki chrzescijaniskiej w tradycji protestanckiej zawsze zakla-
da mocne zalozenia teologiczne. Wiara jest zdecydowanie pierwsza i na niej
buduje si¢ bardziej czy mniej dojrzale wypracowana etyka. Mozna wskazaé na
kilka podstawowych przestanek wiary, ktére warunkuja rozumienie i budowanie
koncepcji etycznej®. Te przestanki moga przejawiaé wiele wspélnego z innymi
nurtami chrzescijanskimi, chociaz w pewnych ujeciach beda wyraznie swoiste
dla tradycji protestanckiej, zwlaszcza reformowanej. Najpierw chodzi o zato-
zenie poznawcze, czyli uznanie, jak maja si¢ do siebie wiara i rozum na drodze
poznania prawdy. Protestantyzm jednoznacznie wskazuje na pierwszenstwo
i znaczenie wiary w Boga. Wazniejsze jednak niz poznanie istnienia Boga jest
zaufanie Mu, bo On jest zrédlem wszystkiego, On Zycie podtrzymuje i od-
nawia. Czlowiek ma w sobie zdolno$¢ do takiej ufnej wiary, co nie wyklucza
— wbrew niektérym opiniom — jego zdolnosci do rozumowego i krytycznego
poznawania §wiata. W istocie protestantyzm wierzy w istnienie tadu w calej
istniejacej rzeczywistosci, ktdra jest jedna i uporzadkowana z woli Bozej. Laczy
sie z tym pojmowanie tego, co istnieje jako dziela Boga Stwoércy. Dzieki temu
w calym stworzeniu jest wewnetrzny tad i harmonia, a réwnoczeénie $wiat
W swojej pierwotnej, stworzonej naturze jest dobry®. Swoje okreslone miejsce
w tym stworzeniu ma czlowiek, co implikuje, Zze dobro¢ jego czyndéw zalezy od
zgodno$ci z danym w stworzeniu Bozym porzadkiem'. Wydaje sie, ze pozwala
to méwic o istnieniu jakiego$ naturalnego fadu i prawa.

Waznym elementem refleksji chrzescijanskiej zawsze byl namyst nad istota
czlowieczenstwa. Filozofowie czy teologowie czesto widzieli te istote w ludzkim
intelekcie, a wiec zdolnosci poznawczej czlowieka. Jakkolwiek mysl chrzesci-
janska siega jeszcze glebszych warstw czlowieczenstwa i akcentuje zwlaszcza
ludzkie serce czy wole. Albowiem to w sercu rozstrzyga sie decyzja mitosci,
za ktora stoi okreslony wybor przedmiotu mitosci. W ten sposéb jako homo
amans czlowiek wyraza i nadaje ksztalt temu, co w nim najbardziej ludzkie.
Plynie z tego oczywista implikacja dla zycia moralnego, gdzie warto$¢ ludzkich
czynéw okreslona zostaje przede wszystkim przez to, ku czemu zwraca si¢ wola

8 Por. W. Beach, Christian Ethics in the Protestant Tradition, s. 22-31.

»Beda zatem istnialy, jak dlugo trwac bedzie ziemia: siew i zniwo, mroéz i upal, lato
i zima, dzien i noc” Rdz 8,22. O dobroci calego stworzenia por. zwlaszcza Rdz 1.
»[...] our action is good when it befits our distinctively human place in the grand design
of things. [...] human beings should act in a way suitable to our higher place in the
grand design of creation” W. Beach, Christian Ethics in the Protestant Tradition, s. 25.
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i co obiera jako przedmiot mitosci. To interesujaca sugestia W. Beacha, gdyz
moze oznacza¢ wskazanie na przedmiot, jako najbardziej decydujacy element
o dobroci lub zlosci moralnej ludzkiego dziatania'. Ponadto wazny aspekt
chrzescijanskiej antropologii zawiera sie¢ w uznaniu spolecznego charakteru
stworzonej ludzkiej natury. Czlowiek istnieje zawsze jako osoba-w-spotecz-
nosci, z czego tez da sie wyprowadzi¢ wniosek, ze etyka chrzescijaniska jest
zawsze spoleczna. Koniecznej i fundamentalnej relacji cztowieka jako stwo-
rzenia do swego Stwoércy musi zawsze towarzyszy¢ uznanie jego koniecznych
relacji miedzyosobowych.

Szczegoélnie charakterystyczne dla tradycji reformacyjnej jest podkresla-
nie wyjatkowej wladzy Boga w relacji do catego stworzenia. To oznacza, ze
w kontekscie przymierza — jako podstawowego pojecia dla zrozumienia relacji
miedzy Bogiem a ludzmi — podkresla sie, ze to Bég ustala warunki tych relacji*.
Warunkiem zawarcia przymierza jest szczegélne uzdolnienie cztowieka przez
Stworce przez obdarowanie go wolno$cia. Objawienie Boze poucza jednak, ze
czlowiek powaznie naduzyl tego daru, stad tak podkreslane w teologii i etyce
protestanckiej pojecie grzechu. Jego istotna tres¢ to pycha®, ktéra doprowa-
dzila cztowieka do buntu przeciw Bogu i zerwania przymierza, do naruszenia
wewnetrznego tadu w ludzkim sercu i wspdlnoty z innymi oraz reszta stwo-
rzenia. Grzech jako niepostuszenstwo czlowieka wobec Bozych przykazan
prowadzi do ,niepowstrzymanych konsekwencji’, ktére nietrudno dostrzec
w calym stworzonym s$wiecie. Akcentowanie grzechu i jego skutkéw nadaje
etycznej wizji poreformacyjnej wydzwiek pesymistyczny. Zakres i glebia tego
pesymizmu mogg sie rézni¢, ale niemal zawsze implikuja powazne ostabienie
albo i zniszczenie naturalnych zdolnosci do poznania i dzialania moralnego.
To jedna z gtéwnych przyczyn protestanckich watpliwosci co do znaczenia,
a nawet istnienia naturalnego prawa moralnego.

Co, przy wlasciwej interpretacji, jest bliskie nauczaniu Veritatis splendor, gdzie Jan
Pawel II pisze: ,Moralno$¢ ludzkiego czynu zalezy przede wszystkim i zasadniczo od
przedmiotu rozumnie wybranego przez $wiadoma wole” Nr 78. Szersza analiza tego
tekstu por. S. Nowosad, Prawda czlowieka — prawda jego dziatania, w: Antropologia
teologicznomoralna. Koncepcje, kontrowersje, inspiracje, red. 1. Mroczkowski, J. Sob-
kowiak, Warszawa: Wydawnictwo UKSW 2008, s. 68-73.

»Patrz! Klade dzi$ przed toba zycie i szczescie, Smier¢ i nieszczescie. Ja dzi$ nakazuje
ci mitowaé Pana, Boga twego, i chodzi¢ Jego drogami, pelnigc Jego polecenia, prawa
i nakazy, aby$ zyt i mnozyt sie, a Pan, Bég twdj, bedzie ci blogostawil w kraju, kto-
ry idziesz posias¢. Ale jesli swe serce odwrdcisz, nie ustuchasz, zbtadzisz i bedziesz
oddawal poklon obcym bogom, stuzac im — o§wiadczam wam dzisiaj, ze na pewno
zginiecie, niedlugo zabawicie na ziemi, ktéra idziecie posias¢, po przejsciu Jordanu”
Pwt 30,15-18.

To akcenty wyraznie augustyniskie. W XX wieku wyjatkowo mocno o skutkach grze-
chu pierworodnego dla zycia spotecznego pisal Reinhold Niebuhr. Por. ].P. Wogaman,
Christian Ethics, s. 217-220.
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Dla wizji zycia moralnego wazne s tez przekonania z zakresu soteriologii,
gdzie podkresla sig, ze Bdg jest dla czlowieka nie tylko Stwdrca i Sedzig, ale
takze Zbawca. Jest bowiem Bogiem taski'*. Grzeszny czlowiek ma wiec szanse
powrdci¢ do facznosci z Bogiem, odzyskujac harmonie i pokéj dzieki Jego fasce.
W tradycji protestanckiej mocno podkresla sie catkowita darmowos¢ taski,
ktéra wprowadza czlowieka w nowe Zycie, zycie taski i prawdziwej wolnosci,
a wiec i moralnej odpowiedzialno$ci. Nurt reformowany (kalwiriski) odréznia
tu faske powszechna od specjalnej. Ta pierwsza to zaufanie, ze Boze wsparcie
prowadzi ludzi np. do zgody i pokoju, a nie do wojny, do pojednania, a nie
do podzialéw. Natomiast taska specjalna to sam Jezus Chrystus i Jego dzieto
odkupienia ofiarowane cztowiekowi. W ujeciach bardziej ewangelikalnych
podkresla sie, ze dzieki takiej tasce cztowiek wstepuje na droge prawdziwej
doskonalosci, ktéra wyraza sie w jego dobrych czynach spelnianych z wdziecz-
nosci wobec Boga. Dla pelni wiary konieczne jest uwzglednienie wymiaru
eschatologicznego zycia z wiary, ktéry wyraza ukierunkowanie ludzkiej historii
ku wieczno$ci. W ujeciu liberalnym (np. tzw. ewangelii spotecznej) akcento-
walo sie optymistyczne przekonanie o stopniowej przemianie §wiata na ksztalt
krélestwa Bozego, czym zachwialo jednak doswiadczenie tragicznych wojen
w XX wieku. W nurcie tradycyjnym podkresla sie raczej nieustanne istnienie
w $wiecie dobra i zla, co potwierdza cho¢by wspétczesny rozwdj nauki i postep
techniczny, gdzie dobrym osiagnieciom stale towarzysza naduzycia i zagroze-
nia. Dla etyki oznacza to podkreslanie raczej wiary niz nadziei jako motywacji
dla moralnego dzialania. To nie nadzieja na usuniecie zta z ludzkiego §wiata ma
motywowac ludzkie dzialanie, ale wiara w Boga jako Sedziego i Odkupiciela,
a wiec ostatecznego Pana calego stworzenia. Stad ze strony czlowieka koniecz-
na jest postawa postuszenstwa w odpowiedzi na Boze wezwania i wiernosci
w szukaniu jego krolestwa i sprawiedliwo$ci. Wtasnie rozpoznanie i spelnianie
woli Bozej tu i teraz decyduje o moralnej wartosci ludzkich czynéw (jest to
zycie ufna wiarg), a nie to, jak na koricu wypelni si¢ historia swiata (ku czemu
zwraca sie nadzieja)®.

»The One God who creates the order of all things in harmony, who sets the terms
of covenant, who governs and overrules the sin of humanity in disobedience to the
covenant, is also a God of grace, who restores life to harmony and peace: God as
redeemer”. W. Beach, Christian Ethics in the Protestant Tradition, s. 28.

»IThe moral quality of human life is to be measured by the degree to which we act in
faithful and trusting response to God’s sovereignty, seeking first his kingdom and his
righteousness” Tamze, s. 31.
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2. Rozumienie prawa naturalnego

Nauka o prawie naturalnym ma swoja szczegélna historie¢ w chrzescijan-
stwie poreformacyjnym. Jakkolwiek wbrew do$¢ rozpowszechnionemu prze-
konaniu sami gléwni reformatorzy, czyli Marcin Luter i Jan Kalwin wyraznie
nie kwestionowali idei prawa naturalnego. Wyrazali wrecz uznanie dla tej idei,
ktéra zostala z natury (ze stworzenia) wypisana w sercu czlowieka. W tym
sensie mozna powiedzie¢, ze idea prawa naturalnego nalezy do catosci mysli re-
formowanej, szczegélnie gdy traktuje ona o zyciu politycznym czy spotecznym.
U podstaw tego jest zawsze Pismo Swiete, potwierdzajace istnienie prawa natu-
ralnego. Stad w pewnym stopniu mozna nawet méwic o cigglosci w nauczaniu
o prawie naturalnym miedzy reformacja i wczesniejszym chrzescijanistwem?.

Marcin Luter w kilku miejscach wyraznie wskazuje na znaczenie prawa
natury, ktdre jest wczesniejsze niz prawo Mojzeszowe wraz z Dekalogiem.
Przykazania w swej istocie nie przynosza niczego nowego, pozostajac w zgodzie
z prawem naturalnym, ktére ,obowiazywato przed Mojzeszem od poczatku
Swiata i takze wéréd pogan”. Mojzesz o tyle jest prawodawcy, o ile ,zgadza sie
z Nowym Testamentem i prawem naturalnym’, a normy moralne sg takie same
dla chrzescijan i niechrzescijan. Dlatego kazdy ,musi uzna¢, ze jest stuszne
i prawdziwe to, co méwi prawo naturalne” Wszyscy, zaréwno wierzacy, jak
i niewierzacy, ,w glebi swoich serc [nosza] zywa ksiege, ktora daje im catko-
wicie wystarczajace pouczenie o tym, co powinni robi¢, a czego nie powinni
robi¢, jak powinni osadzaé, a co nalezy przyjac lub odrzuci¢” Prawo naturalne
jest wiec ,wypisane w glebi serca i nie moze by¢ wymazane’, a jego znaczenie
ujawnia sie szczegoélnie jako sedno chrze$cijaniskiej etyki spotecznej”.

Podobnie u Jana Kalwina mozna znalez¢ teksty, ktére wyrazaja jego zgo-
de na istnienie i istotna role prawa naturalnego w zyciu ludzi, zwlaszcza na
plaszczyznie spolecznej. Jakkolwiek ze wzgledu na jego szczegélnie pesymi-
styczne przekonanie o stanie czlowieka post lapsum, rozumienie i uznanie
tego prawa nie jest jednoznaczne. Ludzka natura po grzechu jest ,wypaczona
i zdegenerowana’, ale obraz Bozy nie zostal w niej ,calkowicie unicestwiony

16 Szeroko pisze o tym m.in. ].T. McNeill, historyk protestantyzmu. Por. jego The History

and Character of Calvinism, New York: Oxford University Press 1954; tenze, Unitive
Protestantism: The Ecumenical Spirit and Its Persistent Expression, London: Epworth
Press 1964.

7 WWszystkie cytaty za: ].D. Charles, Protestants and Natural Law, ,First Things” 2006,
nr 168, s. 50-51. ,Theologically, Luther is content to allow the natural law and righte-
ousness that comes by faith to stand side by side. And he is representative of the
Protestant Reformers as a whole, presupposing the natural law to be at work within
all people and thus lodged at the core of Christian social ethics. Otherwise, one could
not appeal to the human conscience” Tamze, s. 51.
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i zniszczony’, dlatego nalezy uznad, ze ,prawo naturalne wystarczajaco poucza
ludzi we wlasciwym postepowaniu™®. Réwnoczesnie Kalwin odrzuca tak peina
i ,optymistyczng” wizje prawa naturalnego, jaka przedstawil Akwinata. Stad
podkresla, ze to prawo musi by¢ widziane jako zakorzenione w objawieniu,
a nie poza nim, ze jest wrodzone czlowiekowi, a nie poznawane poprzez ob-
serwacje czy do$wiadczenie, a w koncu ze jest niekompletne®. Wspoélczesne
badania nad mysla Kalwina w tym wzgledzie stawiaja przede wszystkim pytanie
o wewnetrzna zgodnos¢ jego calo$ciowej wizji teologicznej, albowiem wydaje
sie niekiedy, ze pewne tezy pozostaja w sprzecznosci w stosunku do innych.
Dla przykladu mozna u Kalwina znalez¢ jednoznaczne potepienie naturalnych
daréw czlowieka (rozum, sumienie, wola) po grzechu pierworodnym, ktére
czynia czlowieka tym bardziej winnym przed Bogiem. Jednoczesnie w jego
pismach wielokrotnie pojawiaja si¢ takie sformulowania, jak: natura docet,
natura dictat, sensus naturae, naturae ordo, lex naturae czy po prostu ordo*.

W zgodzie z innymi reformatorami réwniez U. Zwingli dostrzegal istnienie
i sens prawa naturalnego, widzac w nim odpowiednik ,prawdziwej religii’; by
wszystkie ludzkie prawa od niego czerpaly swoja waznos¢ i stusznos¢. To sam
Bég wpisal to prawo w ludzkie serce i potwierdzil je przez Chrystusa. Jest ono
wewnetrznym $wiatlem, za ktérym stoi dziatanie Ducha Swietego. Pomimo
zepsucia pogrzechowego, to prawo natury pozwala nawet poganom odréznic¢
dobro od zla, zarazem chroniac wszelkie spoleczenistwa przed anarchig. W tym
samym duchu H. Bullinger, nastepca Zwinglego, widzi w prawie naturalnym
Boze pouczenie ludzkiego sumienia, by potrafilo ono poznac ,sprawiedliwos¢,
réwnos$¢ i dobro¢™.

Mysl protestancka porzucita idee prawa naturalnego jako skutek oswie-
cenia, zwlaszcza dwczesnej filozofii utylitarystycznej i pozytywistycznej. Do-
szlo wtedy nie tylko do zakwestionowania wiary w Boskie Objawienie Biblii
i nadprzyrodzony charakter Kosciola, ale réwniez do podwazenia zdolnosci
ludzkiego rozumu do rozpoznania naturalnego porzadku moralnego. Oznaczato
to zakwestionowanie religijnych i metafizycznych fundamentéw sprawiedliwo-
$ci, a tym, co wyznaczalo tad zycia, stalo sie jedynie uchwalone przez ludzi
prawo. Zrodzito to podstawy pozytywizmu prawnego, a wigc przekonanie,

18 The natural law is ‘that apprehension of the conscience which distinguishes sufficiently

between just and unjust”. Tamze, s. 52.

¥ Por. C.EH. Henry, Natural Law and a Nihilistic Culture, s. 56.

20 Por. S.E. Schreiner, Calvin’s Use of Natural Law, w: A Preserving Grace: Protestants,
Catholics and Natural Law, s. 51-76 oraz odpowiedz na tezy tego tekstu: T. George,
A Reponse, w: A Preserving Grace: Protestants, Catholics and Natural Law, s. 77-83.
Godna uwagi jest takze wcze$niejsza ksiazka Schreiner The Theater of His Glory: Na-
ture and the Natural Order in the Thought of John Calvin, Durham, N.C.: Labyrinth
Press 1991.

2l Por. ].D. Charles, Protestants and Natural Law, s. 52.
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ze o prawnym (i moralnym) ksztalcie zycia decyduje sam czlowiek®. Nie ma
tu wiec miejsca na obiektywny porzadek wartos$ci i norm Zycia, ktére bylyby
wpisane w ludzka nature i poznawane na drodze rozumowe;j.

To wyraznie negatywne podejscie do prawa naturalnego zostato zachwiane
przez tragiczne do$wiadczenia XX wieku, zwlaszcza przez II wojne $wiatowa.
Protestantyzm, dotad coraz bardziej izolujacy sie¢ od $wiata wskutek bardziej
czy mniej radykalnego podkreslania wylacznosci Objawienia i etyki stowa
Bozego, podjal refleksje nad odpowiedzialnoscia chrzescijan za ksztalt prawa
i zycia spotecznego w $wiecie. Narastata bowiem obawa przed upowszechnia-
niem si¢ negacji jakichkolwiek norm i szerzeniem si¢ nihilizmu. Coraz czesciej
pojawialo si¢ ujmowanie prawa naturalnego jako idei nie sprzecznej, ale raczej
komplementarnej w stosunku do etyki biblijnej. Niektorzy etycy protestanccy,
jak H. Thielicke czy W. Kiinneth, dystansowali si¢ wobec zdecydowanego od-
rzucania prawa naturalnego przez K. Bartha, co zarazem wcale nie oznaczato
jego bezwarunkowej akceptacji. Raczej traktowali je jako swego rodzaju ,zlo
konieczne’, ktéremu trzeba znalez¢ jakies miejsce w Kosciele i w $wiecie?.
Jezeli mozna méwi¢ o stopniowym powrocie problematyki prawnonaturalnej
do refleksji protestanckiej, sytuacja nadal pozostaje zréznicowana.

Szczegdlnie glosna krytyka doktryny prawa naturalnego w XX wieku
pochodzi od K. Bartha. Dla niego istnieje jedynie etyka, ktéra opiera sie
na nakazie zywego Boga, a ten poznawany jest przez czlowieka jedynie po-
przez objawione slowo Boze. To stowo ma zawsze charakter indywidualny
i konkretny — méwi czlowiekowi, co tu i teraz ma czynié¢. Takie ujecie dato
podstawy etyce sytuacyjnej, pdzniej zbudowanej przez J. Fletchera czy J. Ro-
binsona. Jesli to tylko stowo Boze jest dla cztowieka zobowiazujacym przy-
kazaniem, istnieje jedynie etyka stowa Bozego. Taka etyka chrzescijaniska nie
jest rodzajem etyki w ogdle, ale jest jedyna autentyczna etyka. Etyka jest wiec
od Boga, zostala dana ludziom z Bozej taski i ukazana w Jezusie Chrystusie.
W istocie wigec poza Chrystusem nie ma etyki. Wola Boza, ktéra przekazuje
stowo Biblii, ma pierwszenstwo przed wszelkim prawem i nie da si¢ wyrazi¢
w formie jakiego$ zestawu zasad czy idealéw moralnych (stad traci znaczenie

22 Co w konsekwencji doprowadzilo do stworzenia idei paristwa totalitarnego, ktdre

dla swoich celéw uzywa prawa jako instrumentu niczym nieograniczonej wladzy.
M.B. Crowe pisze: ,The nineteenth century saw the virtual eclipse of the notion — or
rather the eclipse of the eighteenth century rationalist natural law, which proved quite
unable to resist the criticism of the nineteenth century historical schools of jurispru-
dence and positivist philosophy”. The Pursuit of the Natural Law, w: Natural Law and
Theology [Readings in Moral Theology no. 7], s. 297.

»Natural law came to be seen as a kind of necessary evil, or an illegitimate child who
could not be completely abandoned, but whose rights must be severely restricted”
C.E. Braaten, Protestants and Natural Law, s. 22. Por. tenze, A Response, w: A Pre-
serving Grace: Protestants, Catholics and Natural Law, s. 32-33.
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wszelka tradycyjna teologia moralna). Takie przekonania doprowadzity w XX-
-wiecznej teologii protestanckiej do powrotu do autorytetu slowa Bozego
i absolutnych norm moralnych, objawionych w Biblii. Barth dostrzegal co$
takiego jak prawo naturalne czy tradycyjnie luteranski ,porzadek stworzenia’,
ale widzial w tym zdradliwa pokuse ludzkiej autonomii i religii naturalnej.
Wedlug niego stal za tym zsekularyzowany, autonomiczny humanizm, ktéry
mozna nazwacé nawet ,barbarzynstwem” czy ,koniem trojanskim” wewnatrz
chrze$cijanstwa, gdyz narusza absolutna wladze Chrystusa. Porzadek natury
w zaden spos6b nie odstania fadu moralnego, ktéry poznawalny jest tylko
z objawionego slowa i z Chrystusa. Dlatego ,Bdég prawa naturalnego nie
moze by¢ Bogiem Biblii™**.

Podobnie przeciwny idei prawa naturalnego byt J. Ellul, francuski teolog
i filozof, ktérego teologiczna wizja sprawiedliwosci i prawa byla calkowicie
oparta na chrystologii. Odkupienczy akt Chrystusa postawil wszystkich ludzi
w obiektywnie nowej sytuacji, wskutek czego wszystko, w tym prawo naturalne,
nabralo wzglednego charakteru i winno by¢ odczytywane w $wietle uspra-
wiedliwienia?®. Wsrod etykéw amerykanskich zdecydowanie krytyczni wobec
prawa naturalnego sa m.in. P. Lehmann, S. Hauerwas i J.H. Yoder. Lehmann
glosil ,.etyke koinonia’, czyli wspdlnoty Kosciola jako Ciata Chrystusa. Etyka
chrzescijanska jest etyka tej wspolnoty ludzi wierzacych ztaczonych z Chrystu-
sem i uobecniajacych Go w $wiecie. Etyka jest wiec w istocie rzeczywisto$cia
najglebiej teologiczng, dlatego wszelkie etyczne pytania chrzescijanina moga
znalez¢ odpowiedz jedynie w relacji do Chrystusa i w Jego Kosciele, a nie
w ramach jakiego$ racjonalnego, niezaleznego fadu naturalnego?. Z kolei meto-
dysta Hauerwas akcentuje posta¢ Chrystusa jako jedyne centrum wiary i zycia
chrzescijanskiego. Etyka chrzescijanina to etyka samego Jezusa, ktéry oglasza
i realizuje krélestwo Boze na ziemi. Stad zasady moralne daja sie poja¢ tylko
w $wietle wiary, a nie poza nig, co usiluje czyni¢ doktryna prawa naturalnego.
Autentycznie chrzescijaniska etyka nie moze wigc odwolywac sie i opiera¢ na
niezaleznym i samowystarczalnym prawie naturalnym. Dodatkowym argu-
mentem przeciwko tej koncepcji jest dla Hauerwasa — pacyfisty zarzut, ze

2% He saw natural law as the self-assertion of autonomous humanity and natural religion,

and, for this reason, he felt he had to speak an irreconcilable ‘no’ to every attempt to
derive ethical norms either form the orders of creation, as Lutherans did, or from natu-
re, as Catholics did”. C.E. Braaten, Protestants and Natural Law, s. 21. Por. ].D. Charles,
Protestants and Natural Law, s. 53; ].P. Wogaman, Christian Ethics, s. 221-222.
%5 Por. J. Ellul, The Theological Foundation of Law, ttum. M. Wieser, London: SCM Press
1961 i The Ethics of Freedom, tlum. G.W. Bromiley, London: Mowbray 1976.
»Christian ethics, as a theological discipline, is a reflection upon the question, and its
answer: What am I, as a believer in Jesus Christ and as a member of his Church, to
do? To undertake the reflection upon and analysis of the question and its answer — this
is Christian ethics” P.L. Lehmann, Ethics in a Christian Context, s. 25.
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tradycja prawnonaturalna wypracowata i glosi usprawiedliwienie dla uzywania
przemocy w postaci teorii wojny sprawiedliwej. A to jest niedopuszczalnym
»kompromisem z grzechem””.

Yoder, przedstawiciel tradycji mennonickiej (anabaptystycznej), glosil, ze
etyka chrzescijaniska polega na radykalnym postuszenstwie Jezusowi, zwlaszcza
Jezusowemu Kazaniu na Goérze, czemu $wiadectwo daje Biblia. Krytycznie pa-
trzyl na cala chrzescijanska tradycje prawnonaturalng, ktérej zarzucat btedne
otwarcie si¢ na poganska filozofie. Prawo naturalne uwazal za niebezpieczny
»dodatek” do objawionego stowa Bozego. Bedac zdecydowanym zwolennikiem
pacyfizmu, Yoder widzial w panstwie zla sama w sobie ,poganska instytucje’,
a wszelkie uktadanie si¢ z paiistwem na plaszczyznie spolecznej czy politycznej
przez odwolywanie si¢ do prawa naturalnego uwazatl za dzialanie sprzeczne
z Bozym Objawieniem. Zwracanie si¢ ku ,naturze rzeczy” i poszukiwanie
w tym tadu i sprawiedliwosci jest znieksztalceniem prawdziwej wizji krélestwa
Bozego i Chrystusowego krzyza, a wiec w istocie jest balwochwalstwem?.

Wielu protestantéw widzi jednak mozliwo$¢ pewnego uznania prawa natu-
ralnego w chrzescijaniskiej wizji zycia moralnego. Nie glosza wiec radykalnego
wykluczenia miedzy stowem Objawienia a poznaniem naturalnego rozumu, ale
wskazuja na mozliwa komplementarnos¢ i wspoélprace. Takie przekonanie miat
E. Brunner, pastor i teolog reformowany, ktéry glosit mozliwo$¢ naturalnej
teologii, a wiec i jakiej$ naturalnej etyki i prawa moralnego. Uwazal, ze grzech
pierworodny nie dokonat catkowitego zniszczenia obrazu Bozego w czlowieku,
cho¢ pozostawil w nim silne nastawienie egocentryczne — szukania siebie.
Mozna wiec méwi¢ o prawie naturalnym czy ladzie stworzenia, ale zarazem
trzeba pamietac, ze ostatecznie prawdziwa etyka to zawsze jedynie etyka wiary,
a najwazniejsze w zyciu jest postuszeristwo woli Bozej*. Pozytywnie odnosili sie

27 The Christian savoir story and ethic is that of Jesus himself. Jesus determines the story

as the crucial person in the story” S. Hauerwas, A Community of Character: Towards
a Constructive Christian Social Ethics, Notre Dame: University of Notre Dame Press
1981, s. 43. Por. ].D. Charles, Protestants and Natural Law, s. 54. Hauerwas krytyku-
je idee prawa naturalnego najwyrazniej w dwoch pracach: The Peaceable Kingdom:
A Primer in Christian Ethics i Truthfulness and Tragedy: Further Investigations in
Christian Ethics, Notre Dame: University of Notre Dame Press 1977. Por. gruntowne
studium wizji etycznej Hauerwasa: B. Stephen, Christian Ethics between Withdrawal
and Assimilation: A Critical Appraisal of the Ecclesio-Centric Ethics of Stanley Hau-
erwas. Leuven: KULeuven 2007 (wydruk komput.).

»1f our understanding of the cross were properly formed, we would avoid the trium-
phalist temptation and assume our place, with the crucified Lamb, in opposition to
the powers in whatever form they may appear” ].D. Charles, Protestants and Natural
Law, s. 53. Swoje poglady Yoder najpelniej wyrazit w The Politics of Jesus: Vicit Agnus
Noster.

»Ihe good is that which God does; the goodness of man can be no other than letting
himself be placed within the activity of God. That is what believing means in the New

28
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do prawa naturalnego takze m.in. luteranie — P. Althaus, P. Tillich czy W. Pan-
nenberg. Nauka o prawie naturalnym ma swoja stosunkowo bogata historie
w anglikanskiej teologii moralnej, od jej poczatkéw w pismach R. Hookera
i teologéw karolinskich po teologéw moralistéw XX wieku, jak K.E. Kirk,
L. Dewar i H. Waddams. Wigzalo sie to gtéwnie z ich mniej skrajnym ujmowa-
niem zasady sola Scriptura, gdzie Biblii zawsze towarzyszy rozum i Tradycja®.

Obok zasady sola Scriptura protestanckie zastrzezenia do prawa natu-
ralnego wiaza si¢ gtéwnie z rozumieniem skutkéw grzechu pierworodnego.
Jezeli bowiem wskutek pierwotnego upadku cztowieka imago Dei zostal w nim
calkowicie zamazany, nie jest on w stanie pozna¢ prawdy o dobru i zlu na
drodze naturalnej. Jezeli natomiast nie doszlo do calkowitego zepsucia czto-
wieka, ludzki rozum jest w stanie odczyta¢ wole Boza w naturze stworzenia,
zwlaszcza w naturze osoby ludzkiej. Nawet wtedy jednak wedlug protestantow
idea prawa naturalnego przejawia powazne braki, gdyz dla przykladu pozba-
wiona jest wymiaru eschatologicznego i zaweza ludzkie zycie do rzeczywi-
stosci przemijajacej. Wedlug protestantéw calkowicie krytycznych wobec tej
nauki, przeciwko niej przemawia podstawowa reformacyjna teza o wylacznosci
Pisma jako jedynego autorytetu. Przyjecie chociaz czesciowego autorytetu
prawa naturalnego zawsze w jakim$ stopniu zagrazatoby niepowtarzalnosci
i wylacznosci pelni objawienia w Jezusie Chrystusie. Mozna postawic teze, ze
sednem protestanckiej (zwlaszcza ewangelikalnej) krytyki prawa naturalnego
jest przyjecie blednej dychotomii miedzy natura a faska. W takim ujeciu jed-
no wyklucza drugie, dodatkowo wtedy, gdy natura zostaje skazona grzechem.
Dlatego etyka chrzescijariska nie moze odwotywac sie do natury i naturalnego
fadu. W ten sposéb staje si¢ jednak bezradna na plaszczyznie zycia spoteczne-
go, gdzie cztowiek — indywidualnie czy wspdlnotowo — staje wobec waznych
decyzji i wyboréw moralnych®.

Jeszcze inng droga do uznania pewnego znaczenia prawa naturalnego jest
ukazanie czlowieka nawet po grzechu jako zyjacego w dwojakiej relacji — przed
Bogiem (coram Deo) i przed ludZzmi (coram hominibus). E. Schlink, niemiecki
teolog i ekumenista, obserwator na II Soborze Watykanskim, tlumaczy, ze
wskutek grzechu czlowiek zostal pozbawiony wszelkich praw przed Bogiem.

”

Testament. And this faith is the principle of ‘ethics
tlum. O. Wyon, London: Lutterworth 1937, s. 55.
Szerzej na temat anglikarnskiego rozumienia prawa naturalnego por. S. Nowosad, Na-
tural Law in the 20" c. Renewal of Anglican Moral Theology, w: Das Naturrecht und
Europa, red. T. Guz, Frankfurt am Main: Peter Lang 2007, s. 443-462.

»Ihis mistaken distinction fails to see the role our common human nature plays in
moral theory and moral discourse and thus it undermines any attempts to enter the
public square, where critical ethical issues are at stake” ]J.D. Charles, Protestants and
Natural Law, s. 56.

E. Brunner, The Divine Imperative,

30

31



PROTESTANCI WOBEC PRAWA NATURALNEGO

Jego ratunkiem jest calkowicie darmowa Boza taska, ktéra przynosi mu na
nowo usprawiedliwienie z jego grzechéw. Nie ma rzeczywistej ciaglosci mie-
dzy pierwotnym stworzeniem a nowym stworzeniem, poznawalnym wylacznie
przez wiare. Czlowiek po grzechu nie jest w stanie uczynic¢ niczego, co mo-
globy Boga sktoni¢ do odnowienia przymierza. Prawo naturalne nie ma wiec
znaczenia teologicznego, czyli nie moze si¢ przystuzy¢ ludzkiemu zbawieniu.
Natomiast na poziomie relacji miedzyludzkich cztowiek nie utracit zdolnosci
do spetniania dobra, co oznacza mozliwo$¢ zgody na prawo naturalne w wy-
miarze horyzontalnym??.

Przyklady nowego ujecia problematyki prawa naturalnego przez teologéw
protestanckich maja u podstaw okreslona interpretacje zatozen reformacji, jak
i coraz bardziej uswiadamiang konieczno$¢ dialogu i wspélpracy ze swiatem
pozachrzescijanskim. Warto podsumowac powyzsze rozwazania, przywolujac
szereg uwag i stwierdzen Carla Braatena co do mozliwosci dyskusji o prawie
naturalnym w ramach teologii ewangelickiej*. (1) Nie wolno przeoczy¢ faktu,
ze ani sami twdrcy reformacji, ani najwazniejsze pisma luteranskie czy kalwin-
skie wprost nie odrzucaja pojecia prawa naturalnego. Przyznaja, ze poganie
maja mozliwos¢ cze$ciowego poznania tego fadu ze stworzenia, zarazem jed-
nak mocno akcentuja objawione nowe prawo. (2) Dla teologii reformacyjnej
wiodace jest odréznienie prawa od Ewangelii, czemu towarzyszy podkreslenie
absolutnej wyjatkowosci przyj$cia Boga na §wiat w Chrystusie, co z kolei wol-
no$¢ Ewangelii przeciwstawia wszelkiemu legalizmowi. (3) Czterokrotne sola
tworcéw reformacji nie musi wyklucza¢ idei prawa naturalnego, jakkolwiek
go relatywizuje (jak i teologie naturalng), gdyz nie ma tu miejsca na widzenie
prawa jako chociaz w pewnym stopniu drogi do zbawienia. (4) Tradycyjnie
protestanci akcentuja skutki grzechu pierworodnego, ale coraz czesciej odrzuca
sie mysl o totalnym zniszczeniu imago Dei w czlowieku. Skutkiem tego bylby
bowiem tzw. protestancki pesymizm, ktéry rodzi tendencje do okazjonalizmu,
aktualizmu czy sytuacjonizmu etycznego (kazdorazowo Bég tu i teraz wzywa
czlowieka do konkretnych zachowan). Dojrzewa $swiadomos¢, ze takie zato-
zenia uniemozliwiaja dialog ze $wiatem. Bez uznania mozliwosci racjonalnego
ustalenia ogdlnych i trwalych zasad dzialania nie ma mowy o wspétdziataniu
z niechrze$cijanami.

(5) Usprawiedliwienie z grzechdéw, ktére przynosi jedynie Chrystus, od-
stania w etyce perspektywe eschatologiczna. Prawda o eschatologicznym kré-
lestwie Bozym, o ktérym méwi Ewangelia, nie usuwa jednak grzechu z tego

32 Por. C.E. Braaten, Protestants and Natural Law, s. 24. Sposréd ksiazek E. Schlinka por.

m.in.: Theologie der lutherischen Bekenntnisschriften, Miinchen: C. Kaiser 1946; The
Coming Christ and the Coming Church, ttum. LH. Neilson [i in.], Edinburgh—London:
Oliver and Boyd 1967.

3 Por. C.E. Braaten, Protestants and Natural Law, s. 24-26.
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$wiata, a sam chrze$cijanin pozostaje simul iustus et peccator. (6) Skoro dar
przebaczenia grzechéw i nowego zycia jest owocem Bozej milo$ci, idea pra-
wa naturalnego w pewien sposéb przeszkadza w rozpoznaniu i przyjeciu tej
milosci. Réwnocze$nie jednak jest zrozumialta dla wszystkich (a nie wszyscy
znaja objawione Boze stowo), pozwalajac przekracza¢ czysto ludzka sprawie-
dliwo$¢, oparta tylko na zwyczajach i ludzkich konwencjach. (7) Wbrew sy-
tuacjonizmowi etycznemu trzeba broni¢ prawdy, ze Boza milo$¢ moze sie
wyrazac takze poprzez normy i zasady zycia moralnego, ktére ludzie moga
poznac i sformutowac. (8) Powszechna Deklaracja Praw Czlowieka ONZ czy
przyjete przez ludzko$¢ normy prawne dotyczace nawet prowadzenia wojny sa
potwierdzeniem, ze sytuacja ludzkosci po grzechu wymaga takiego prawa. (9)
Istnienie prawa naturalnego jest wyrazem i wytlumaczeniem powszechnego da-
zenia do sprawiedliwosci, co z kolei jako$ uobecnia krélestwo Boze. Protestanci
tlumaczg jednak, Ze nie wolno zagubi¢ tu perspektywy eschatologicznej. (10)
Prawo naturalne chroni tez etyke chrze$cijaniska przed pokusg indywidualizmu,
wprowadza bowiem czlowieka na plaszczyzne zycia spotecznego i politycz-
nego. (11) Prawo naturalne ujawnia jednoczesnie swoje ograniczenia, gdy jest
usytuowane w odniesieniu do ostatecznego objawienia dokonanego w Jezusie
Chrystusie. Teologia protestancka podkresla, ze Bég nie zbawia ludzi poprzez
prawo naturalne i nie ono przemienia ludzkie serca ku nowemu zyciu. Idea
prawa naturalnego winna odzyska¢ nalezne sobie miejsce w chrzescijanstwie
poreformacyjnym, jakkolwiek ,nie nalezy spodziewac sie zbyt wiele ze strony
mozliwosci ludzkiej natury i ludzkiego rozumu™*.

Obecna w chrzescijanistwie od poczatku koncepcja prawa naturalnego,
ktére pozwala wszystkim, takze niewierzacym, poznac¢ Boga i Bozy tad zycia,
staje sie ostatnio nowa plaszczyzna dialogu miedzy katolikami i protestantami.
Przychylniej i ufniej wyznania poreformacyjne zdaja si¢ otwiera¢ na te idee,
uznajac jej sens i znaczenie tak dla wizji teologicznej, jak i dla umocnienia
odpowiedzialnosci za $wiat, zlecona Kosciotowi przez samego Boga. Liczne
aspekty wspdlnego i zgodnego ujmowania problematyki prawnonaturalnej
w widoczny sposéb potwierdzaja, ze w istocie wiecej taczy wszystkich uczniéw
Chrystusa, niz ich dzieli.

3 We have set limits to natural law by placing it within theological brackets because

from the perspectives of God’s final revelation in Jesus Christ not too much should
be expected from the possibilities of human nature and human reason” Tamze, s. 26.



Grzech, pokuta i spowiedz
z perspektywy protestanckiej

W obliczu codziennego do$wiadczenia kruchosci i zta ludzie zawsze zdawali
sobie sprawe ze swojej niedoskonalej, grzesznej kondycji. Chrzescijan-
stwo, karmigc si¢ Bozym Objawieniem i wierzac w stala obecno$¢ Ducha Bo-
zego, sformulowato dojrzala i gteboka doktryne o ludzkim grzechu, a zarazem
uksztaltowalo praktyke pokutna, w ktorej grzeszny czlowiek doznaje Bozego
milosierdzia, by nie zagubi¢ nadziei zbawienia. XVI-wieczna reformacja, wsku-
tek ktorej doszto do powaznych podzialéw chrzescijanistwa, doprowadzila za-
razem do stworzenia charakterystycznej dla siebie wizji zycia moralnego, gdzie
jest takze miejsce na zrozumienie grzechu, pokuty i faski zbawienia. Spojrzenie
na te zagadnienia z perspektywy protestanckiej, nawet jesli krytyczne, moze by¢
pouczajace i pozwala wszechstronniej zrozumie¢ tajemnice ludzkiej egzysten-
cji i ostatecznego powolania, z jakim Bég zwraca si¢ do czlowieka. Niniejszy
tekst jest proba takiego odczytania wazniejszych aspektéw odnosnej nauki
chrzescijanskiej w ujeciu protestanckim. Szczegélnie chodzi tutaj o zalozenia
i praktyke luteranska, reformowana i anglikaniska. Ta ostatnia potraktowana
bedzie szczegélnie obszernie, gdyz wydaje sie w wyjatkowy sposéb ognisko-
wac w sobie rézne zalozenia i nurty reformacji, dajac im czesto swoisty wyraz
i zachowujac wiele aspektéw nauki katolickiej.

1. Z zagadnien protestanckiej sakramentologii

Zagadnienie grzechu, pokuty i pojednania z Bogiem laczy sie — w $wietle
tradycji chrze$cijanskiej — z sakramentami i Zyciem sakramentalnym. W historii
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chrzescijanstwa powazne ostabienie, ograniczenie, a niekiedy nawet zmargi-
nalizowanie praktyk sakramentalnych wiaze si¢ z reformacja i radykalnym
podkre$leniem jedynosci i wytacznosci autorytetu Pisma Swietego. Swiadectwo
tego mozna znalez¢ zwlaszcza w wyznaniach wiary, ksiegach liturgicznych
i modlitewnikach, ktére powstawaly w réznych odlamach protestanckich, od
bardzo katolickich w charakterze, jak anglikaniski High Church, po skrajnie
reformowane, jak srodowiska kalwinskie czy prezbiterianskie. Szczegdlnie ostra
krytyka zycia sakramentalnego zawarta zostala we wczesnych pismach Marcina
Lutra. Naleza do nich: Niewola babiloriska z 1920 r., jak réwniez nieco wcze-
$niejszy Traktat na temat Nowego Testamentu, czyli Mszy Swietej z tego samego
roku. Niewole babiloriskg uwaza si¢ za najwazniejszy tekst tworcy reformacji,
ktory wplynal na ksztalt protestanckiej wizji i praktyki sakramentalnej.

Luter, wraz ze swoim zdecydowanym pierwszenstwem stowa Bozego, przy-
jal, ze sakramenty to wyrazne Chrystusowe obietnice, ktére On sam powigzat
z widzialnymi znakami. To kryterium doprowadzilo go do przekonania, ze
sakramenty sa w istocie tylko dwa — chrzest i Eucharystia (Komunia, Wie-
czerza Panska). Tylko bowiem te dwa widzialne znaki laski opieraja sie na
jednoznacznej Jezusowej obietnicy odpuszczenia grzechéw. Obietnica w rozu-
mieniu Lutra jest w tym kontekscie terminem kluczowym i wydaje sie zbiezna,
a nawet tozsama ze Slowem. W tym kontekscie nie da si¢ uzna¢ pokuty za
podobny sakrament, jest ona raczej ,powrotem do chrztu” i odwoluje sie do
jego skuteczno$ci. Luter w wielu miejscach uwypukla, ze sakramenty sa dane
dla odpuszczenia grzechéw, a przez to do osiagniecia zbawienia. Ewangelie
jasno to potwierdzaja odno$nie do obu sakramentéw’. Pokuta, jako zakorze-
niona w chrzcie i czerpigca z niego swoja owocno$¢, jest réwniez skuteczna
w realizacji obietnicy uwolnienia z grzechdéw.

Jesli u Lutra sakramenty sa skutecznymi znakami zbawczej obietnicy Chry-
stusa, Ulrich Zwingli dokonal modyfikacji, a wlasciwie oslabienia ich sensu
i znaczenia. Postrzegal je jako znaki czy obrzedy, ktére pokazuja, ze czlowiek
chce by¢ ,zolnierzem Chrystusa” i niejako obwieszczaja to innym. Cho¢ Zwingli
przyznaje, ze wspieraja one wiare i ja buduja, nie ma tu tak wyraznego — jak
u Lutra — wskazania ich zbawczego charakteru, sa raczej znakami komunikacji
i przekazu informacji o wierze i postawie tego, kto je przyjmuje. Maja raczej
charakter obrzedowy, a nie wyraznie zbawczy”.

»Sacraments at heart are the offer of forgiveness of sin whether given in baptism or
constantly repeated in the eucharist. Thus the sacraments are not ‘merely [...] marks
of profession among men! God acts in them”. J.E. White, The Sacraments in Protestant
Practice and Faith, Nashville: Abingdon Press 1999, s. 19.

Por. U. Zwingli, Commentary on True and False Religion, Durham: Labyrinth Press
1981, s. 181-84; J.F. White, The Sacraments in Protestant Practice and Faith, s. 19-20.
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Jan Kalwin, reformator szwajcarski z Genewy, jeszcze z innej perspektywy
spojrzal na sakramenty, cho¢ zachowal zarazem intuicje i nauke Lutra oraz
Melanchtona. Uznal ich skutecznos¢ i zaréwno zewnetrzny, jak i wewnetrzny
wymiar. Przywotlal takze sformulowanie §w. Augustyna, ze sa one ,widzialnym
znakiem niewidzialnej taski’, ale zarazem inaczej je uzasadnil. Podkreslit ich
znaczenie i skuteczno$¢ ze wzgledu na stabosc¢ i grzesznos¢ ludzkiej natury.
W sakramentach Chrystus potwierdza w czlowieku swoja obietnice dobrej
woli, by umacnia¢ czlowieka w jego stabej wierze. W ten sposéb Pan ,raczy
przez te ziemskie znaki prowadzi¢ nas do siebie [...] udziela nam duchowych
rzeczy pod widzialnymi znakami”. Kalwin wyraznie podkresla takze, ze to
Duch Swiety otwiera ludzkie serce na sakramenty. Bez Niego czlowiek bylby
Slepy i gluchy. Sa to wiec znaki skuteczne i zarazem konieczne dla czlowieka.
Wtasnie takie pesymistyczne postrzeganie ludzkiej natury po grzechu pierwo-
rodnym* skfonito go do radykalnego podkreslania nieodzownosci sakramentéw,
w ktérych to sam Chrystus daje czlowiekowi samego siebie. Sprawia to Duch
Swiety, ktéry odradza cztowieka, usprawiedliwionego z grzechéw przed Bo-
giem przez zastugi Chrystusa. Dopiero wtedy usprawiedliwiony i odrodzony
czlowiek staje si¢ zdolny do dobrych uczynkéw. Chrzescijanin nie powinien
wiec koncentrowac sie¢ na samych znakach — sakramentach, ale na Bogu, ktéry
uzywa ich dla ludzkiego zbawienia.

Na pochodzenie sakramentéw od samego Chrystusa jasno wskazuje takze
anglikaniska The Book of Common Prayer, szczegdlnie jednoznacznie w Artykule
wiary 25, gdzie da si¢ odnalez¢ mysl Lutra, Kalwina i Zwinglego. Trzeba jednak
pamietad, ze poszczegodlne tezy i sformulowania byly w tej ksiedze kilkakrotnie
modyfikowane i bardziej czy mniej uwypuklane. Zarazem warto podkreslic,
ze reformacyjna sakramentologia pod pewnym wzgledem zachowata wyrazna
ciaglo$¢ z nauka scholastyczna, jakkolwiek u poszczegélnych reformatoréow
réznie si¢ to dokonywalo. Dotyczylo to — jak wiadomo — szczegdlnie Eucha-

3 ,Our merciful Lord, according to his infinite kindness so tempers himself to our capa-

city that, since we are creatures who always creep on the ground, cleave to the flesh,
and, do not think about or even conceive of anything spiritual, he condescends to lead
us to himself even by these earhtly elements and to set before us in the flesh a mirror
of spiritual blessings [...]. Now, because we have souls engrafted in bodies, he imparts
spiritual things under visible ones” J. Calvin, Institutes of the Christian Religion, ttum.
E.L. Battles, Philadelphia: Westminster Press 1960, s. 1277.

»[...] there remains always in us much imperfection and infirmity, so that we always
remain poor and wretched sinners in the presence of God [...]. Thus we always have
need of the mercy of God to obtain the remission of our faluts and offences”. [Gene-
va] Confession of Faith (1536), w: Reformed Confessions of the Sixteenth Century, red.
A.C. Cochrane, Louisville: Westminster John Knox Press 2003, s. 122. ,And being
blinded in mind, and depraved in heart, he has lost all integrity, and there is no good
in him”. The French Confession of Faith (1559), w: Reformed Confessions of the Sixteenth
Century, s. 147.
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rystii oraz samej liczby sakramentéw. Poniewaz sakramenty sa ,skutecznymi
znakami faski [...] wzmacniaja i potwierdzaja nasza wiare w Niego” Co zawsze
istotne, to fakt, ze udzielaja one skutecznej odkupiericzej obecno$ci Zbawiciela
temu, kto je z wiara przyjmuje. Gdzie natomiast brak wiary, tam czlowiek
przyjmuje je na swoje potepienie®. Znany anglikanski teolog O. O’'Donovan
zaznacza jednocze$nie, ze w tej doktrynie reformatoréw, a w konsekwen-
¢ji i u anglikanéw, nie zerwano ze $redniowiecznym indywidualizmem oraz
zabraklo zwlaszcza wizji Ko$ciota, ktéra pokazalaby bardziej wspélnotowe
chrzescijanstwo. W anglikanskich Artykutach wiary dostrzega tez klopotliwa
niejasno$¢ miedzy obiektywnym charakterem sakramentalnej taski a tym, co
subiektywne w wierze przyjmujacego®.

Kalwinskie dziedzictwo w sakramentologii utrwalilo sie i rozwinelo szcze-
goélnie w niektérych innych nurtach protestantyzmu. Prezbiterianiski Church
(Kirk) of Scotland nalezy do denominacji szczegdlnie wiernych teologii re-
formowanej. Sakramenty sa tam znakami skutecznymi Chrystusowej taski
i obietnicy, a zarazem wskazuja na tych, ktérzy zostali wybrani, by mie¢ udziat
w Chrystusie. Chrzest skutecznie wszczepia w Chrystusa, a Wieczerza Panska
jest autentycznym pokarmem dla ludzkiej duszy’. Podobne kalwinskie wplywy
uksztattowaly koncepcje sakramentologiczne u angielskich purytanéw czy
kwakrow.

Tak zarysowane rozumienie sakramentéw w réznych nurtach protestan-
tyzmu mialo swoje znaczenie dla rozumienia pokuty, ktéra dla protestantéw
z czasem stracila walor sakramentu. To jednak nie oznacza w zadnym stopniu
lekcewazenia powaznej sytuacji cztowieka jako istoty grzesznej. Reformacja,
ze swoim radykalnym akcentem na wytacznos¢ i skutecznos¢ taski Bozej jako
jedynej drogi do zbawienia, bardzo podkreslita powage grzechu i jego zgubne
konsekwencje dla czlowieka: ,grzech pierworodny nie jest bynajmniej nie-
znacznym, lecz tak gruntownym zepsuciem ludzkiej natury, ze nie zostawia

> ,[..] but they that receive them unworthily purchase to themselves damnation, as

Saint Paul saith”. Article XXV, w: The Book of Common Prayer [1662], Cambridge: The

University Press [b.r.w.], s. 622.
6 Por. O. O’'Donovan, On the Thirty Nine Articles: A Conversation with Tudor Christia-
nity, Carlisle: The Paternoster Press 1993, s. 128-129.
»Ihese sacraments [...] were instituted by God not only to make a visible distinction
between His people and those who were without the Covenant but also to exercise the
faith of His children and . by participation of these sacraments, to seal in their hearts
the assurance of His promise, and of that most blessed conjunction, union and society
which the chosen have with their Head, Christ Jesus. [...] we assuredly believe that by
Baptism we are engrafted into Christ Jesus, to be made partakers of his righteousness
by which our sins are covered and remitted, and also that in the Supper rightly used
Christ Jesus is so joined with us that He becomes the very nourishment and food
of our souls” The Scottish Confession of Faith (1560), w: Reformed Confessions of the
Sixteenth Century, s. 179.
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nic zdrowego i niezepsutego na ciele i duszy czlowieka, albo raczej w jego
wewnetrznych i zewnetrznych silach™. W takiej sytuacji zycie chrzescijan-
skie to ciagla droga nawrdcenia i pokuty, by Bég odrodzil i uwolnil grzesz-
nika z duchowej niewoli. Poczatkowo Luter sadzil (w Niewoli babiloriskiej),
ze odpuszczenie grzechéw (spowiedz) zasluguje nawet na miano sakramen-
tu, gdyz opiera si¢ na wyraznej Chrystusowej obietnicy. P6zZniej jednak sam
wyrazal przekonanie, ze jest to raczej pozadana i owocna praktyka w zyciu
chrze$cijanskim, cho¢ nie ma rangi sakramentu. W odpuszczeniu grzechow
dziata samo stowo Boze i tak realizuje sie Boza obietnica.

Odnoszac si¢ wielokrotnie krytycznie do katolickiej nauki o pokucie i spo-
wiedzi, Luter napomina zarazem, by nie bra¢ tego jako zachety do lekcewazenia
spowiedzi czy wrecz jej porzucenia. Spowiedz dla grzesznego czlowieka jest
konieczna, cho¢ — jak w praktyce rzymskiej — nie ma koniecznosci szczegélo-
wego wyliczania grzechéw. Wedlug Lutra mozna méwi¢ o dwojakim sposobie
spowiedzi — wspdélnym z innymi wyznawaniu grzechdéw samemu Bogu oraz
indywidualnym wyznawaniu grzechéw wobec blizniego dla ich odpuszczenia.
Kazdy blizni bowiem, a wiec nie tylko duchowny, moze odpusci¢ grzechy.
W obu przypadkach wyznawania grzechéw w istocie spelnia si¢ nauka za-
warta w Modlitwie Panskiej, a wigc w slowach samego Chrystusa. Te formy
spowiedzi Luter nazywa spowiedzia publiczng, codzienna i konieczna. Mozliwa
i pozyteczna jest takze spowiedz zwana ,tajna’, gdy grzesznik szuka pociechy
i umocnienia w zmartwieniach i niepokoju duszy. Jesli spowiedz publiczna jest
chrzescijanskim obowigzkiem, spowiedz tajna wobec tylko jednego brata jest
dowolna, a wiec mozna z niej korzysta¢ wedle potrzeby. W kazdej spowiedzi
wyroznia sie cze$¢ ludzka — to wyznanie grzechdéw, oraz Boza — gdy drugi
cztowiek stowem Bozym odpuszcza grzechy. Dla chrze$cijanina spowied? jest
wiec ,rzecza wyborna, drogocenna i petna pociechy” Nie ma u Lutra wykazéw
grzechow, ktére nalezy wyznac. W formule rozgrzeszenia z Matego katechizmu
spowiednik rozgrzesza ze ,wszystkich grzechéw’, co ma rodzi¢ w grzeszniku
pewnos$¢ Bozego przebaczenia®.

W tradycji anabaptystycznej doszlo do odejscia od pierwotnej mysli re-
formacyjnej, gdy wprowadzono tam — po trzykrotnym upomnieniu grzesznika
— zakaz uczestnictwa w zyciu wspdlnoty, czego Luter nie przewidywal. Stopien
tego zakazu i surowo$ci w odniesieniu do grzesznika magt by¢ i jest rézny

Formuta zgody (1577), cz. 1 (O grzechu pierworodnym), nr 1l [wersja elektroniczna
pdf, s. 2; www.luteranie.pl].

Dluzszy wywdd Lutra o sensie, sposobach i owocach spowiedzi por. rozdzial pt. Krdtkie
napomnienie do spowiedzi w Duzym katechizmie [wersja elektroniczna pdf, s. 52-54;
www.luteranie.pl]. W Matym katechizmie Luter ogranicza sie do krétkiego pouczenia
o spowiedzi dokonywanej przed ksiedzem jako spowiednikiem. Por. Maty katechizm
[wersja elektroniczna pdf, s. 8-10; www.luteranie.pl].
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w réznych wspdlnotach (jak mennonici, amisze, huteryci itp.), ale pozostaje
w mocy”. W nurcie protestantyzmu reformowanego do$¢ powszechnie utrwa-
lito si¢ powiazanie pokuty i jakiej$ formy spowiedzi z sakramentem Wieczerzy
Panskiej, co mozna postrzegac¢ jako dziedzictwo praktyki sredniowiecznej,
a zwlaszcza IV Soboru Lateranskiego. Poniewaz w péznym $redniowieczu
w Eucharystii w duzym stopniu podkreslano aspekt pokutny, w tradycji kalwin-
skiej (jak np. prezbiteriariska) weszto to do kanonu modlitwy eucharystyczne;j.
Szczegoélnie wyrazne bylo to np. u reformatora ze Strasburga, M. Bucera, kt6-
rego obrzedy eucharystyczne zawieraly az trzy formy spowiedzi. Jednoznacz-
nie do rachunku sumienia i pokuty na poczatku Eucharystii wzywa Kalwin".
Podobnie wymagano rachunku sumienia i zalu za grzechy w eucharystycznych
obrzedach metodystycznych czy w rytach holenderskich. Sakrament Wieczerzy
Panskiej posiadal tym samym wyrazny charakter pokutny. W anglikariskim
obrzedzie Komunii $wietej po kolekcie ksiadz recytuje Dziesie¢ Przykazan,
a wierni kleczac, po kazdym przykazaniu btagaja Boga o milosierdzie za swoje
grzechy i taske zachowywania Jego prawa'.

2. M. Luter o pokucie, cierpieniu i spowiedzi

Teologia sredniowieczna, w swoim dazeniu do jasnosci i precyzji wykladu,
wypracowala rozréznienie miedzy wing (culpa) a kara (poena) jako skutkach
grzechu. Dzieto odkupiericze Chrystusa uwolnilo grzesznego czlowieka z winy
(co staje sie udziatem czlowieka przez chrzest), ale nie usuneto catkowicie kary
za grzechy, ktorej elementem jest sklonnos$¢ do grzechu i cierpienie w tym czy
w przyszlym zyciu. Grzechy popelnione po chrzcie moga by¢ zgltadzone w sa-
kramencie pokuty, do ktérego chrzescijanin jest wezwany, by unikna¢ wiecz-
nego potepienia. Rozgrzeszenie udzielane przez duchownego jest wiec droga

10 Menno Simons, holenderski reformator i jeden z twércéw anabaptyzmu w wersji

mennonickiej, pisal o konieczno$ci radykalnej pokuty i odrzucenia grzechu: ,[...] the
repentance we teach, is to die unto sin, and all ungodly works, and live no longer
according to the lusts of the flesh [...]. Such a repentance we teach, and no other, na-
mely, that no one can glory in the grace of God, the forgiveness of sins, the merits of
Christ, and count himself pius, unless he has truly repented” A Foundation and Plain
Instruction of the Saving Doctrine of Our Lord Jesus Christ, w: The Complete Works of
Menno Simons, Elkhart: John F. Funk 1871, s. 18.

Bardzo pozyteczny przeglad réznych obrzeddw liturgicznych, a w tym eucharystycz-
nych por. Liturgies of the Western Church, red. B. Thompson, Cleveland: Meridian
Books 1961.

12 Por. The Book of Common Prayer, s. 237-239.



GRZECH, POKUTA | SPOWIEDZ Z PERSPEKTYWY PROTESTANCKIE)

do odzyskania prawdziwego zycia w Bogu, uwolnienia od skutkéw grzechu,
czemu ze strony penitenta ma towarzyszy¢ dokladne wypelnienie nalozonej
pokuty. W tym kontekscie pézne $redniowiecze widzialo znaczenie cierpienia,
takze fizycznego, ktdére przyjete w pokorze i w duchu pokutnym nabierato
charakteru zbawczego, gdyz skracalo, a nawet usuwalo cierpienie czy$¢cowe
jako skutek grzechéw. Ponadto upodabnialo czlowieka do samego cierpiacego
Chrystusa na wzdér réznych swietych.

Takie rozumienie pokuty i jej zwiazku z cierpieniem stalo si¢ przedmiotem
reformacyjnych nauk Marcina Lutra. Odrzucal on $redniowieczna teologie
pokuty, a jego przekonania w tym zakresie stopniowo stawaly sie coraz bardziej
radykalne®. Mimo ze poczatkowo Luter przyjmowal tradycyjne rozréznienie na
wine i kare, z czasem doszed! do przekonania o koniecznos$ci innego rozumie-
nia ludzkiego grzechu i jego skutkéw, a wiec i mozliwosci uwolnienia od nich.
U przyczyn tych zmian lezaly zalozenia jego reformacyjnej soteriologii. Trzeba
zarazem pamietaé, ze u Lutra (i w pdZniejszej luteranskiej tradycji) grzech
oznacza nie tyle konkretne grzeszne czyny, ile raczej hubris, pyche czltowieka,
ktéry chce ,by¢ jak Bog” W tym sensie w grzechu czlowiek, wskutek falszywej
relacji do Boga, w egoistyczny sposéb zwraca sie ku samemu sobie. Stworzenie
ulega pokusie, by by¢ jak Stwérca*. Z perspektywy protestanckiej katolickie
rozumienie grzechu widzi go gléwnie w (negatywnej) relacji do cnoty, podczas
gdy w $wietle zalozen reformatoréw trzeba go widzie¢ raczej w (negatywnej)
relacji do wiary. Dlatego unika si¢ tam wprowadzania klasyfikacji grzechéw,
a akcent pada na grzech jako taki, ktéry powoduje zerwanie podstawowej
relacji wiary z Bogiem, utrate zaufania ze strony cztowieka®.

Zwlaszcza w kontekscie praktyki i naduzy¢ zwigzanych z odpustami, Luter
dokonat rozréznienia na kare za grzech pochodzaca od Boga i od ludzi. Jesli
papiez mial wladze darowac kare za grzech, to tylko te, ktéra natozyl sam albo
Ko$ciét na mocy jego decyzji (np. w sakramentalnej spowiedzi). Nie miat nato-
miast wladzy darowac kary boskiej, takze duszom cierpiagcym w czy$écu. Dusze
zmarlych sa wylacznie w rekach Boga. To oznaczalo ostra krytyke odpustéw,
ktore wedlug Lutra rodzily falszywe poczucie pokoju duszy u tych, ktérzy je
otrzymywali, oslabialo ich wiare w Boza taske i prowadzilo do lekcewazenia

13 Por. R.K. Rittgers, The Reformation of the Keys: Confession, Conscience and Authority
in Sixteenth-Century Germany, Cambridge: Harvard University Press 2004, s. 52-58.
»And this agrees with Scripture which describes man as turned in upon himself (incur-
vatus in se), so that not only in bodily but also in spiritual goods he turns to himself
and seeks himself in all things’ Sin consists in a failure to establish the right relation-
ship to God. Which results in a wrong relationship to oneself. It is a form of egoism,
a being cut off by oneself apart from God (whereas God should be the very foundation
of oneself”). D. Hampson, Christian Contradictions: The Structures of Lutheran and
Catholic Thought, Cambridge: Cambridge University Press 2001, s. 37.

15 Por. J.F. Childress, Sin(s), w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 585.
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Jezusowego wezwania do pokuty i nawrécenia. Odpusty sprzeciwialy sie po-
kutnemu charakterowi wiary chrzescijanskiej, czego oczywiste §wiadectwo daje
objawione slowo Boze na kartach Biblii. Wedlug Lutra skutkiem bylo i to, ze
uspokojeni w sercu chrzescijanie nie brali swego krzyza wedle stéw Ewangelii,
a to byto wyraznym odrzuceniem Chrystusowej nauki. Boska kara za grzechy;,
a wiec dany od Boga krzyz, cierpienie i kazdy zyciowy trud nalezalo w pokorze
przyjac i cierpliwe znosi¢, a nie szuka¢ mozliwo$ci uwolnienia sie od niego'.

Akcent u Lutra zostal przesuniety z kary za grzechy na wine. Poniewaz
cztowiek nie miatl wptywu na natozona przez Boga kare, winien raczej szukac
sposobu, by uzyska¢ odpuszczenie winy. Luter doszed! do przekonania, ze
najskuteczniej mozna to osiaggna¢ w indywidualnym rozgrzeszeniu. Stad indy-
widualna spowiedz zajela w jego wizji wazne miejsce. Poniewaz za najwieksza
kare uwazal samg $wiadomo$¢ grzechu i zwiazany z tym lek przed $miercig,
to wlasnie pewno$¢ przebaczenia winy uzyskana w otrzymanym odpuszczeniu
pozwalala uwolni¢ si¢ od tej Swiadomosci i leku. Owocem tego byto rozumie-
nie cierpienia jako udzialu w Chrystusowym krzyzu. W Lutrowej theologia
crucis nie jest juz meka i bolem, ale raczej ,radoscia w uciskach” Cierpienie
trzeba postrzegac¢ jako Boze wezwanie do wiary. W cierpieniu trzeba zawsze
widzie¢ cierpiacego Chrystusa, w ktérym w ten sposob sam Bég objawia swoja
ojcowska milo$¢. Luter byl zdania, ze Boga mozna znalez¢ jedynie w cierpieniu
i krzyzu. Przyjecie cierpienia otwiera przed grzesznikiem prawdziwy dostep
do Bozego Serca. Wtlasnie w cierpieniu chrzescijanin ma uczy¢ sie zaufania
w dobro¢ Boga. Ta dobro¢ staje si¢ udzialem grzesznika szczegélnie podczas
prywatnej spowiedzi, gdy zostaje on przez rozgrzeszenie uwolniony od winy
i zapewniony o Bozej dobroci”. W ten sposdb Luter, nie rezygnujac z praktyki
spowiedzi, dokonal jej modyfikacji. Zgodnie ze swoja wizja zbawcza, to nie
skrucha, szczegétowe wyznanie grzechow czy zado$¢uczynienie maja znacze-
nie, ale raczej samo rozgrzeszenie owocujace pocieszeniem. Najwazniejsza jest
tu wiara, ktéra dzieki slowu rozgrzeszenia, czerpiacemu swoja moc i skutecz-

»Indulgences encouraged Christians to flee suffering and self-deprivation and therefore
Luther thought them very dangerous [...]. There was no release from the divine penalty
in this life, and, according to Luther, it was unchristian to seek one”. R.K. Rittgers,
Embracing the “True Relic” of Christ: Suffering, Penance, and Private Confession in the
Thought of Martin Luther, w: A New History of Penance, red. A. Firey, Leiden—Boston:
Brill 2008, s. 382. Por. R.E. McLaughlin, Truth, Tradition and History: The Historiogra-
phy of High/Late Medieval and Early Modern Penance, w: A New History of Penance,
s. 21-22.

» The remission of guilt calms the heart and takes away the greatest of all punishments,
namely, the consciousness of sin’ [...]. Private confession provided both release from
a guilty conscience and confidence of God’s goodness in the face of other divine cha-
stisements”. R.K. Rittgers, Embracing the “True Relic” of Christ, s. 389.



GRZECH, POKUTA | SPOWIEDZ Z PERSPEKTYWY PROTESTANCKIE)

no$¢ z Ewangelii, budzi pewnos¢, ze ze wzgledu na Chrystusa grzechy zostaja
odpuszczone.

Wspdlnie z innymi reformatorami, zwlaszcza z F. Melanchtonem, Luter
opracowal nowy ryt spowiedzi. Konfesja augsburska, gtéwna luteranska ksiega
wyznaniowa z 1530 r., napisana i wydana przez Melanchtona, potwierdzala,
ze nalezy zachowaé prywatna spowiedz, gdyz uzyskanie odpuszczenia grze-
chéw popelnionych po chrzcie mozliwe jest wlasnie w spowiedzi. Oznacza to
bowiem, ze stosowana jest tutaj wladza kluczy, jaka Chrystus dal Kosciotowi.
Odpuszczenie grzechéw przed przyjeciem Komunii jest wedlug Melanchtona
obowiazkowe, co przewiduje obrzed Wieczerzy Panskiej, natomiast spowiedz
i rozgrzeszenie indywidualne jest dowolne, jakkolwiek zalecane jako dajace
szczegolne pocieszenie®. Jesli w Konfesji augsburskiej bylo to jeszcze niewy-
razne, to w Apologii Konfesji augsburskiej (1530) Melanchton jasno opowiada
sie za sakramentalno$cia spowiedzi, skoro jest to wyraznie objawione przez
Chrystusa: ,Absolucja tez moze by¢ nazwana we wlasciwym znaczeniu stfowa
sakramentem pokuty”. Ostatecznie jednak Luter, cho¢ np. w Niewoli babilon-
skiej pisal jeszcze o sakramentalnym charakterze indywidualnego rozgrzeszenia,
przyjal istnienie tylko dwéch sakramentéw, czyli chrztu i Komunii®.

Ten nowy obrzed spowiedzi do$¢ szybko upowszechnit sie w powstajacych
gminach protestanckich. Mimo pewnych modyfikacji zachowal dwuczesciowa
strukture — najpierw byt to rachunek (sprawdzenie) wiary (a nie sumienia),
a nastepnie wyznanie grzechdw i absolucja. Cze$¢ pierwsza miala zastepowac
tradycyjny rachunek sumienia, a chodzilo w niej o sprawdzenie znajomosci
luteranskiego katechizmu. Uwazano, ze stwierdzenie jego znaczacej niezna-
jomosci uniemozliwiato udzial w Wieczerzy Panskiej. W spowiedzi nalezalo
przyznac si¢ do swojej grzesznej natury i wyznac¢ grzechy publiczne. Nie byto
natomiast koniecznos$ci wyznawania grzechéw bardzo osobistych, penitent
mogt sam zdecydowad, co wyznac spowiednikowi, a o czym nie méwi¢, zacho-
wujac to w tajemnicy. Natomiast spowiednik nie mial prawa ingerowac w su-
mienie penitenta. Tak rozumiana i praktykowana indywidualna spowiedz miata
tez na celu wzmocni¢ chrzescijanina w jego gotowosci przyjecia cierpienia,
ktére w zyciu na rézne sposoby sie ujawnia. Nalezy je widzie¢ jako ojcowska

~Powaza sie wladze kluczy i przypomina, jak wielka pocieche przynosi strwozonym
sumieniom. Przypomina sie¢, ze Bég zada wiary, aby$my takiemu glosowi wierzyli jako
glosowi rozbrzmiewajacemu z niebios i ze wiara ta prawdziwie sprawia i otrzymuje
odpuszczenie grzechdw”. Konfesja augsburska art. XXV [wersja elektroniczna pdf, s. 14;
www.luteranie.pl]. Por. R.K. Rittgers, The Reformation of the Keys, s. 119.

Apologia Konfesji augsburskiej, art. XII O pokucie, p. 41 [www.luteranie.pl].

20 Por. R.K. Rittgers, Embracing the “True Relic” of Christ, s. 392, przyp. 61.
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dobro¢ Boga, ktory chce w ten sposéb bardziej upodobnié¢ czlowieka — przez
jego wiare — do samego cierpiacego Chrystusa®.

Ta luteranska praktyka, wyraznie popierana i gloszona przez reformatoréw
w pierwotnym okresie reformacji, z czasem stabta, a nawet byla odrzucana.
W wiekach pdzniejszych, gléwnie pod wplywem oswiecenia i Rewolucji Fran-
cuskiej, a wiec i upowszechnienia racjonalizmu w teologii luteranskiej, spo-
wiedz indywidualna zanikla w wigkszosci luteraniskich Kosciotéw. W potowie
XIX wieku pojawily sie préby jej odrodzenia, czemu na drodze stawaly jednak
réozne przeszkody. Nawet sami duchowni luteraniscy nie byli jej zwolennikami,
gdyz wydawala si¢ nazbyt wymagajaca. Poniewaz spowiedz byla tez znakiem
odroézniajacym luteranéw od kalwinistéw, niektérzy traktowali ja nawet jako
swoista anomalie reformacyjna, ktéra nalezy porzuci¢. Nawet jesli pojawiaty
sie sporadyczne proby jej przywrdcenia na poczatku XX wieku, wspoélczesnie
luteranizm niemal z niej zrezygnowal?.

3. Anglikanskie ujecie zalu za grzechy i pokuty
wedtug T. Cranmera

Thomas Cranmer, arcybiskup Canterbury od 1533 r., byl czolowym przy-
wodca reformacji angielskiej i wspolpracownikiem Henryka VIII w odrzuceniu
wladzy papieskiej w Kosciele angielskim. Nalezy w nim widzie¢ gléwnego auto-
ra The Book of Common Prayer, a wiec i anglikanskiej liturgii, Artykufow wiary
i Ksiegi Homilii, ktére nadaly koscielny, zwlaszcza teologiczny i liturgiczny,
ksztalt anglikanizmowi u jego poczatkéw. Wraz z T. Cromwellem doprowadzit
do upowszechnienia w Anglii Biblii w jezyku narodowym.

Teologiczna wizja chrzescijariska, w jakiej dorastal Cranmer, podkreslata
sakramentalno$¢ pokuty i wyrdzniata w niej trzy konieczne cze$ci — skruche,

2 Luther, for example, denounced mandatory, sacramental confession yet continu-

ed to insist that confession was necessary for an individual’s consolation. Calvin
was reluctantly willing to hear parishioners’ confessions but used such discussions
as opportunities to explain that his counsel was not a sacrament nor should it be”.
L. McClain, Troubled Consciences: New Understandings and Performances of Penance
among Catholics in Protestant England, ,,Church History” 82(2013), nr 1, s. 121.

22 Por. R.E. McLaughlin, Truth, Tradition and History, s. 35-37. Godne uwagi XIX-wiecz-
ne studium o luteranskiej spowiedzi prywatnej por. G.E. Steizt, Die Privatbeichte und
Privatabsolution der Lutherischen Kirche aus den Quellen des XVI. Jahrhunderts,
Frankfurt: K.T. Volcker 1854. ].F. White zauwaza natomiast, ze w niektérych wspél-
notach protestanckich dostrzega sie obecnie powrét do praktyk sakramentalnych,
w tym do spowiedzi. Por. The Sacraments in Protestant Practice and Faith, s. 9-10.
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wyznanie grzechéow i zado$¢uczynienie®. Jego osobiste przekonania teolo-
giczne, nadajace coraz bardziej ksztalt teologii anglikanskiej, ulegaly ré6znym
wplywom i zmienialy sie tak pod wplywem teologii tradycyjnej, jak i réznych
zalozen teologicznych XVI-wiecznych reformatoréw. Podczas studiéw w Cam-
bridge Cranmer byl pod duzym wplywem czotowego teologa J. Fishera, p6zniej-
szego biskupa i kardynata, meczennika za wiernos$¢ Kosciotowi katolickiemu.
Jego augustynska i humanistyczna zarazem wizja pokuty i zycia chrzescijan-
skiego podkreslala, ze dobro¢ uczynkéw i samego cztowieka sa owocem taski,
a uczynki pomagaja i ulatwiaja czlowiekowi wzrastanie w dobroci w oczach
Bozych. Z czasem Cranmer odrzucil mozliwos¢, by uczynki (pokutne) czyni-
ly grzesznika bardziej godnym Bozego przebaczenia. Ta niemozliwo$¢ miala
wynikaé z prawdy, ze uczynek nie moze by¢ dobry, zanim jego twérca nie
stanie si¢ dobry**. Te zmiany dokonaly si¢ m.in. pod wptywem mysli Erazma
z Rotterdamu®.

Chociaz Erazm jeszcze przed Lutrem glosil podobne do niego poglady,
byly miedzy nimi réznice. Te rozbieznos$ci ujawnialy si¢ na poziomie antro-
pologicznym i dotyczyly powagi skutkéw grzechu pierworodnego, co mialo
wplyw na poglady Cranmera. Gdy dla Erazma, w zgodzie z ujeciem schola-
stycznym, grzech pierworodny ostabil, ale nie znidsl naturalnej sktonnosci
ludzkiej duszy do dobra (cho¢ nieuporzadkowane uczucia sprzeciwiaja sie ro-
zumowi), Luter na bazie lektury listow $w. Pawla byl przekonany, ze po grzechu
pierworodnym catla ludzka natura zostala ogarnieta przez egoizm. Poniewaz
caly cztowiek zwrécit sie przeciwko Bogu, wszystkie jego pragnienia i czyny
staly sie wewnetrznie grzeszne®*. Mimo swego uznania dla Erazma, Cranmer
opowiedzial sie raczej za Lutrem w jego przekonaniu o glebokim i catkowitym
zepsuciu natury ludzkiej po grzechu pierworodnym. Mozna sadzi¢, ze wplyw
Erazma na Cranmera polegal gléwnie na uswiadomieniu mu znaczenia Bi-
blii i jej pierwszenstwa przed teologia scholastyczng. Natomiast lektura dziet
$w. Augustyna i wptyw nauk Lutra i Osiandera doprowadzily go do przekona-

2 Por. A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repentance: Renewing the Power to Love,

Oxford: Oxford University Press 2000, s. 35nn.

24 Por. tamze, s. 84-85.

%5 Erazm od 1511 r. byt profesorem teologii w Queens’ College w Cambridge i jest moz-
liwe, ze Cranmer w czasie studiéw uczeszczal na jego wyktady. Por. A.F. Pollard, Tho-
mas Cranmer and the English Reformation, 1489-1566, London: Putnam’s Sons 1926,
s.16-17. ,[For Erasmus] the heart of Christianity was a pragmatic programme of love
in action which sprang from a scriptural understanding of the human condition and
the virtues and vices pertaining to it” A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repen-
tance, s. 86. Szerzej poglady Erazma na temat grzechu, nawrdcenia i pokuty, zwlaszcza
w $wietle jego Exomologesis sive modus confitendi (1524), por. tamze, s. 85-93.

26 Por. P.S. Watson, The Lutheran Riposte, w: Luther and Erasmus: Free Will and Salva-
tion, red. E.G. Rupp, P.S. Watson, Philadelphia: Westminster Press 1969, s. 12-28.
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nia, ze to jedynie usprawiedliwienie przez wiare sprawia, ze ludzkie uczynki
staja sie dobre w oczach Bozych. Czlowiek bowiem sam z siebie nie moze
uczyni¢ dobra, gdyz konieczne jest tu uprzednie dzialanie Bozego Ducha.
Dobro wigc jest nastepstwem usprawiedliwienia i jego owocem, a nie czyms,
co je poprzedza i do niego prowadzi®.

Na poczatku lat 30. XVI wieku Cranmer, gdy mial zosta¢ arcybisku-
pem Canterbury, opowiedzial sie juz jednoznacznie za protestancka doktry-
na o usprawiedliwieniu przez wiare, a tym samym za Lutrem i Osianderem.
Byta to protestancka wykladnia §w. Augustyna, gdzie usprawiedliwieniu grzesz-
nika moca sola fide towarzyszylo udzielenie wewnetrznej obecnosci Ducha
Swietego. Mialo to swoje znacznie dla dotychczasowej nauki i praktyki chrze-
$cijaniskiej o odpuszczaniu grzechéw popelnionych po chrzcie w sakramencie
pokuty. Warto zaznaczy¢, ze ksztaltujaca si¢ wtedy teologia autonomicznego
Kosciota angielskiego, po formalnym zerwaniu z Rzymem w 1534 r., nie byla
jednoznaczna i podlegata réznym tendencjom. Wéréd wplywowych teologéw
bliskich Henrykowi VIII byli z jednej strony bardziej wierni tradycji katolic-
kiej — S. Gardiner, biskup Winchester, i T. Howard, ksiaze Norfolk, a z drugiej
zwolennicy reformacji — abp T. Cranmer oraz T. Cromwell, gléwny doradca
kréla i ,wikariusz generalny” Church of England. Spér dotyczyt m.in. koniecz-
noséci badz dowolnosci indywidualnej spowiedzi i (kaptanskiego) rozgrzeszenia
dla uwolnienia z grzechéw. Nie negujac koniecznie samej praktyki spowiedzi
usznej, zwolennicy reform kladli akcent na osobistg, subiektywna ufna wiare
jako decydujaca o usprawiedliwieniu grzesznika w oczach Bozych dzigki za-
stugom meki Chrystusa.

Pierwszym oficjalnym wykladem przekonan teologicznych anglikanéw byta
The Bishops’ Book (Institution of a Christian Man) z 1537 r., ktérej gtéwnym
autorem byl Cranmer. Daje tam wyraz reformacyjnemu przekonaniu o catko-

27 Thus, by faith in Christ’s redeeming work a sinner was justified, and because he was

in right-standing with God he was then granted the gift of the Holy Spirit in his heart
which brought forth good works in his life” A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of
Repentance, s. 105. O tym, jak stopniowo ksztaltowalo sie protestanckie pojmowanie
usprawiedliwienia z grzechéw, a wiec de facto zbawienia, $wiadczy spdr o miejsce i role
mito$ci w uwolnieniu z grzechéw miedzy Osianderem a S. Gardinerem, angielskim
politykiem i biskupem, wiernym tradycyjnej nauce katolickiej: ,Osiander summarized
his differences with Gardiner as a dispute over the role of love in justification. Was
godly love something which penitents had to make themselves worthy to receive from
God and then use worthily to be right with him, as Gardiner argued? Or was godly love
something Christians received because God had already made them right with him,
as Osiander argued? In part, this divergence reflected a fundamental difference about
the nature of salvation. For Gardiner, Christians were to spend their lives seeking to
fulfil the scriptural conditions necesary so that they might be saved. For Lutherans,
the Christian life was lived as a grateful response to the assurance of the free gift of
salvation” Tamze, s. 112-113.
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wicie niezasluzonym usprawiedliwieniu czlowieka przez Boga. Mimo to czlo-
wiek pozostaje grzeszny i nigdy nie moze si¢ uwazac sam z siebie za dobrego
przed Bogiem. Jego usprawiedliwienie bowiem dzieje sie calkowicie dzieki
Chrystusowi i tylko dlatego Bég Ojciec przyjmuje tak usprawiedliwionego
czlowieka. Takie przekonanie bylo bliskie tezie Lutra, wyrazonej przez Me-
lanchtona w sformulowaniu o reputatio iustitiae Christi alienae®. W samej tej
ksiedze, a nastepnie w komentarzach i wyjasnieniach, poczynionych w reakc;ji
na uwagi samego kroéla, Cranmer opowiadat sie wielokrotnie za protestancka
interpretacja teologii laski i soteriologii pochodzaca od $w. Augustyna. To
protestanckie odczytywanie nauki §w. Augustyna, ktéry méwit o zbawieniu
sola fide et gratia, charakteryzowalo zreszta takze innych reformatoréw®.

Usprawiedliwienie grzesznego czlowieka jest Bozym dzielem catkowicie
darmowym, a dokonuje si¢ tylko dzieki ufnej wierze, czemu towarzyszy od-
nowienie woli jako owoc daru Ducha Swietego. Cranmer byl zwolennikiem
pesymistycznej wizji czlowieka post lapsum, calkowicie zepsutego przez grzech,
a wiec niezdolnego do dobra. Prawdziwe dobro istnieje jedynie w Bogu i moze
by¢ jedynie owocem Jego niezastuzonej faski, ktéra staje si¢ udziatem czlowieka
wylacznie przez zbawcze zastugi Chrystusa.

Idac za nauka luterariskg, Cranmer doszed! do przekonania, ze pokuta
obejmuje dwa elementy — zal za grzechy oraz wiare. Jezeli zal jest bolesnym
doswiadczeniem i zmaganiem si¢ w sumieniu ze $wiadomoscia swego grzechu,
to wiara z kolei przynosi nadzieje i pewno$¢ pokoju, gdyz otwiera ludzkie
serce na w pelni darmowa taske przebaczenia®®. Ta nauka nie byla jednak
jeszcze okreslona w De sacramentis. Z jednej strony bowiem przypomina si¢
tutaj dotychczasowe rozumienie pokuty, jako zlozonej z trzech elementéw
(o czym wyraznie méwil takze Melanchton) — zalu, wyznania grzechéw i za-
do$¢uczynienia, a z drugiej wskazuje sie rowniez na jej nowe, reformacyjne
ujecie, akcentujace zal i wiare. O tych niejasnosciach i niedookresleniu na-
uki anglikanskiej §wiadczy takze poréwnanie De sacramentis z Ten Articles
(1536), ktore staly sie czescia The Bishops’ Book. W Ten Articles méwi sie
wyraznie o trzech sakramentach (chrzest, Eucharystia i pokuta), co jest wy-

2 Por. A.E. McGrath, Iustitia Dei: A History of the Christian Doctrine of Justification,
Cambridge: Cambridge University Press 1998, s. 285-286; M. Hintz, Etyka ewange-
licka i jej wymiar eklezjalny, s. 56-57. O The Bishops’ Book i innych ksiegach, ktére
ostatecznie doprowadzily do powstania w 1662 r. The Book of Common Prayer, por.
M.]. Hatchett, Prayer Books, w: The Study of Anglicanism, s. 121-133.

Por. A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repentance, s. 211.

Szczegdlnie interesujacy jest tutaj niewielki traktat De sacramentis, anonimowy, ale
zgodnie przypisywany Cranmerowi, przechowywany w bibliotece arcybiskupa Can-
terbury w Lambeth Palace w Londynie. Por. G. Jeanes, A Reformation Treatise on the
Sacraments, ,The Journal of Theological Studies” 46(1995), nr 1, s. 149-190. Oryginalny
tekst facinski De sacramentis na s. 167-180.
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raznym akcentem luteraiiskim. Przy pokucie podaje sie, ze uszna spowiedz
ma oczywiste pochodzenie od Chrystusa (a wiec jest sakramentem), i jest za-
razem konieczna dla odpuszczenia grzechéw popelnionych po chrzcie. Nieco
inne akcenty pojawily sie w De sacramentis. Potrzeba wyznawania grzechow
i zalu za grzechy ma z pewnoscia pochodzenie biblijne (np. 2 Kor), a stoi
za tym wola samego Chrystusa. Cranmer zaznacza, ze nie ma watpliwosci
co do koniecznos$ci wyznawania grzechéw przed Bogiem i przed Ko$ciolem
dla otrzymania rozgrzeszenia. Taka spowiedz jest najlepszym miejscem dla
sprawdzenia i budowania wiary, ktéra jest konieczna dla przyjecia Komunii.
Ale sama spowiedZ nie moze by¢ uwazana za obowigzkows, o czym uczyli
juz Ojcowie Kosciola, do ktérych kilkakrotnie odwotuje si¢ Cranmer. W tym
sensie odpuszczenie grzechéw nie jest wylacznie zwigzane z sakramental-
nym rozgrzeszeniem w spowiedzi. Niewlasciwe jest rowniez domaganie sie
wyznania szczeg6étowego wszystkich grzechéw przed spowiednikiem. To ma
sie odbywac¢ przed Bogiem, ale wazniejsza od takiego wyznania jest zawsze
wiara, ktéra do wyznania prowadzi i w ten sposéb umacnia si¢ w spotkaniu
z Bogiem. Uwolnienie od grzechéw dzieje si¢ moca krwi Chrystusa, a nie
przez zado$c¢uczynienie ze strony penitenta. Cranmer odrzuca tu tez wyraznie
praktyke odpustéw udzielnych przez papieza, ktére mialyby uwalniaé¢ dusze
z czy$éca®. Jedynym zrédlem nadziei dla grzesznika jest zados¢uczynienie
dokonane przez Chrystusa, przez ktére czlowiek staje si¢ wybrany (to wyrazny
akcent kalwinski). ,Pelne przebaczenie wymagalo jedynie wyznania [grzechéw]
w wierze i zalowania za grzech’, a owocem tego ma by¢ odmienione zycie
i uczynki, ktére nie moga by¢ uwazane za zado$¢uczynienie za grzechy. Te
akcenty luteranskie i kalwinskie — w duchu solifidianizmu — coraz wyrazniej
pojawialy sie u Cranmera®. W tym sensie jego gtéwne pisma z tego czasu
— Annotations (uwagi do komentarzy i pytann Henryka VIII do The Bishops’
Book), Great Commonplaces (wykaz licznych odwolan do pism patrystycz-

3 Wraz ze swoim coraz bardziej antypapieskim nastawieniem pod koniec zycia, Cranmer

oskarzal papieza (,rzymskiego antychrysta”), ze sprawuje , dyscypline nad kazdym
chrzescijaninem w zachodnim Kosciele poprzez armie spowiednikéw’, czyli ze ,trady-
cyjna kaplanska wladza kluczy jest jedynie przedtuzeniem falszywej wladzy papiestwa”
Spowiedz stala si¢ dla niego narzedziem ucisku i kontroli, co byto dos$¢ zaskakujace
nie tylko w stosunku do jego wcze$niejszego spojrzenia, ale i do postrzegania spowie-
dzi przez M. Lutra. Ta niesp6jno$¢ pogladéw Cranmera uwidaczniata sie i w tym, ze
widzial w niej praktyke, ktéra uniemozliwiata wiernym korzystanie z ,dobrodziejstw
meki Chrystusa’, do czego dostep mial ogranicza¢ biskup Rzymu. Falszywo$¢ takiej
(rzymskiej) wizji uwolnienia sie¢ od grzechéw polegala i na tym, ze nie dawata ona
»pelnego odpuszczenia’, albowiem zostawalo jeszcze czasowe cierpienie w czy$écu,
co z kolei ,moglo by¢ odpuszczone po tym zyciu przez rzymskiego antychrysta i jego
ksiezy”. Por. A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repentance, s. 94.

32 Por. G. Jeanes, A Reformation Treatise on the Sacraments, s. 184-187; A. Null, Thomas
Cranmer’s Doctrine of Repentance, s. 148-150.
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nych dla potwierdzenia protestanckich tez) i De sacramentis — daja dowdd na
coraz bardziej protestanckie rozumienie pokuty u Cranmera, skutkiem czego
bylo upowszechnianie sie takiej doktryny w rodzacej sie anglikanskiej teologii
zbawienia i praktyce zycia chrzescijanskiego.

Mimo niecheci Henryka VIII do Lutra, luteranskie podwazanie koniecz-
nosci usznej spowiedzi dla otrzymania rozgrzeszenia stawalo si¢ coraz po-
wszechniej uznawane, czego dowodem byla nowa wersja wyznania wiary
w postaci The Thirteen Articles (1538) i w The Six Articles (1539). Cranmer
zdotat przekonac kroéla i parlament, ze indywidualna spowiedz jest pozyteczna
i zbawienng praktyka i nie nalezy z niej rezygnowad, ale nie jest konieczna dla
odpuszczenia grzechéw. Co wigcej, jego przekonanie stawalo sie coraz bardziej
reformowane, gdyz przyjmowat on coraz bardziej teze Kalwina, odrzucajaca
sakramentalno$¢ spowiedzi oraz nietozsamos¢ wiary i zalu®. Z kolei czesciowy
powrdt poczatkowego anglikanizmu do nauki katolickiej mial miejsce w King’s
Book (The Necessary Doctrine and Erudition for Any Christian Man, 1546),
przypisywanej samemu Henrykowi VIII. W jej swietle uczynki wykonywane
nawet w stanie grzechu $miertelnego (przed usprawiedliwieniem) moga by¢
uwazane za dobre, jesli pochodza w jakims stopniu z wiary i taski, co Cranmer
i zwolennicy protestantyzmu odrzucali. Twierdzili oni, ze dopiero czlowiek
usprawiedliwiony, dzieki czystej i ufnej wierze, jest w stanie spetnia¢ dobro. To
nie wiara jest przyczyna usprawiedliwienia, a raczej Srodkiem do otrzymania
przebaczenia grzechéw dzieki zaslugujacej $mierci Chrystusa. Jednak to nie
wiara — jako dzielo cztowieka — usprawiedliwia, ale B6g przez zastugi Chrystu-
sa. W momencie usprawiedliwienia zbawcza faska odnawia w cztowieku jego
wole i uzdalnia ja do milosci wyrazanej w uczynkach, cho¢ trwa w czltowieku
pogrzechowa stabos¢ i sktonno$¢ do grzechu?*.

Dla podkreslenia pelni zastug Chrystusa dla usprawiedliwienia grzesznych
ludzi, a zarazem jego niezaleznos$ci od czynéw ludzkich, Cranmer w zalu za
grzechy dostrzegt prawdziwy znak dokonanego przez Boga usprawiedliwienia.
Poniewaz to przebaczenie grzechéw odnawia w czlowieku wole do dobra,

3 ,Calvin, however, denied the Lutheran definition of poenitentia, cutting the crucial

link between the sacrament and solifidianism as a result [...]. Cranmer eventually
adopted the Reformed approach and decided to seek to free justification entirely from
sacramental penance”. A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repentance, s. 155-156.
Szerzej o kontaktach i wplywie teologii Kalwina na Cranmera por. B. Gordon, Calvin,
New Haven—London: Yale University Press 2009, s. 251-259.

»And these works which follow our justification, do please God, forsomuch as they
proceed from an heart endued with pure faith and love to God [...]. For after our ju-
stification only begin we to work the law of God requireth. Then we shall do all good
works willingly, although not so exactly as the law requireth, by mean of infirmity of
the flesh”. T. Cranmer, Annotations, w: Miscellaneous Writings and Letters of Thomas
Cranmer, red. ].E. Cox, Cambridge: The University Press 1846, s. 114.
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wszelkie dobre czyny — w tym uczynki pokutne, post, modlitwa i jalmuzna — sa
owocem usprawiedliwienia, a nie czyms, co do niego prowadzi. Jest tu analogia
do chrztu, w ktérym czlowiekowi zostaje przebaczony grzech bez zaslug, a nie
na skutek skruchy. Stad dla Cranmera wszelkie posty, pielgrzymki, modlitwy itp.
dla wybtagania Bozego przebaczenia, tak powszechne w czasach $redniowiecza,
to tylko ludzki wymyst. Wszystkie te dobre, takze pokutne zachowania, ply-
nace ze skruszonego serca, sa skutkiem Bozego odpuszczenia grzechdw, a nie
zaslugiwaniem na nie. Zal i pokuta w tym sensie to pewne znaki zbawienia,
ktére dokonuje sie w czlowieku. Jednakze nie dlatego, ze §wiadcza o dobrej
woli grzesznika i jego gotowosci do powrotu do Boga, lecz sa zapewnieniem
o woli zbawienia ze strony Boga®. Dla potwierdzenia swojej tezy Cranmer
przywoluje stowa Jezusa o tym, ze ,nikt nie moze dwom panom stuzy¢” (Lk
16,13). Czlowiek w grzechu nie moze jednoczesnie czyni¢ dobra, gdyz nie jest
w stanie i mocy faski. Jesli czyni dobro, to oznacza, ze zostal juz usprawiedli-
wiony, a wiec nie jest juz pod wladza grzechu. Boze przebaczenie dokonuje
sie natychmiast, gdy czlowiek wyrazi gotowos¢ do zmiany zycia. Gdy Dawid
przyznal sie, ze zgrzeszyl, prorok zaraz odpowiedzial: ,Pan odpuszcza ci tez
twoj grzech” (2 Sm 12,13). Cranmer przywotal ten tekst biblijny, by wykazad,
ze Boze przebaczenie Dawid otrzymatl zanim podjal sie (zewnetrznej) pokuty.

Wielokrotnie odwotujac sie do pism $w. Augustyna, Cranmer z czasem
coraz bardziej dochodzit do wniosku, ze w takim ujeciu zbedna staje sie sa-
kramentalna spowiedZ, natomiast usprawiedliwienie zaczyna sie w cztowieku
od wewnetrznej skruchy, a owocuje wiarg i pokuta w praktyce. Uznanie dla
chwaly Bozej domaga sie jednoczesnie pamieci, ze przebaczenie grzechéw ma
swoje catkowite zZrédlo w Bogu, a nigdy w woli czlowieka®. Nauka o skrusze
i pokucie w zyciu usprawiedliwionego chrzescijanina staly sie dla Cranmera
waznym narzedziem duszpasterskiej formacji wiernych. Stala gotowo$¢ do
pokuty usprawiedliwionego ze wzgledu na milos¢ Boga do czlowieka i z mi-
tosci do Boga dawaly czlowiekowi zapewnienie o jego wybraniu i wiecznym
zbawieniu. Taka wykladnia solifidianizmu Cranmera znalazla nowy wyraz
w Notes on Justification (ok. 1545) oraz w pierwszej Book of Homilies (1547),
z kilkoma homiliami autorstwa samego Cranmera. Dobre uczynki i pokuta

% Thus, Cranmer considered repentance the sure sign of salvation not because it de-

monstrated the penitent’s good will towards God, but rather because it was evidence
of God’s good will towards the penitent”. A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Re-
pentance, s. 204. Por. tamze, s. 245-246.

1t is the work and glory of God alone to justify the ungodly, to forgive sins, to give
life freely out of his goodness, not from any merits of ours. Satan desires that divine
honour be paid to him. Therefore, the one who has attributed either justification’s
beginning or its pardon to his own works, does he now blaspheme his Creator with sa-
tanic wickedness?” Cyt. za: A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repentance, s. 195.
Por. tamze, s. 189-193.
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w codziennym zyciu potwierdzaja rzeczywiste wyzwolenie czlowieka z grze-
choéw dzieki zbawczym zastugom Chrystusa, a to oznacza zywa i prawdziwie
chrzescijanska wiare, zachowywanie przykazan i zycie z Bogiem. Jak powtarzal
w homilii o wierze, jest bowiem zawsze niebezpieczenstwo, ze cztowiek moze
sie oszukac i nie wierzy¢ prawdziwie, tylko sfowami, a nie czynami i pokuta®.

W swojej wierze w predestynacje, a wiec wolny, uprzedni Bozy wybor
obejmujacy przeznaczonych do zbawienia, Cranmer byl oczywiscie blizszy
Kalwinowi i Bucerowi niz Lutrowi. Poniewaz przynalezno$¢ do grona wybra-
nych opierata si¢ na woli Bozej, utrata zbawienia byta jedynie hipotetyczna.
Mozliwa jednak byla utrata stanu taski, gdyz usprawiedliwieni byli nadal zdolni
do grzechu. W tym kontekscie kara Boza, ktérej doswiadcza grzesznik, jest
wezwaniem do pokuty i zmiany zycia. Cranmer ostrzegal zarazem, ze gdyby
jednak czlowiek zachowal zatwardziate serce i nie nawrdcil si¢ do Boga przed
$miercia, ten ,wykresli go ze swojej ksiegi” Poniewaz grzech towarzyszy czlo-
wiekowi w calym jego zyciu, wlasnie pokuta jest takim znakiem prawdziwej
powagi i prawdy zycia wedle Bozych przykazan i z Boza laska®. Takie przeko-
nania znalazly potwierdzenie w Forty-Two Articles, kolejnej wersji sformufowan
dogmatycznych Church of England z 1553 r.

Gdy juz wczesniej Cranmer coraz bardziej rezygnowatl z obowiazku spo-
wiedzi usznej i indywidualnej absolucji, jeszcze w wydanym jego staraniem
Catechism z 1548 r. rozgrzeszenie kaplanskie to jeden z dwéch — obok eksko-
muniki — sposobéw wykonywania pochodzacej od Chrystusa wladzy kluczy.
W przygotowanym w tym samym czasie obrzedzie Komunii $§w. spowiedz
ogdlna jest wystarczajaca, cho¢ indywidualna byta mozliwa. W kolejnych wer-
sjach Book of Common Prayer z roku 1549 i 1552 zawarta jest liturgiczna
formuta ogdlnego rozgrzeszenia przed Komunia z coraz bardziej widocznym
akcentem reformacyjnym, ze do odpuszczenia grzechéw potrzeba ze strony
grzesznika szczerej skruchy i prawdziwej wiary, a owocem tej skruchy ma by¢
nie zado$¢uczynienie, ale poprawa i odnowienie zycia. Cho¢ nie wykluczato
sie tam indywidualnego wyznania grzechdéw i rozgrzeszenia, takze np. przy

3 ,A man may soon decieve himself, and think in his own phantasy that he by faith

knoweth God, loveth him, feareth him and belongeth to him, when in very deed he
doth nothing less [...]. But he that casteth away the yoke of God’s commandments
from his neck adn giveth himself to live without true repentance, after his own sensual
mind and pleasure, nor regarding to know God’s word, and much less to live accor-
ding thereunto, such a man clearly deceiveth himself” T. Cranmer, Homily of Faith,
w: Miscellaneous Writings and Letters of Thomas Cranmer, s. 139.

»Wherefore now let us repent whil we have time; for the axe is laid ready at the root of
the tree to fell it down. If we will harden our hearts, and will not now be repentant of
our misdoings, God will surely strike us clean out of his book” T. Cranmer, A Sermon
Concerning the Time of Rebellion, w: Miscellaneous Writings and Letters of Thomas
Cranmer, s. 201.
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nawiedzeniu chorych®. W Ksiedze z 1552 r. Cranmer znaczaco zmienil niektére
sformulowania przy obrzedzie indywidualnej spowiedzi: gdy wczes$niej nazywa
spowiednika uczonym w ,prawie Bozym’, teraz jest uczonym w ,stowie Bo-
zym”; penitent ma wyrazi¢ nie swoj ,grzech i zal’, ale swoj ,,zal”; rozgrzeszenie
i pocieszenie staje si¢ udzialem spowiadajacego sie nie od ksiedza jako ,stugi
Boga i Kosciola’, ale ,przez postuge stowa Bozego” Kilkakrotnie dodano réow-
niez wezwanie do pokuty i zalu za grzechy, w tym akt pokuty w codziennych
modlitwach porannych i wieczornych, gdzie — zgodnie z nauka protestancka
— prosi sie o przebaczenie grzechéw temu, ktéremu juz zostato przebaczone.
Analogiczne zmiany w duchu protestanckim pojawily sie w strukturze Ko-
munii. W ten sposéb Book of Common Prayer w wersji z 1552 r. uwaza sie za
najbardziej liturgicznie udang prébe wyrazenia protestanckiej nauki o uspra-
wiedliwieniu przez wiare.

3 W Book of Common Prayer z 1549 r. Cranmer wprowadzit mozliwo$¢ spowiedzi przy

nawiedzeniu chorych i podat formutle rozgrzeszenia, ale w wersji z 1552 r. zostalo to
usuniete. Por. G. Jeanes, Cranmer and Common Prayer, w: The Oxford Guide to the
Book of Common Prayer: A Worldwide Survey, red. C. Hefling, C. Shattuck, Oxford:
Oxford University Press 2006, s. 36-37. O swoistosci anglikanskiego podejscia do
spowiedzi i pokuty pisal ,architekt teologii anglikanskiej” R. Hooker: , It is not to be
marvelled that so great a difference appeareth between the doctrine of Rome and
ours when we teach repentance. They imply in the name of repentance much more
than we do. We stand chiefly upon the true inward conversion of the heart; they more
upon works of external show. We teach above all things that repentance which is one
and the same from the beginning to the world’s end; they, a sacramental penance of
their own devising and shaping. We labour to instruct men in such sort that every
soul which is wounded with sin may learn the way how to cure itself; they, clean
contrary, would make all sores seem incurable unless the priest has a hand in them”.
R. Hooker, Of the Laws of Ecclesiastical Polity (1648), t. 6, nr 6. Por. R. Ingalls, Sin and
Grace, w: A Companion to Richard Hooker, red. T. Kirby, Leiden—Boston: Brill 2008,
s. 151-184; D. Kernan, Jurisdiction and the Keys, w: A Companion to Richard Hooker,
s. 435-480. Osmiotomowa Of the Laws of Ecclesiastical Polity R. Hookera ukazywata
sie stopniowo: t. 1-4 — 1593, t. 5 — 1597 (jeszcze za zycia Hookera), t. 6 i 8 — 16438,
t. 7 — 1662.

Por. A. Null, Thomas Cranmer’s Doctrine of Repentance, s. 240-245. ,As a piece of
liturgical craftsmanship it is in the first rank [...]. It is not a disordered attempt at
a Catholic rite but the only effective attempt ever made to give liturgical expression to
the doctrine of justification by faith alone” G. Dix, The Shape of the Liturgy, London:
Dacre Press 1945, s. 11. Swoista anglikaniska (episkopalng) krytyke katolickiej praktyki
spowiedzi usznej, wyrazona w formie serii listéw, mozna znaleZ¢ w anonimowej pracy
Auricular Confession in the Protestant Episcopal Church, New York: Putnam 1850.
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4. Pokuta tak, spowiedzZ (raczej) nie

Zrbéznicowanie pogladéw reformatoréw na grzech, jego skutki i wizje
pokuty uwidacznialo si¢ w rozmaitych aspektach tej doktryny i mialo rézne
przelozenie na konkretne pouczenia pastoralne i praktyke koscielna. Dla lep-
szego zrozumienia protestanckiej teologii grzechu i pokuty wazne jest przywo-
tanie reformacyjnej eklezjologii, gdzie — wraz z radykalnym akcentem na sola
Scriptura i sola fides — Koscioél jawi sie jako rzeczywisto$¢ na stuzbie stowa
Bozego. Skutkiem tego jest oslabienie teologicznego znaczenia sakramentéw,
radykalne ograniczenie ich liczby oraz ostabienie ich roli w zyciu Kosciota
i chrzescijanina. Te luteranskie akcenty znalazly jasne echo w sformutowaniach
reformacji angielskiej, zwlaszcza w Artykutach wiary. Na przyklad Artykul 19
moéwi wprost o Kosciele jako ,zgromadzeniu wiernych, w ktérym jest gloszone
czyste stowo Boze”". Chociaz dalej Artykul 19 méwi o sprawowaniu sakra-
mentéw w Kosciele, w obrzedzie $wiecen (Ordinal), obok innych zmian, jest
znaczaca modyfikacji obrzedu wczesniejszego w gescie biskupa, ktéry podaje
wySwieconemu nie naczynia eucharystyczne — kielich i patene — ale ksiege Bi-
blii*>. Mozna tu dostrzec zmiang rozumienia sakramentéw, ktére postrzega sie
jako ,widzialna forme’, jaka przybiera gloszone stowo Boze, sakramenty w tym
sensie zawieraja sie w ,postudze stowa” Podobnie postuga apostolska to nie
postuga sakramentdw, ale posluga proklamacji sfowa Bozego**. W ten sposéb
rozumienie ludzkiej grzesznos$ci i usprawiedliwienia grzesznego czlowieka
wigze si¢ nie z sakramentami udzielanymi przez Koscidl, ale raczej z wiara
indywidualnego wiernego, ktéry otwiera si¢ na gtoszone mu stowo Boze. Luter
podkreslal, ze to przyjecie stowa czyni wierzacego uczestnikiem wszystkiego**.
Przy prébach zrozumienia protestanckiego (w tym anglikanskiego) podejscia
do tematyki grzechu i pokuty (a nawet calo$ci chrzescijaniskiego zycia moral-
nego) trzeba mie¢ na uwadze tradycyjny zarzut i podejrzliwos¢ protestantéw
pod adresem katolickiej nauki moralnej o jej legalizm i nadmierna surowos¢.

. The Book of Common Prayer, s. 619.

42 Then the Bishop shall deliver to every one of them kneeling the Bible into his hand
[...]” The Book of Common Prayer, s. 582.

% Por. A. Nichols, The Panther and the Hind: A Theological History of Anglicanism,

Edinburgh: T&T Clark 1993, s. 28-29.

»1f a touch of Christ healed, how much more will this most tender spiritual touch, this

absorbing of the Word, communicate to the soul all things that belong to the Word.

This, then, is how through faith alone without works the soul is justified by the Word

of God, sanctified, made true, peaceful and free, filled with every blessing and truly

made a child of God [...]>. M. Luther, The Freedom of a Christian, w: Martin Luther:

Selections from His Writings, oprac. J. Dillenberger, Garden City: Anchor Books 1961,

s. 58.
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Stad np. anglikanskie podreczniki (opracowania) etyczne czy teologiczno-
moralne mialy z zalozenia nie tyle dyscyplinowa¢ wiernych w ich radzeniu
sobie z zasadami zycia moralnego, ile raczej by¢ dla nich przewodnikiem
i doradca. Nawet jesli — jak w okresie po ruchu oksfordzkim — dochodzito tam
do odrodzenia zainteresowania praktyka spowiedzi (sakramentalnej — cho¢
anglikanizm i inne nurty protestantyzmu odrzucaja sakramentalny charak-
ter takiej poboznej praktyki), akcent padal na unikanie surowosci orzekania
o winie i stopniu grzeszno$ci u penitentéw*. Stalo i stoi za tym przekonanie,
ze to raczej sam zainteresowany chrze$cijanin ma analizowac i oceniaé swoje
postepowanie w wymiarze jego grzesznosci, a nie spodziewac sie takich sadéw
ze strony spowiednika czy nawet samego Kosciota. Kosciol jest raczej srodo-
wiskiem modlitwy i rozeznania, ktére ma pomagac i towarzyszy¢ cztowiekowi
w jego indywidualnej drodze wiary i zycia moralnego, a wiec takze jego uznania
grzechu i nawr6cenia w wylacznej relacji do Boga. Zarazem warto dostrzec,
ze obrzed nawiedzenia chorych w anglikanskiej The Book of Common Prayer
przewiduje, ze chory wyzna swoje grzechy, otrzymujac od ksiedza ich odpusz-
czenie*®. Warto podkresli¢, ze akcent reformatoréw na sola fide doprowadzit
do swego rodzaju zastapienia konfesjonalu przez wlasne sumienie jako miejsce
spotkania i przyjecia zbawczej milosci Boga dla uwolnienia sie od grzechéw?.
To potwierdza, jak bardzo rezultatem radykalnych idei i tez reformacji staly
sie daleko idace zmiany nie tylko w samej doktrynie, ale i w praktyce zycia
chrzes$cijanskiego szerokiego grona wiernych.

Mimo dawnego zarzutu w stosunku do anglikanskiej nauki eucharystycz-
nej (a przez to i rozumienia kaptanistwa) o braku wymiaru ofiarniczego, znany
teolog O. O’'Donovan twierdzi, ze da sie to odczyta¢ z anglikanskich Artyku-
tow wiary. W swoim komentarzu do 39 Artykutow O’Donovan wskazuje na

% Por. T.E. Sedgwick, Revising Anglican Moral Theology, w: The Anglican Moral Choice,

red. P. Elmen, Harrisburg: Morehouse Publishing 1983, s. 122-123. Chociaz sam ruch
oksfordzki nie zajmowal sie szczegélnie teologia moralng, E. Pusey, jeden z jego zalo-
zycieli i przyw6dcow, sam wydat w 1878 r. podrecznik dla spowiednikéw francuskiego
teologa J.J. Gaume’a jako pomoc dla anglikariskich spowiednikéw. Por. ].J. Gaume,
Advice for Those Who Exercise the Ministry of Reconciliation through Confession and
Absolution, Being the Abbé Gaume’s Manual for Confessors, oprac. E.B. Pusey, Oxford:
James Parker & Co. 1878.

Formuta rozgrzeszenia jest w duzym stopniu zbiezna z wersja katolickg, choc jest tu
wyrazny akcent protestancki, gdy mowa grzesznikach, ktérzy ,prawdziwie zalujq i wie-
rzg”: ,Our Lord Jesus Christ, who hath left power to his Church to absolve all sinners
who truly repent and believe in him, of his great mercy forgive thee thine offences:
And by his authority committed to me, I absolve thee from all thy sins, in the Name
of the Father, and of the Son, and of the Holy Ghost. Amen”. The Book of Common
Prayer, s. 317.

¥ Por. J. Grabowski, Sex and Virtue: An Introduction to Sexual Ethics, Washington: The

Catholic University of America Press 2003, s. 18.
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obecnos$¢ ofiarniczego charakteru Eucharystii (Komunii) np. w Artykule 2,
gdzie moéwi sie o Chrystusie, ,prawdziwym Bogu i prawdziwym czlowieku’,
ktoéry ,prawdziwie cierpial, zostal ukrzyzowany, umarl, zostal pochowany, aby
pojednac Boga z nami, i by stac si¢ ofiarg” za grzechy ludzi*®. Skutkiem takiego
podejscia do problematyki hamartiologicznej byla np. jednoznaczna negacja
rozrézniania grzechéw $miertelnych i powszednich, co sie szczegélnie wyrazito
w teologii okresu karoliniskiego®.

Wyznanie grzechéw jako spowiedz indywidualna — jak juz zaznaczono —
znalazto uznanie u M. Lutra, cho¢ z réznym akcentem. Spowiedz jako ,prze-
dluzenie chrztu” bywa tam nazywana ,trzecim sakramentem”. Luter zalecal
nawet, by uczy¢ spowiadania si¢ juz mate dzieci. SpowiedZ zawsze winna by¢
dobrowolna i ,wolna od tyranii papieza” Wyraznie podkresla sie zal za grze-
chy i ich wyznanie, ale zdecydowanie odrzuca si¢ praktyke zados¢uczynienia
przez uczynki. Z zalozenia bowiem usprawiedliwienie, a wiec i odpuszczenie
grzechdw, jest dane czlowiekowi calkowicie darmo i nie powinno tu by¢ mowy
o ,staraniach” czlowieka przez spelnianie uczynkéw czy praktyk zadanych przez
spowiednika. Péjscie do spowiedzi powinno by¢ chetne, by od Boga otrzymac¢
Jego dar, a nie by Mu co$ ofiarowac™.

W odréznieniu od luteranizmu protestantyzm reformowany zdecydowa-
nie odrzucil rézne praktyki pokutne, popularne w okresie sredniowiecza, jak
zycie zakonne, pielgrzymbki, posty, odpusty itp., ale i takie prawdy, jak czysciec,
gdyz wiazaly sie one z falszywa koncepcja zaslugiwania (przed Bogiem), jak
tez obciazaly ludzkie sumienie. W niektérych kalwinskich wyznaniach wiary
wyraznie wskazuje sie na spowiedZ uszna jako przez ludzi wymyslong prak-
tyke, ktéra nalezy jednoznacznie odrzuci¢®. Jednoczesnie wida¢, jak za tym
odrzuceniem spowiedzi indywidualnej, walke z grzechem przenosi sie w pe-

8 Por. Articles of Religion, 1: Of the Word or Son of God, which was made very Man,
w: The Book of Common Prayer, s. 612. Por. O. O’'Donovan, Onu the Thirty Nine Articles,
s. 30-31.

Por. S. Nowosad, Odnowa anglikariskiej teologii moralnej w XX wieku, s. 33-34.

»Kto idzie do spowiedzi niechetnie i nie dla otrzymania absolucji, ten niechaj da spoko;.
Wiecej, kto idzie w przekonaniu, ze dokona dobrego uczynku przez dokladne wyspo-
wiadanie sie, niech lepiej tego zaniecha. My jednak napominamy, aby$ sie spowiadat
i wyjawil nedze swoja nie dlatego, zeby spelni¢ dobry uczynek, ale w tym celu, aby$
uslyszal, co Bdg tobie kaze powiedzie¢”. Duzy katechizm, s. 53.

»Finally, we consider purgatory as an illusion proceeding from the same shop, from
which have also sprung monastic vows, pilgrimages, the prohibition of marriage, and
of eating meat, the ceremonial observance of days, auricular confession, indulgences,
and all such things by which they hope to merit forgiveness and salvation. These things
we reject, not only for the fasle idea of merit which is attached to them, but also be-
cause they are human inventions imposing a yoke upon the conscience”. The French
Confession of Faith (1559), w: Reformed Confessions of the Sixteenth Century, s. 152-153.
To francuskie wyznanie wiary bylo przygotowane najprawdopodobniej przez samego
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wien sposéb na forum publiczne i panstwowe. Wladzy swieckiej przyznaje sie
»$wiety” charakter i zadania, ktére obejmuja takze walke z ludzkimi grzechami.
Chrzescijanie jako obywatele maja stad (takze religijny) obowiazek poddania
sie wiadzy, zachowywania prawa panistwowego, placenia podatkéw itp. Swieccy
sedziowie maja od Boga ,miecz w rekach, by przeciwdziata¢ przestepstwom
przeciwko pierwszej, a takze drugiej tablicy Bozych Przykazan™2.

Byly arcybiskup Canterbury R. Williams podkresla, ze teologia chrzescijan-
ska stale szuka coraz glebszego i adekwatnego zrozumienia swego przedmiotu,
a wiec takze samego grzechu oraz sytuacji grzesznika, ktory potrzebuje szcze-
gblnej faski Boga Zbawiciela. W historii teologii anglikanskiej wyjatkowo bogate
i godne lektury pisma o takim charakterze pochodza z okresu karolinskiego.
Jednym z tych pisarzy byl George Herbert, duchowny i poeta, ktéry w swojej
gleboko metafizycznej i religijnej poezji m.in. ukazuje Boga zbawiajacego ludz-
kos$¢ z jej grzechdw, stad tylko On sam jeden ,zna warto$¢ ludzkiej duszy™?>.

Wydana w 1980 r. anglikaniska The Alternative Service Book, przewidziana
jako ksiega tymczasowa, zawiera wykaz obrzedéw liturgicznych analogicznie do
Book of Common Prayer. W proponowanych dwdéch formach Komunii §wietej
(mszy) zawiera si¢ akt pokuty, z mozliwa recytacja m.in. Dziesigeciu Przykazan
oraz wspolnym aktem pokuty**. Mozna tu dostrzec wazne dla protestanckiego
ujecia sfomulowanie o wyznaniu grzechéw ze ,skrucha i wiarg” Nie wspomina
sie natomiast o mozliwo$ci spowiedzi indywidualnej i indywidualnego rozgrze-
szenia. W anglikanskiej Common Worship, najnowszej serii ksiag liturgicznych,
ktérych wydawanie rozpoczeto sie w 2000 r., w tomie Christian Initiation
podane sa wzory obrzedéw pokutnych®. Przewiduje si¢ tam zaréwno cele-
bracje pokutna wspdlnotows, jak i indywidualna spowiedz z rozgrzeszeniem.
Spowiedz indywidualna nie jest obowiazkowa, ale wskazana zwtaszcza tam,
gdzie wierny wyraza taka wole. Podaje sie takze sze$¢ formul rozgrzeszenia.
Zaznacza sie, ze grzechy wyznaje sie przed biskupem lub ksiedzem, a po nim
powinien nastapi¢ akt zalu zanim otrzyma si¢ rozgrzeszenie.

Kalwina dla nowych wspélnot protestantéw reformowanych powstajacych najpierw
w Paryzu, a potem w innych miejscowos$ciach Francji.

2 The French Confession of Faith, w: Reformed Confessions of the Sixteenth Century,
s. 158.

% Por. R. Williams, Anglican Identities, London: Darton, Longman and Todd 2004, s. 66-
67.

> Por. The Alternative Service Book 1980, London: Clowes/SPCK 1980, s. 120nn i 186nn.

% Common Worship: Christian Initiation, London: Church House Publishing 2006,
s. 227-289.
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Chociaz rzeczywistosc¢ zla i stabosci moralnej nalezy do najpowszechniej-
szych do$wiadczen ludzkich, analiza tylko racjonalna nie pozwala na nalezne
zrozumienie tych aspektéw ludzkiej kondycji. Chrzescijanstwo przychodzi
tu cztowiekowi ze szczeg6lna pomoca, gdy rzuca nadprzyrodzone $wiatlo na
jego istote i Boskie pochodzenie, a zarazem na slabo$¢ i potrzebe laski. Na
tle calej chrzescijanskiej tradycji protestantyzm jawi sie jako tradycja wazna
i powazna, jakkolwiek oceniana jako niekiedy jednostronna czy skrajnie pe-
symistyczna. Reformacyjne zalozenia i kilkuwiekowe pdzniejsze dzieje mysli
teologicznej i praktyki sakramentalno-pastoralnej, zwlaszcza w tradycji lute-
ranskiej, kalwinskiej i anglikanskiej, domagaja sie uwaznych studiéw i analiz, by
tym wszechstronniej zrozumie¢ ten aspekt ludzkiego losu i nadprzyrodzonego
przeznaczenia.
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Realizm etyki protestanckiej
wedtug Reinholda Niebuhra

hrzes$cijanstwo poreformacyjne jest wewnetrznie bardzo zréznicowane.

Nie zawsze podobna wiernos¢ pierwotnym zalozeniom twércéw refor-
macji i pozniejsze losy poszczegélnych nurtéw protestantyzmu charaktery-
zuje duzy stopien niejednoznacznos$ci, a nawet rozbiezno$ci nauki i praktyki
chrzescijanskiej. Warto jednak siega¢ do pism i swiadectw autoréw réznych
protestanckich denominacji, gdyz réwniez w takim spotkaniu moze doj$¢ do
cennej wymiany daréw, ktére Duch wzbudza w ludzkich sercach. Protestanc-
kie préby zrozumienia i wykladu moralnosci chrzescijanskiej potwierdzaja,
ze takie podej$cie moze przynies¢ dobre owoce dla postepu na drodze wiary
i zycia chrzescijaniskiego. Ci bowiem, ktdrzy szczerze zwracaja si¢ ku jednosci
wiary, winni réwniez dazy¢ do jednosci zycia jako zakorzenionego w samym
Jezusie Chrystusie'.

W tym sensie, wbrew do$¢ upowszechnionej opinii, mozna spojrze¢ na
protestantyzm bardziej pozytywnie, by zrozumie¢ jego zalozenia i drogi od-
czytywania Bozej mysli jako wskazujacej drogi realizacji chrzescijanskiego
powolania. W $wiecie protestanckim szczegdlne znaczenie ma protestantyzm
amerykanski, z wyjatkowym wewnetrznym zréznicowaniem mysli teologicznej,
etycznej i pastoralnej. Na tym tle jako ciagle interesujaca i mimo uptywu lat,
w duzym stopniu aktualna jawi sie¢ my$l teologicznoetyczna Reinholda Nie-
buhra (+1971). Wazny aspekt jego bogatej wizji teologicznej i etycznej zycia
spolecznego znany jest jako chrzescijanski realizm, czemu po$wiecone jest
niniejsze studium.

,»This belief [...] reflects the profound and true conviction that authentic Christian
unity is as much a matter of life as of faith. Those who share one faith in Christ will
share one life in Christ” ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church,
s. V [Preface].
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1. Chrzescijanski realizm w etyce

Reinhold Niebuhr wyjatkowo gleboko i trwale wpisal si¢ w rzeczywistos¢
amerykanskiego chrzescijanstwa i amerykanskiej demokracji XX wieku. Ten
pastor, teolog i etyk pochodzenia niemieckiego, urodzony juz w USA, stat sie
wrecz legendarna postacia amerykanskiego protestantyzmu i jego wplywu
na zycie polityczne®. Jego wplyw na rozumienie i ksztaltowanie demokracji
amerykanskiej wydaje sie nie stabna¢, a nawet przybiera na znaczeniu w kon-
tekscie wojny z terroryzmem, pytan o ocene moralna aktywnosci militarnej
USA w krajach Bliskiego Wschodu czy innych wyzwan wspolczesnej sytuacji
miedzynarodowej. Osobiste zycie Niebuhra, podréze po doswiadczonej wojna
Europie, kilkunastoletnia postuga duszpasterska wsréd robotnikéw przemystu
samochodowego w Detroit, oraz trwajace ponad 30 lat wyklady z teologii i etyki
protestanckiej w nowojorskim Union Theological Seminary pozwolily mu lepiej
zrozumied¢, w jaki sposéb chrzescijariska etyka spoleczna moze realnie wplynac
na osobiste i wspélnotowe zycie chrzescijan w sferze politycznej, spolecz-
nej i gospodarczej, takze na plaszczyznie miedzynarodowej. Jego rozumieniu
chrzescijanskiej antropologii w duchu reformowanym, zasad zycia publicznego
w sferze polityki, ekonomii i wszelkiej aktywnosci spolecznej nadano miano
chrzescijanskiego realizmu. Sposrdd licznych publikacji R. Niebuhra znaczace
sa tu przede wszystkim Moral Man and Immoral Society: A Study in Ethics
and Politics oraz The Nature and Destiny of Man: A Christian Interpretation®.

Chrzes$cijanski realizm mial oznaczac realistyczne, a nie wyidealizowa-
ne spojrzenie na rzeczywisto$¢, a wiec zaréwno na samego czlowieka, jak
i okolicznosci jego zycia i dziatania. W kontekscie rzeczywistosci politycz-
nej czy spolecznej, zwlaszcza demokratycznego fadu spotecznego, wskazuje
to na konieczno$¢ przyjecia chrzescijanskiej antropologii, ktéra uwzglednia
grzeszno$¢ czlowieka i jego sktonno$¢ do egoizmu i pychy, czemu wielokrotnie
dawata wyraz ludzka historia. Niebuhr podkreslat koniecznos¢ angazowania
sie w zycie spoteczne w jego réznych wymiarach, nawet jesli cztowiek cze-

2 Jeszcze za zycia pisano o nim: ,Reinhold Niebuhr has profoundly affected American

thought in theology, on society, and about politics [...]. Deeper analysis reveals a re-
markably consistent teaching, present in all essential respects at least as early as his
Moral Man and Immoral Society, which if not a philosophy, is at least a theology of
politics” W.C. McWilliams, Reinhold Niebuhr: New Orthodoxy for Old Liberalism, ,The
American Political Science Review” 56(1962), nr 4, s. 874.

3 Odpowiednio: New York: Charles Scribner’s Sons 1932 i t. 1-2, New York: Charles
Scribner’s Sons 1941-1943. Warto wspomnie¢ takze dwie inne prace: The Children of
Light and the Children of Darkness: A Vindication of Democracy and a Critique of Its
Traditional Defense, New York: C. Scribner’s Sons 1944 oraz The Irony of American
History, New York: Scribner 1952.
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sto bywa egoistyczny i wlasng korzys$¢ stawia ponad dobrem ogétu. Ksztalt
zycia spoleczno$ci nie moze stad lekcewazy¢ ludzkich stabosci i grzesznych
dazen, bytby bowiem wtedy nierealistyczny. Czlowiek pozostaje jednak istota
zdolna do przekraczania rzeczywisto$ci i nie moze o tym zapominac¢. Dlatego
$wiadomos$¢ wlasnej grzesznosci oraz odpowiednie mechanizmy w sytuacjach
spolecznych (tzw. zréwnowazona wladza) pozwola osigga¢ czlowiekowi jego
nadprzyrodzone cele bez odrzucania rzeczywisto$ci ziemskiej. W tym kontek-
$cie (i nie tylko) Niebuhr odwotuje si¢ do Kalwina, ktéry wskazywat na potrzebe
uporzadkowanej wolnoéci dla unikniecia skrajnosci tyranii czy anarchii®.

W ujeciu teologicznym u podstaw tych pogladéw Niebuhra byta jego
antropologia. Czlowiek bowiem nosi w sobie stale ziemska nature oraz du-
cha, ktéry zwlaszcza przez ,radykalna wolno$¢” przekracza przyrodzonosé
siegajac ku nieskonczonosci. Skutkiem tego trwa w nim nieustanne napiecie
i dwuznaczno$¢, od ktérej nie moze uciec. Natura zwraca czlowieka ku sa-
memu sobie i prowadzi do zachowan egoistycznych, takze ograniczajac jego
ducha do tego co skonczone. Z kolei naznaczony grzechem ludzki duch za-
przecza temu, co w czlowieku naturalne i skorficzone popadajac w ktamstwo
i pyche. Odrzucajac naturalng ograniczonos¢ czlowieka jako stworzenia, czyni
go nienasyconym i skonfliktowanym ze §wiatem i innymi®>. W swojej ostatniej
ksiazce Man’s Nature and His Communities Niebuhr z takiego realistycznego
rozumienia natury ludzkiej wyprowadza przekonanie o moralnej powinnosci
wprowadzania w zycie spoleczne coraz wigkszej sprawiedliwo$ci. Nazywa to
swoja ,przewodnig zasady’, ktéra winna sie taka sta¢ dla kazdego chrzescijanina
w postawie jego odpowiedzialnosci za sprawy publiczne i polityczne®.

»,Niebuhr encouraged human individuals and groups toward self-transcendent po-
ssibilities rooted in unique human consciousness, but he also always warned against
the dire dangers of undue self-interest often unawares that defeat or sabotage those
very attempts at societal harmony and unity”. T.L. Richie, A Politics of Pluralism in
American Democracy: Reinhold Niebuhr’s Christian Realism as a National Resource
in a post-9/11 World, ,Journal of Ecumenical Studies” 45(2010), nr 3, s. 473.

»Man forever combines the two and can never escape the resultant tension and ambi-
guity, an ambiguity productive of anxiety which leads him to the futile effort to escape
the demands of nature on one hand, and of the spirit on the other [...]. Moreover,
the spirit breaks the ‘pre-ordained’ harmonies of nature and makes the prudent and
limited attributes of ‘natural man’ become infinite and insatiable, leading to conflict,
competition and disorder” W.C. McWilliams, Reinhold Niebuhr: New Orthodoxy for
Old Liberalism, s. 876.

»[It is] my strong conviction that a realist conception of human nature should be made
the servant of an ethic of progressive justice and should not be made into a bastion
of conservatism, particularly a conservatism which defends unjust privileges. I might
define this conviction as the guiding principle throughout my mature life of the rela-
tion of religious responsibility to political affairs” R. Niebuhr, Man’s Nature and His
Communities, New York: Charles Scribner’s Sons 1965, s. 24-25.
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To realistyczne podejscie, nie bez powodu nazwane chrzescijanskim, dawa-
o Niebuhrowi przekonanie, ze mimo ludzkiej stabosci i interesownosci historia
nie jest w rekach grzechu. Jej panem jest bowiem Boég, ktéry ostatecznie sam
doprowadzi do zapanowania Jego krdlestwa, ale dopiero gdy historia dobie-
gnie swego kresu. W tym sensie Niebuhr odrzucal optymistyczne przekonania
teologii liberalnej wyrazone w programie tzw. ewangelii spotecznej, ktéry
chcial zrealizowaé wezwania Bozego krolestwa juz tu i teraz przez wprowa-
dzanie w $wiecie pokoju i sprawiedliwo$ci. Ten wazny aspekt eschatologiczny
mysli Niebuhra bywat zarazem krytykowany za pewnego rodzaju ostabianie
woli zaangazowania w zmiane §wiata oraz nazbyt pesymistyczne postrzeganie
czlowieka i jego aktywnosci w tym $wiecie. Wedlug innych jednak byty i sa to
nieuzasadnione zarzuty, gdyz Niebuhr broni si¢ przed skrajnym pesymizmem,
natomiast ciagly akcent na ludzka niedoskonalo$¢ i egoizm jest raczej reali-
stycznym rozpoznaniem ludzkiej kondycji post lapsum wbrew optymistycznym
o$wieceniowym i liberalnym wizjom ludzkiej dobroci i bezinteresownosci’.
Brak realizmu i falszywos$¢ koncepcji chrzescijanstwa liberalnego dostrzegal
zwlaszcza w poczatkowym okresie II wojny §wiatowej, gdy liberalny prote-
stantyzm na tamach pacyfistycznego ,Christian Century” opowiadal sie za
neutralno$cia Stanéw Zjednoczonych. Uwazal to za przekonanie ,politycznie
niebezpieczne” i ,bledne moralnie’, w czym utwierdzal go m.in. rosnacy terror
niemiecki w okupowanej Polsce. Stad w lutym 1941 r. wraz z kilkoma kolegami
powolal do istnienia czasopismo ,,Christianity and Crisis” Chcial tam zwalcza¢
~falszywe interpretacje” chrzescijanstwa, jak i ,falszywe analizy” sytuacji $wia-
towej, by wplywac na bardziej realistyczne i odpowiedzialne chrze$cijaniskie
zaangazowanie Ameryki w §wiecie®.

Niebuhra widzenie §wiata i ostabionego grzechem czlowieka w tym $wie-
cie bywa tez nazywane przykladem amerykanskiego pragmatyzmu. Chodzi
tu o taka teologie polityczng, gdzie si¢ dazy do osiagniecia najlepszych celéw
w danych okoliczno$ciach i w danym czasie. Zarzucano mu (i innym realistom),
ze s3 nazbyt gotowi uktadac si¢ z napotkanym systemem politycznym i sytu-
acja spoteczna, azeby tylko zachowa¢ konieczny tad. Jednoczes$nie inni bronili
i bronia Niebuhra, widzac u niego nieustanng troske o wierno$¢ wymaganiom
ewangelicznym i umiejetno$¢ realnego (rzeczywistego) rozpoznania sytuacji
i skutecznego jej zmieniania bez ulegania falszywym kompromisom. Ten akcent

»[...] the older liberalism has erred in its ‘optimistic doctrine of human nature and
its naive vision of the amelioration of evil! It was this unrealistic doctrine of human
nature and human history that the Christian Realists were concerned to correct” Por.
M. Gleghorn, Modern Christian Thought: The Twentieth Century (Chapters 1-9), s. 8
(www.michaelgleghorn.com, 26.10.2014).

8 Por. H.A. Warren, Theologians of a New World Order: Reinhold Niebuhr and the Chri-
stian Realists 1920-1948, New York—Oxford: Oxford University Press 1997, s. 97nn.
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na przynajmniej pewien stopien tadu w zyciu spotecznym i politycznym nie
moze by¢ zlekcewazony, gdyz jest on niezbedny, by uchroni¢ spoteczenstwo
przed chaosem. Tylko wtedy bowiem mozna zachowa¢ indywidualna i spotecz-
na wolno$¢ oraz sprawiedliwo$é, a ostatecznie i pokdj’. Podstawowa chrzes$ci-
janska prawda o powszechnej ludzkiej grzesznosci, a przez to i koniecznosci
taski, byta zrédlem przekonania o nieodzownosci zaangazowania si¢ chrze-
$cijan w konkretne projekty polityczne. Niebuhr i jego zwolennicy uwazali,
ze Kosciol powinien odwaznie wyraza¢ opini¢ co do zgodnosci z Ewangelia
réznych politycznych rozwiazan, gdyz one moga poméc wprowadzié¢ wlasciwy
chrzescijanski tad spoleczny i miedzynarodowy. Stad zrodzilo si¢ powojenne
zaangazowanie si¢ realistOw na rzecz powolania do istnienia jakiej$ formy
$wiatowej organizacji stojacej na strazy pokoju, a w tonie chrzescijanistwa
utworzenia forum spotkania i dialogu réznych jego odtamoéw™.

Niebuhr wyrazal przekonanie, ze po grzechu pierworodnym pojedynczy
czlowiek pozostaje jednak bardziej moralny niz spoteczenstwo, ktore jest gle-
biej egoistyczne. Miedzy innymi dlatego w zyciu spotecznym trwa nieustanne
napiecie miedzy potrzebami spoleczenstwa a indywidualnym sumieniem. Stad,
co dos¢ czeste u niego, ujawnia si¢ ,dialektyczna natura rzeczywistosci” jako
echo filozofii heglowskiej i marksistowskiej. Napiecie miedzy etyka a polityka
jest ostatecznie pozyteczne, sluzac przynajmniej czesciowemu wprowadzaniu
sprawiedliwego ladu spolecznego. Iluzja bowiem (wizji liberalnej) jest ocze-
kiwanie na urzeczywistnienie doskonatlej sprawiedliwosci posréd grzesznych
ludzi. Taki chrzescijanski realizm mozna uzna¢ jako rodzaj teologii, ktéra
Niebuhr i jego zwolennicy proponowali jako wizje wypelniajaca pustke miedzy
liberalizmem a fundamentalizmem™.

Realizm Niebuhra w postrzeganiu — w $wietle wiary i stowa Bozego — czto-
wieka w realnym, wspoélczesnym mu $wiecie doprowadzit go do szczegélnego
dowartosciowania odpowiedzialno$ci. Raczej niz np. o suwerennej autonomii
ten teolog amerykanski méwi o postawie odpowiedzialnosci w relacjach spo-
tecznych czy zaangazowaniu w budowe ustroju demokratycznego, zawsze ze
$wiadomoscia niedoskonatej conditio humana. Grzech bowiem jest dla czto-

®  Por. T.L. Richie, A Politics of Pluralism, s. 474-475. Richie przywoluje tu cenne
rozwazania R.W. Lovina Theology, Ethics and Culture, w: The Modern Theologians:
An Introduction to Christian Theology in the Twentieth Century, t. 2, red. D.F. Ford,
Oxford: Blackwell 1989, s. 75-87. Warto tez przywotac tu jeszcze inne opracowanie:
W. Werpehowski, Reinhold Niebuhr, w: The Modern Theologians: An Introduction
to Christian Theology since 1918, red. D.F. Ford, R. Muers, Oxford: Blackwell 2005,
s. 204-212.

Co na forum $wieckim zrealizowalo sie jako ONZ, a na plaszczyznie religijnej jako
Swiatowa Rada Kos$ciotéw. Por. H.A. Warren, Theologians of a New World Order,
s. 130-131.

' Por. tamze, s. 52-55.
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wieka czyms$ nieuniknionym, ale nie jest konieczny. Natura ludzka ma w tym
sensie ambiwalentny charakter — jest zdolna do dobra i twérczosci, ale sta¢
ja tez, by niszczy¢, jest w czlowieku wrazliwo$¢ i szacunek dla drugiego, ale
i nieche¢, a nawet pogarda. Czlowiek ciagle staje wobec pokusy, by ,by¢ jak
Bog” Grzech pierworodny nie jest wigc metafora, ale czyms$ bardzo realnym
i trwale obecnym w ludzkim sercu i zyciu. Odnoszac to do demokracji, Niebuhr
sformutowat wielokrotnie powtarzane zdanie, ze ,ludzka zdolno$¢ do sprawie-
dliwosci sprawia, ze demokracja jest mozliwa; natomiast ludzka skfonno$¢ do
niesprawiedliwosci sprawia, ze demokracja jest konieczna™* Mimo swej grzesz-
nosci i utomnosci czlowiek ma swiadomo$¢ odpowiedzialnosci, co przejawia
sie takze wtedy, gdy odczuwa w sercu skruche po grzesznych zachowaniach.
Zagadnienie odpowiedzialnosci pojawilo si¢ u Niebuhra jeszcze wyrazniej,
gdy w czasie II wojny $§wiatowej Stany Zjednoczone stanely wobec decyzji
0 zaangazowaniu sie na pelna skale. Niebuhr méwit i pisal wtedy wielokrotnie
o ,odpowiedzialnosci miedzynarodowej”. Odwolujac si¢ do chrzescijaniskich
przekonan, podkreslal réwnoczesnie, Ze przy calym osobistym zaangazowaniu
poszczego6lni ludzie i cale paiistwa winny mie¢ na uwadze, iz ich pomys$lnos¢
nie zalezy jedynie od ich postaw i aktywnosci, ale réwniez od taski i Opatrz-
nosci. Zarazem amerykanska odpowiedzialno$¢ nie wynika z wyjatkowosci czy
prawosci tego spoleczenstwa, ale raczej z potrzeby wspdlnej z innymi troski
za losy swoje i innych. Z kolei po wojnie gtéwnym celem politycznym ma by¢
nie ukaranie winnych wojny, ale raczej zbudowanie takiego fadu miedzy pan-
stwami, by ,wzmocni¢ wiezy wzajemnej odpowiedzialnosci i uporzadkowanie
$wiatowej spotecznosci™?.

Reinhold Niebuhr byt czynnym uczestnikiem zycia spotecznego i poli-
tycznego, a nie teoretykiem czy akademickim badaczem chrzescijaniskiej wizji
relacji miedzyludzkich czy miedzypanstwowych, a zwlaszcza miejsca cztowieka
w sytuacji politycznej. Stad znaczenie i trwale uznanie dla jego pism i wizji
réwniez po jego $mierci. W trudnym czasie u kresu wojny zostal zaproszony
do tzw. Komisji Calhouna, powotanej przez amerykanska Federalna Rade Ko-
$cioléw, ktéra miata dokona¢ analizy zlozonej sytuacji spotecznej, by w §wietle
przestanek chrzescijaniskich wskaza¢ drogi rozwoju spotecznego i ksztaltowania

»[...] modern democracy requires a more realistic philosophical and religious basis, not
only in order to anticipate and understand the perils to which it is exposed; but also
to give it a more persuasive justification. Man’s capacity for justice makes democracy
possible; but man’s inclination to injustice makes democracy necessary” The Essen-
tial Reinhold Niebuhr: Selected Essays and Addresses, red. R.M. Brown, New Haven:
Yale University Press 1987, s. 160. Ten cytat pochodzi z The Children of Light and the
Children of Darkness, s. IX.

3 D.F. Ottati, The Niebuhrian Legacy and the Idea of Responsibility, ,Studies in Christian
Ethics” 22(2009), nr 4, s. 407.
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stosunkéw miedzyludzkich. Przygotowany dokument z 1944 r. nosi liczne slady
mysli i jezyka Niebuhra, ktéry uznano za najbardziej odpowiedni dla opisu
sytuacji i wskazania na przyszte zadania'. Wielokrotnie wskazuje sie tam na
zobowigzanie do odpowiedzialnosci tak poszczegdlnych oséb, jak i calych
spoleczenstw czy panstw. Jednoczesnie realistyczne podejicie domaga sie, by
pamietad, ze kazdy czlowiek jest grzeszny i grzechem byloby zaniechanie, czyli
niepodjecie odpowiedzialnosci wobec Boga i blizniego za losy innych. Czlowiek
po grzechu pierworodnym dos$wiadcza stalej pokusy zaréwno lenistwa, jak
i pychy, by zaja¢ miejsce Boga. Postawa odpowiedzialnosci dotyczy réwniez
calego Kosciota, ktéry ma chroni¢ swiat przed wojna totalna, postawa zemsty
wobec pokonanych, ale i winien by¢ zaczynem autentycznej wspélnoty i bra-
terstwa w wymiarze $wiatowym. Obecno$¢ takich tez w tym dokumencie po-
twierdza realny wplyw i znaczenie Niebuhra w spoteczenstwie amerykanskim
i srodowiskach chrzescijanskich, gdzie mocno akcentowat religijny i moralny
aspekt zycia spotecznego i politycznego. Wracal do tego takze po wojnie, gdy
Ameryka stala si¢ supermocarstwem, wskazujac na jej odpowiedzialno$¢ za
sprawiedliwy i pokojowy tad miedzynarodowy. Jego ,jezyk odpowiedzialnos$ci
akcentowal zycie powaznego moralnego zaangazowania, ktére wystrzega sie
naiwnych idealizméw, natomiast godzi sie na nie dajace sie zredukowa¢ na-
piecie miedzy idealem a mozliwoscig™.

W swoim widzeniu $§wiata, a w $wiecie — konkretnym, tym tu i teraz —
czlowieka i spoleczenistwa, jak i panistwa w relacjach miedzynarodowych, Nie-
buhr nie odwotywat si¢ do czysto zewnetrznego opisu zjawisk czy teoretycznej
analizy programdw. Jego patrzenie bazowalo na chrzescijaiiskim rozpoznaniu
istoty rzeczywistosci, moralnego wymiaru ludzkiego zycia, a ostatecznie na Bo-
zym przeznaczeniu catego stworzenia. Jeden z jego bliskich wspétpracownikéw
i przyjaciol, Hans Morgenthau, podzielal jego wizje polityki i $wiata, cho¢ do
tego — jak mowil — ,nie potrzebowal calej tej jego metafizyki™®. Niebuhr, z jego
realizmem, a nawet pragmatyzmem, wlasnie w (chrzescijaniskiej) metafizyce
widzial fundament i narzedzia do poznania i ksztaltowania osobistej i spotecz-
nej rzeczywistosci. Zawsze wazne bylo dla niego zaangazowanie w parafialne
duszpasterstwo, nie tylko w latach zycia w Detroit, ale i pdzniej, gdy prowa-
dzit wyktady w Union Theological Seminary. Jego tamtejszy nastepca, Roger
Shinn, zwracal uwage, ze ostatecznie w centrum teologicznej mysli Niebuhra

1 Por. The Calhoun Commission, The Relation of the Church to the War in the Light of
the Christian Faith (1944), w: War in the Twentieth Century: Sources in Theological
Ethics, red. R.B. Miller, Louisville: Westminster/John Knox Press 1992, s. 71-124.

15 Por. D.E. Ottati, The Niebuhrian Legacy and the Idea of Reponsibility, s. 408.

»Reinie and I come out about the same on politics, but I do not need all his meta-

physics to get where we both get” Cyt. za: M.E. Marty, The Lost Worlds of Reinhold

Niebuhr, ,The American Scholar” 45(1976), nr 4, s. 569.
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byl zawsze krzyz Chrystusa i prawda o grzechu pierworodnym. To z pomoca
tych podstawowych teologicznych symboli chrzescijanistwa odczytywal rze-
czywisto$¢ i wlaczal sie w debate publiczna i obywatelska. Bez odniesienia
do nadprzyrodzonosci, czy — jak méwil bliski mu jezuita J.C. Murray — bez
wzniesienia si¢ ku ,metafizyce, etyce, teologii’; niemozliwe jest odpowiedzialne
i skuteczne zajecie sie sprawami i dobrem spoteczenstwaV.

Niebuhr wielokrotnie podkreslal konieczno$¢ chrzescijaniskiego funda-
mentu dla autentycznego realizmu, moze bowiem istnie¢ realizm catkowicie
$wiecki (jak u Hobbesa czy Machiavellego). Stabo$¢ tej niechrzescijanskiej
wizji polega na tym, ze odwoluje sie¢ do blednej koncepcji antropologicznej,
gdyz $wiecka antropologia jest zawsze redukcyjna i zafalszowana. Czlowiek
jest tu zachlannym zwierzeciem, a $wiat postrzegany jest gléwnie naturali-
stycznie. Mozliwy jest rowniez realizm ,przesadnie” teologiczny, co Niebuhr
dostrzegal u $w. Augustyna. Takie ujecie zbyt ostro oddziela ducha od natury,
a w chrzescijanstwie nadmiernie akcentuje nadprzyrodzony wymiar etyki.
Taka idealistyczna wizja moralna nie przystaje do rzeczywistosci tego swiata.
Dlatego Niebuhr tak czesto zwracal uwage na konieczno$¢ dowarto$ciowania
idealéw etycznych, jako majacych znaczenie dla konkretnego zycia w Swiecie.
W tym sensie czlowiek zaangazowany w ten $wiat, przy wszystkich swoich
ograniczeniach i stabosciach, powinien dazy¢ do tego, by zawsze ,stawac sie
tak doskonatym, na ile jego niedoskonatosci mu pozwalajg™.

W chrzescijaiiskim realizmie Niebuhra da sie takze dostrzec pewne ele-
menty idealistyczne. Dotyczy to szczegdlnie jego wizji ludzkiej wolnosci, ktéra
jako transcendentna, stanowi istote ludzkiej moralnosci i duchowosci, a wiec
i ,prawdziwej” natury czlowieka. Ta wolno$¢, cho¢ realna i konkretna, jest
nie z tego $wiata, gdyz nie da sie tutaj w calej pelni wyrazi¢ i zrealizowac.
Pozostaje jednak wzorcowa wartoscia, do ktérej czlowiek ma zawsze dazyc.
Jej ostatecznym celem jest mitos¢, z ktéra jest nierozerwalnie zwigzana. Nie
tylko w tym kontekscie ujawniala sie swoista dialektyka Niebuhra, gdy pisat
o milosci jako ,niemozliwej mozliwosci”. Jest ona malo praktyczna w bu-
dowaniu sprawiedliwego fadu politycznego, ale zarazem pozostaje najwyzsza
norma kazdego ludzkiego dzialania i nie moze by¢ porzucona. Jest mozliwa,

Por. tamze, s. 572. Szerzej na ten temat por. D.J. Hall, “The Logic of the Cross™: Niebuhr’s
Foundational Theology, w: Reinhold Niebuhr Revisited: Engagements with an American
Original, red. D.F. Rice, Grand Rapids: Eerdmans 2009, s. 55-74.

»He has always contended that the ‘impossible ethical ideal’ remains ‘relevant’ [...].
In fact, all realists, contemporary or historical, have conceded that given the limits
which attach to human endeavor man should strive to approach the limits: to beco-
me as perfect as his imperfections allow”. W.C. McWilliams, Reinhold Niebuhr: New
Orthodoxy for Old Liberalism, s. 876.

9 R. Niebuhr, An Interpretation of Christian Ethics, s. 109.
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nawet (moralnie) konieczna, a jednoczesnie jest niemozliwa, bo nie mozna
jej w pelni urzeczywistni¢ w przyrodzonej, utfomnej sytuacji cztowieka w tym
zyciu. Milos¢ koniecznie potrzebuje wolnosci, albowiem nie mozna jej nakazac
czy ja wymusic. Zarazem Niebuhr nieustannie zwracal uwage na fakt zepsucia
wolnosci przez grzech pierworodny i stale egoistyczne sklonnosci czlowieka,
wskutek czego im wigksza wolno$¢, tym mozliwe staje sie wigksze dobro, ale
i wieksze zlo. Nie zostawia tego jednak w zawieszeniu, ale wskazuje na to, co
pozadane. Realizm dla niego oznacza nie tylko to, co praktyczne, ale — pamie-
tajac o transcendentnej wolnosci czlowieka — wskazuje takze na to, co jest dla
czlowieka pozadane®.

Potrzeba aplikacji tresci biblijnych do konkretnej rzeczywistosci $wiata,
jako element realistycznej postawy chrzescijanskiej, jednoznacznie uwidocz-
nita sie u Niebuhra podczas swiatowej konferencji chrzescijan réznych wy-
znan, ktéra miala miejsce w Oksfordzie w lipcu 1937 r. W swoim oksfordzkim
przemoéwieniu Niebuhr za pomoca kategorii grzechu odczytywal przyczyny
i przejawy kryzysu wspoélczesnego $wiata. Bledem moralnosci §wieckiej i li-
beralnego chrzescijaniistwa jest wlasnie zapoznanie, a nawet odrzucenie faktu
grzechu. Odwolujac si¢ do pierwszych rozdzialéw Listu $w. Pawla do Rzymian,
dostrzegal w §wiecie bezkrytyczne samouwielbienie poprzez wychwalanie idei
rasy i narodu. Odpowiedzig Ko$ciola, zawsze §wiadomego wlasnej grzeszno-
$ci, powinno by¢ pokorne gloszenie ,,ewangelii krzyza” w konkretnej ludzkiej
historii, gdyz to tam dokonuje si¢ zbawienie. W taki sposéb chrzescijanistwo
bedzie skutecznie zmienia¢ §wiat i wprowadzaé wen pokoj i sprawiedliwosc,
gloszac chrzescijaniska etyke spoteczna®.

Obok Reinholda Niebuhra do grona chrzescijanskich realistéw nalezeli
tacy zaangazowani w zycie publiczne (gtéwnie) amerykariscy teologowie, jak
m.in.: . Bennett, H.P. Van Dusen, H.R. Niebuhr, F. Miller, J.F. Dulles, S. McCrea
Cavert, W.A. Brown, R.L. Calhoun. To bardzo aktywne grono ludzi obecnych
w zyciu publicznym, mialo tez wplyw na ksztaltowanie polityki amerykanskiej,
a nawet na dojrzewanie w pierwszych latach powojennych idei powotania ONZ.
Byli przekonani, ze chrze$cijanie nie moga sie uchyla¢ od moralnego obowiagzku
wlaczenia si¢ w budowanie sprawiedliwego tadu §wiatowego, a same USA nie

20 Por. W.C. McWilliams, Reinhold Niebuhr: New Orthodoxy for Old Liberalism, s. 884;
R.M. Brown, Introduction, w: The Essential Reinhold Niebuhr, s. XVI.

2 Por. H.A. Warren, Theologians of a New World Order, s. 78-80. , The real dimension of
the problem of faith and the common life is obscured in secular and in liberal Christian
morality because there is no appreciation of the fact of sin”. R. Niebuhr, The Christian
Faith and the Common Life, w: World Conference on Church, Community and State,
The Christian Faith and the Common Life, red. N. Ehrenstrom [i in.], London: G. Allen
& Unwin 1938, s. 72.
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moga zlekcewazy¢ swojej odpowiedzialnosci w relacjach miedzynarodowych?.
Od dawna zainteresowania tej grupy teologdw mialy takze wymiar ekumenicz-
ny. Poszukiwanie drég spotkania, dyskusji, a nawet zjednoczenia podzielonych
chrzescijan, zwlaszcza wsrdd protestantéw, dojrzewalo przez lata i zmierzalo
do powotania nowego forum ekumenicznego, réwniez dla zapobiegania przy-
sztym wojnom. Chociaz byla tendencja do ograniczenia dyskusji do tematyki
etycznej i praktycznej, podejmowano takze zagadnienia biblijne i dogmatyczne
jako przedmiot badan i dyskusji. Opierano si¢ na zalozeniu (bazujacym na
»-metodzie korelacji” P. Tillicha), ze zagadnienia egzystencjalne i teologiczne
wzajemnie od siebie zaleza, a wlasciwe chrzescijaniskie wyjasnienie ludzkich
probleméw musi by¢ chrystocentryczne®. Do tego grona dzialajacego na rzecz
powolania wspdélnej Rady Kosciotéw nalezeli réwniez ze strony angielskiej
W. Temple (arcybiskup Canterbury 1942-1944), A.]. Toynbee (profesor Oks-
fordu) i G.K.A. Bell (biskup Chichester). Chrzescijariskim realistom udato sie
polaczy¢ polityke, ekumenizm i teologie jako wspdlny projekt dziatania na
rzecz uobecnienia chrzescijanstwa w réznych sferach zycia Kosciota i $wiata*.

2. Aktualnos¢ koncepcji Niebuhra

Sposéb, w jaki Niebuhr i grono jego wspétpracownikéw zdotali polaczy¢
teologie z polityka, zwlaszcza w kontekscie II wojny swiatowej, nie zakonczyto
sie wraz z ich dzialalno$cia. Mozna wskaza¢ na pdzniejsze podobne modele
aktywnosci spotecznej protestantéw amerykanskich, jak ruch praw czlowieka
z lat 50. 1 60. XX wieku, czy aktywno$¢ tzw. religijnej prawicy w dekadach péz-
niejszych. U podstaw byta interpretacja teologiczna okreslonej rzeczywistosci
spolecznej, jak np. prawda o tym, ze to z ,grzechu” wynika rasizm, wojna czy
spoteczna marginalizacja. Chrzescijanie z tym przekonaniem i koniecznymi
$rodkami zaradczymi winni dociera¢ do szerszego spoleczenstwa korzystajac

22 In the final analysis, Henry P. Van Dusen and his peers succeeded in laying out

a Protestant theology for international engagement and greatly helped in moving the
United States toward accepting the moral responsibilities of a world power. [...] the
Christian realists were motivated by an urgency to bring about a new international
order, and they believed that Christians could and should take the lead in its creation”.
H.A. Warren, Theologians of a New World Order, s. 129.

Opis i wyklad takiej wizji chrze$cijafistwa zawiera opublikowana przez to grono ksiazka
The Christian Answer, red. H.P. Van Dusen, New York: C. Scribner’s Sons 1945.

24 Por. H.A. Warren, Theologians of a New World Order, s. 94-115.
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z religijnych, ale i $wieckich drég komunikacji, jak mass media czy obecno$¢
w organizacjach i instytucjach zycia politycznego (jak cho¢by ONZ)*.

W réznych amerykanskich srodowiskach protestanckich nadal przywo-
lywana jest odwazna, zaangazowana mysl teologiczna Reinholda Niebuhra,
a takze przyktad jego zycia jako oddanego sprawie chrzescijaniskiej i demokra-
tycznej*. Do jego wplywu na wlasne przekonania i postawe zyciowa przyzna-
wali sie m.in. Martin Luther King, prezydent J. Carter, prezydent B. Obama
i znany polityk amerykanski J. McCain, a takze analitycy i politolodzy, jak
R.D. Kaplan czy S. Huntington. Obok publikacji odwotujacych sie do jego
teologii i wizji zycia politycznego, te i inne osoby zycia publicznego §wiad-
czg o tym, ze jego idea realizmu chrzescijariskiego moze nadal ksztaltowac
demokracje amerykanska?. Ten ,najbardziej wplywowy teolog amerykanski
w XX wieku” przypomina prawdy, ktére si¢ nie starzeja mimo uplywu cza-
su, jak ambiwalentny, bo grzeszny charakter ludzkiej natury — twoérczej, ale
i destrukcyjnej, otwartej na innych, ale i gotowej innymi gardzi¢, by w koncu
»by¢ jak Bég” Grzech pierworodny pozostawil nieusuwalny $lad w czlowie-
ku, dlatego Niebuhr przez cale zycie zdecydowanie krytycznie odnosit si¢ do
gloszonej przez niektdérych idei amerykanskiej niewinnosci i nieomylnosci.
Jednocze$nie, mimo dla wielu widocznej aktualnosci jego mysli, wydaje sie,
ze na poczatku XXI wieku jakby w Ameryce z niej zrezygnowano. Nie tylko
dlatego, ze tzw. dyskurs publiczny dzisiaj zajety jest zagadnieniami, o ktérych
w czasach Niebuhra nie dyskutowano — jak terroryzm, aborcja, eksperymenty
na komoérkach macierzystych, zwiazki homoseksualne itp. Bardziej dlatego, ze
po 11 wrze$nia 2001 r. w Ameryce odzywaja sie glosy powrotu do dawnego
przekonania o swojej niewinnosci i manichejskiej wizji $wiata, gdzie ,dobrzy to

25
26

Por. tamze, s. 131.

Sposréd najnowszych publikacji $wiadczacych o powrocie do mysli Niebuhra warto
wskazaé na nastepujace: Reinhold Niebuhr Revisited: Engagements with an Ameri-
can Original, red. D.F. Rice, Grand Rapids: Eerdmans 2009; Reinhold Niebuhr and
Contemporary Politics: God and Power, red. R. Harries, S. Platten, New York: Oxford
University Press 2010; L. Gilkey, On Niebuhr: A Theological Study, Chicago: University
of Chicago Press 2001; C.C. Brown, Niebuhr and His Age: Reinhold Niebuhr’s Prophe-
tic Role and Legacy, Harrisburg: Trinity Press International 2002; M. Halliwell, The
Constant Dialogue: Reinhold Niebuhr and American Intellectual Culture, Lanham:
Rowman and Littlefield 2005; R.W. Lovin, Christian Realism and the New Realities,
Cambridge: Cambridge University Press 2008; C. McKeogh, Political Realism of Rein-
hold Niebuhr: A Pragmatic Approach to Just War, New York: St. Martin’s Press 1997;
E. Sifton, The Serenity Prayer: Faith and Politics in Times of Peace and War, New York:
W.W. Norton 2003.

W wywiadzie dla ,The New York Times” Obama nazwal Niebuhra ,jednym ze swo-
ich ulubionych filozoféw”. Por. D. Brooks, Obama, Gospel and Verse, ,The New York
Times” (z 26.04.2007; www.nytimes.com).
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my, a zli to oni” Poniewaz wobec takiego postrzegania siebie i $wiata Niebuhr
bylby bezwzglednie krytyczny, dla niektérych stal sie niewygodny?®:.

Zarazem warto zauwazy¢, ze liczne i bogate publikacje Niebuhra oraz jego
niekiedy zmienne poglady polityczne bywaja wykorzystywane dla réznych,
czasem zupelnie odmiennych celéw. Bylo tak po zamachach na nowojorskie
WTC w 2001 r., gdy teologiczno-etyczne i polityczne wizje Niebuhra staly
sie przedmiotem debat na uniwersytetach, wéréd analitykéw politycznych
czy w publicystyce. D. Brooks, wptywowy publicysta i komentator polityczny,
nalezacy najpierw do grona amerykanskich neokonserwatystéw, wielokrotnie
przywolywatl Niebuhra, by uzasadni¢ konieczno$¢ zdecydowanej, militarnej
odpowiedzi na zagrozenie ze strony islamskiego terroryzmu. Gdy z kolei po
pewnym czasie zwigzal sig z liberalnym srodowiskiem ,The New York Timesa’,
ten sam Niebuhr zaczal mu stuzy¢ do uzasadnienia postawy bardziej pacyfi-
stycznej i zdystansowania si¢ wobec nurtu neokonserwatywnego np. w sprawie
wojny irackiej. Po wyborze Obamy na prezydenta USA Brooks podkreslal, ze
to dzieki Niebuhrowi prezydent opowiada sie za rozwiazaniami pokojowymi,
nawet pacyfistycznymi, dla dobra Ameryki i spolecznosci miedzynarodowe;j.
W tym samym czasie republikanski kandydat na prezydenta J. McCain znajdzie
u Niebuhra argumenty na rzecz swojej i swego $rodowiska wizji radykalnych
rozwigzan kwestii terrorystycznej®.

Powrét po latach do dawnych przekonan Niebuhra, uksztattowanych
nie tylko w innym kontekscie politycznym, ale i kulturowym i teologicznym,
potwierdza nieodzowno$¢ odwotywania si¢ do fundamentalnych tez chrze-
$cijafistwa. Szczegdlnie wazne jest tu uwzglednienie — bardzo dla Niebuhra
charakterystyczne — ulomnej i egoistycznej natury ludzkiej. Zycie spoteczne
w jego réznych wymiarach w ludzkiej historii nie osiagnie nigdy stanu dosko-
nalego. Struktury polityczne narodowe czy miedzynarodowe zawsze nosza
na sobie $lady ludzkiej grzesznosci, przez co zawsze potrzebuja korekty czy
reformy. Z punktu widzenia chrzescijaniskiego to tym bardziej potwierdza
koniecznos$¢ zaangazowania na rzecz sprawiedliwo$ci spolecznej i doskonale-
nia mechanizméw demokracji. Przy pelnej swiadomosci ludzkiej grzesznosci
Niebuhr odrzucal podejscie manichejskie, gdzie ludzie sa catkowicie 7li albo
catkowicie dobrzy. Czlowiek jest istota zwrdcona ku transcendencji, a zarazem

28 [...] Niebuhr has fallen out of fashion because 9/11 has revived the myth of our natio-

nal innocence. Lamentations about ‘the end of innocence’ became favorite clichés at
the time. Niebuhr was a critic of national innocence, which he regarded as a delusion
[...]. The self-righteous delusion of innocence encouraged a kind of Manichaeism di-
viding the world between good (us) and evil (our critics)" A. Schlesinger, Forgetting
Reinhold Niebuhr, ,The New York Times” (z 18.09.2005; www.nytimes.com).

2 Por. M. McCorkle, On Recent Political Uses of Reinhold Niebuhr: Toward a New Ap-
preciation of His Legacy, w: Reinhold Niebuhr and Contemporary Politics, s. 18-19.
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zmagaja sie w nim ciagle dobre i zle skfonno$ci*. Ten antropologiczny funda-
ment, w wielu aspektach wyrastajacy z teologii reformowanej, jest nieusuwalny
z niebuhrowskiej wizji $wiata, a zwlaszcza jego ksztaltu politycznego.

W interesujacej dla wielu antropologicznej wizji Niebuhra nietrudno
odkry¢ zwlaszcza elementy Pawlowe, augustynskie i intuicje Kierkegaarda,
zwykle w szerszym kontekscie teologii reformowanej Jana Kalwina. Idac za
$w. Augustynem, spoérdd trzech elementéw ludzkiej natury — umystu, ciata
i woli, wola ma znaczenie dominujace. Dlatego ludzkiej mysli zawsze towa-
rzysza jakie$ cele i intencje, a wskutek grzechu pierworodnego czlowiek stale
doswiadcza napie¢ miedzy pragnieniami. Dlatego Niebuhr niejednokrotnie
podkresla tajemniczo$¢ ludzkiego ,ja” przed samym soba i ostrzega, ze czlo-
wiek nie jest w stanie by¢ sedzia dla siebie samego®. Upadek Adama wszedt
na state w ludzka historie, chociaz dla niego, inaczej niz dla Augustyna, miato
to sens raczej symboliczny niz dostowny. Grzech jednak to zawsze jakas forma
pychy, co nie wyklucza grzechéw lenistwa, rozproszen czy zmystowych przy-
jemnosci, gdy czlowiek rezygnuje z ambicji i idealéw. To dlatego nieustannie
wskazywal na moralng powinnos¢ jednostek i narodéw do brania spotecznej
odpowiedzialnosci zwlaszcza za ksztalt ludzkiej historii. Jest to tym wazniej-
sze, ze pycha moze latwo prowadzi¢ cztowieka nie tylko do egoizmu w Zyciu
prywatnym, ale do dazenia do wtadzy i jej naduzywania w zyciu publicznym.
Ta grzeszna skltonnos$¢ w relacjach miedzygrupowych i miedzynarodowych
jest powszechniejsza niz w zyciu indywidualnym, a przez to bardziej grozna
w swoich skutkach, tym bardziej, gdy ulegaja jej ci, ktérzy sprawuja wiadze.
W tym doswiadczeniu czlowiek nie jest jednak pozostawiony samemu sobie.
Niebuhr wskazuje tu na samego Boga, ktéry jeden moze poméc czlowiekowi
stawi¢ czola ,swej wielko$ci i swej stabosci” i rozpozna¢ sens zycia pomimo
ulomnosci i ograniczono$ci ludzkiej kondycji. Jedynie wiara pozwala siegna¢
i odstoni¢ misterium ludzkiego zycia. Nawet jesli to tylko poznanie przez wia-
re jest ,jakby w zwierciadle” (1 Kor 13,12), to jednak jest to zawsze poznanie

30 Niebuhr’s insight into the ambiguity of our human condition — our sense of being

surrounded by transcendent mystery, while good and evil impulses struggle within
us — informs his books and his many shorter publications. It was his habit to write
against the Zeitgeist. When the dark clouds of fascism and Hitler’s Germany swept
over Europe, he published sermons under the tile Beyond Tragedy, which suggest the
darkness is real, even as hope reaches beyond despair” R. Crouter, Reinhold Niebuhr
on Politics, Religion and Christian Faith, New York: Oxford University Press 2010, s. 6.
»Since the impetus for my actions is not transparent, I am a mystery even to myself.
Self-evaluation is suspect, biased by wishful thinking and denial. 'm never in a po-
sition to be the best judge of my own behavior [...] There is a universal tendency to
overestimate one’s virtue, to have a relatively easy conscience and think that I have
truly earned or merited all the good things that have ever happened in my life” Tamze,
s. 47.
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realne, z ktérego czlowiek nie moze zrezygnowac®. Taki realizm poznania
i odniesienia do ulomnosci ludzkiej natury oraz §wiadomo$¢ koniecznosci
wiary nie stracily nic ze swej aktualnosci.

Dowartosciowanie pewnych intuicji i tez Niebuhra mozna odnie$¢ do
niektérych zagadnien z obszaru katolickiej wizji zycia spotecznego. Do takich
naleza z pewnoscia zagadnienia dobra i zla w zyciu spolecznym, grzechu spo-
tecznego, zasady solidarnosci czy dobra wspélnego. Obejmuje to tez rozumie-
nie i znaczenie osoby ludzkiej w spoleczenstwie. W tym sensie, cho¢ poglady
Niebuhra co do cztowieka jako podmiotu aktéw moralnych sa konsekwentnie
protestanckie (w duchu simul iustus et peccator), podobnie jak u Jana Pawta II
broni on podmiotowosci os6b w relacjach spolecznych. Chociaz czltowiek
jako istota spoleczna pozostaje w réznorakich i nieodzownych relacjach z in-
nymi osobami w spolecznosci, to osoba ludzka, a nie grupa jest podmiotem
dzialania moralnego. Jak sam grzeszny czlowiek doswiadcza dwuznacznosci
swoich wyboréw i decyzji, podobnie spotecznosc¢ i jej struktury, cho¢ czesto
konieczne dla obrony godnosci i osiagania ludzkich celéw, zarazem moga by¢
dla niego przeszkods, a nawet zagrozeniem (np. w postaci anarchii czy tyranii).
W tym sensie dla Niebuhra grzech szczegdlnie gleboko narusza ksztalt zycia
spolecznego, bardziej niz zycie jednostki. Dzieje sie tak, gdyz to czlowiek, a nie
grupa, ma zdolnos$¢ ,intelektualnej i moralnej autotranscendencji’; a przez to
przemiany. Grupa spoleczna dazy pierwszorzednie do wtadzy, a dobre skion-
nosci poszczegdlnych oséb moze fatwo zwréci¢ do egoistycznych celéw. Grupa
nie jest tez zdolna do zachowan moralnie godnych pochwaly czy wrecz he-
roicznych, a raczej prowadzi do niesprawiedliwosci. Nie wolno tez nie doce-
nia¢ wplywu grzechu na zycie spoteczenstw, narodéw i pafistw na najszerszej
plaszczyZnie miedzynarodowej®. Niebuhr jawi sie tu jako autor realistyczny

32 We are a mystery to ourselves in our weakness and in our greatness, and this mystery

can be resolved in part only as we reach into the height of the mysterious dimension of
the eternal into which the pinnacle of our spiritual freedom seems to rise. The mystery
of God resolves the mystery of the self into meaning [...]. Any interpretation of life
which denies this height of reality because it ends in mystery gives a false picture of the
stature of man. On the other hand any interpretation which seeks to comprehend the
ultimate dimension by the knowledge and the symbols of the known world also gives
a false picture of man. Such theologies obscure the finiteness of human knowledge.
We see through a glass darkly when we seek to discern the divine ground and end of
human experience, we see only by faith. But by faith we do see”. The Essential Reinhold
Niebuhr, s. 243-244. Por. R. Niebuhr, Discerning the Signs of the Times: Sermons for
Today and Tomorrow, New York: C. Scribner’s Sons 1946, s. 152-173.

»[...] groups lack the intellectual or moral self-transcendence of their individual mem-
bers. Their limited capacities for self-reflection and self-criticism restrict groups’ moral
behavior primarily to the pursuit of survival and power. Worse, a group (family, class,
nation, corporation) can co-opt members’ morally praiseworthy loyalty and altruism
into the service of collectively selfish or destructive ends [...]. In group life, then,
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i praktyczny, gdy nie ogranicza si¢ do gloszenia takich przekonan, ale dostrzega
konieczno$¢ np. systemu podatkowego czy opieki spolecznej, ktére skuteczniej
prowadza spoteczenstwo do dobra, niejako je wymuszajac i przekraczajac natu-
ralne ludzkie sktonnosci. Wida¢ tu tradycyjna, protestancka koncepcje pozytku
z prawa, ktére powstrzymuje niesprawiedliwos$¢ i ogranicza skutki grzechu
w zyciu spotecznym?. Jesli w $wietle niebuhrowskiej antropologii teologicznej
to indywidualny grzeszny czltowiek moze w sercu doswiadczy¢ zmieniajacego
zycie spotkania z Bogiem, to z kolei nie nalezy sie tego spodziewaé¢ w Zyciu
wspdlnoty, gdyz tam nie pojawi si¢ zbawiajaca taska, pokuta czy mitosierdzie®.

Poniewaz powazny dialog moze przynies$¢ korzysci dla obu stron, dostrze-
zenie istotnych aspektéw wizji teologiczno-etycznej Niebuhra moze poméc le-
piej zrozumiec i ukaza¢ pewne elementy katolickiej nauki spolecznej, zwlaszcza
w coraz bardziej pluralistycznym kontekscie wspélczesnego zycia spotecznego.
Moze to dotyczy¢ dla przyktadu glebszego dostrzezenia powaznych i wszech-
obecnych skutkéw grzechu w sferze spolecznej. Jego swoista ,hermeneutyka
podejrzliwosci” prowadzita go do odstaniania obecno$ci grzechu — zwlaszcza
jako pychy i lenistwa — we wszelkich obszarach zycia wspdlnotowego, w tym
takze w zyciu Kosciota. Nowe aspekty solidarnosci, jako normy i zasady zycia
spotecznego, da sie odczyta¢ w §wietle waznej u Niebuhra nauki o glebokiej
wspolzaleznosci jednostek i grup w ludzkiej historii i w spoteczenstwie. Mimo
powszechnego naruszenia przez grzech Bozego ksztaltu zycia wspdlnoto-
wego, Niebuhr wielokrotnie akcentuje konieczno$¢ zaangazowania na rzecz
»hiemozliwej mozliwosci” Jego dialektyczne ujecie zwraca uwage na niemoz-
liwo$¢ doskonalego upowszechnienia solidarnosci, a zarazem na jej zobowia-
zujacy wszystkich charakter. Niebuhr krytykowal réwniez brak radykalizmu
wérdd chrzescijan, takze wérod katolikow, jesli chodzi o moralna konieczno$é¢
zmagania si¢ z grzechem w wymiarze takze miedzynarodowym, czy o brak
gotowosci do przyjecia — jak pisal . Maritain — ,cierpienia z powodu solidar-
nosci” Rezygnacja z takiego radykalizmu jest zdrada postawy chrzescijaniskiego

possibilities for moral heroism are virtually nil, but the potential for injustice much
greater”. C.F. Hinze, The Drama of Social Sin and the (Im)Possibility of Solidarity:
Reinhold Niebuhr and Modern Catholic Social Teaching, ,Studies in Christian Ethics”
22(2009), nr 4, s. 452.

»We have to have a taxation system that demands more of us than we are inclined
to give voluntarily; and we must maintain a social security system that holds us re-
sponsible for the security of other families than our own beyond our natural inclina-
tion”. Love and Justice: Selections from the Shorter Writings of Reinhold Niebuhr, red.
D.B. Robertson, Cleveland—New York: Meridian Books 1957, s. 26.

% Por. C.E. Hinze, The Drama of Social Sin and the (Im)Possibility of Solidarity, s. 454-

455.

34

171



172

SZKICE EKUMENICZNE | PROTESTANCKIE

realizmu, czego efektem bedzie albo bezuzyteczno$¢ i marazm, albo pelna
pychy hipokryzja®.

Wobec coraz powszechniej narastajacego pluralizmu spolecznego, zwlasz-
cza ideowego, nie tylko w spoleczenstwie amerykarnskim, niebuhrowskie
zakorzenienie w religii (chrzescijanistwie) jest tym bardziej konieczne, by w pu-
blicznym dyskursie wlasciwie i skutecznie rozwigzywac problemy i odpowiada¢
na zagrozenia. Stad nie traci na aktualnosci jego ,wznoszenie si¢” ku filozofii
czy teologii. Nawet jesli §wiat Niebuhra, jego czaséw i okolicznosci politycz-
nych, spolecznych czy gospodarczych, nalezy do przeszlosci, nadal cenna jest
jego glebia i powaga traktowania spraw tego $wiata w $§wietle chrzescijanskiej
wiary i zawsze w duchu realizmu. A ,gdzie jest glebia, cor ad cor loquitur:
serce méwi do serca™’.

36 Por. tamze, s. 456-460. ,Given the human condition, the most significant synonym of
living together is suffering together |...]. The will to achieve a world-wide common task
must therefore be strong enough to entail a will to share in certain common sufferings
made inevitable by that task, and by the common good of a world-wide society. What
sufferings indeed? Sufferings due to solidarity” J. Maritain, Man and the State, Chicago:
University of Chicago Press 1951, s. 207.

37 M.E. Marty, The Lost Worlds of Reinhold Niebuhr, s. 572.



Przykazania koscielne
w protestantyzmie?

Problematyka przykazan koscielnych jest od dawna zwiazana z chrzesci-
janska tradycja. Ich formula ulegala zmianom w zaleznosci od kontekstu
historycznego i rozumienia swej misji przez Ko$ciét. Powazne naruszenie ich
miejsca w praktyce zycia chrzescijaniskiego, jak i na plaszczyznie dyscypliny
ko$cielnej dokonalo sie jako skutek postulatéw reformacji.

1. Protestantyzm wobec ,przykazan Kosciota”

Etyka protestancka z zasady nie dopuszcza mysli o jakichs$ ,przykazaniach
Ko$ciola” Istnieja tylko przykazania Boze, poznawalne ze stowa Bozego. Opiera
sie to na fundamentalnym zalozeniu reformacji o sola Scriptura jako zrédle
Objawienia, a stad i norm czy zasad moralnych (jesli w ogdle o takich mozna
moéwic). Nie istnieja eklezjalne normy moralno$ci. Ko$ciét jest z pewnoscia
waznym zagadnieniem w refleksji etycznej, ale nie w tym sensie, by byt Zrédtem
jakichkolwiek zasad postepowania chrzescijariskiego. Zadne zasady moralne
nie moga wiec mie¢ rangi ,przykazan Kosciola™.

»Apart from the commandments of God and rational insight, Protestant ethics re-
cognizes no ‘ecclesiastical’ norms of morality. The Church, the community of Jesus
Christ, is undoubtedly an important theme of Christian ethics, but it has no norms
of its own to contribute to the rules of moral behaviour. The moral principles which
are valid in the Protestant Church can never claim the character of ‘commandments
of the Church; especially as the Protestant Church recognizes no particular doctrinal
authority, apart from the word of God and its own common faith” W. Trillhaas, Moral
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Wiaze sie to z odmiennym sposobem podejscia do problematyki etycznej.
W tradycji katolickiej teologia moralna, bedac zwiazana z prawem, miata na
celu m.in. osadzanie ludzkich czynéw, stata wiec niejako w roli sedziego czy
zobowigzujacego nauczyciela — chciala pouczy¢ na temat prawa moralnego.
Laczylo sie to z jej charakterem profesjonalnym. W protestantyzmie natomiast
teksty etyczne nie majg takiego charakteru, nie zamierzaja osadza¢, sa raczej
pedagogiczne, przez co bardziej dwuznaczne, rozmyte, niejasne, nie podejmuja
zagadnien szczegétowych i nie rozstrzygaja. Prace teologéw nie maja takiego
»ko$cielnego” charakteru i nie sa skierowane do pastoréw czy ludzi, by ich
poucza¢ w sposob autorytatywny. Jest to widoczne zwlaszcza w luteranizmie,
gdzie zasadnicza nieche¢ do ,legalizmu” plyneta z tego, by nie doprowadzic¢
chrzescijanina do wykazywania si¢ przed Bogiem swoja moralng prawoscia,
ale by zawsze polegal on na Jego darmowej fasce. Natomiast w tradycji kalwin-
skiej tzw. trzecie uzycie prawa daje podstawe do nieco dalej idacej specyfikacji
i precyzji etycznej?.

Ponadto teologia moralna w KoSciele katolickim jest uprawiana i glo-
szona w kontekscie Magisterium Ecclesiae, wladzy nauczycielskiej Ko$ciota.
To Kosciél ostatecznie naucza, rozstrzyga i interpretuje moralne implikacje
Objawienia. Czego$ takiego nie ma w ogdle w protestantyzmie — tam nie ma
»ostatecznego punktu odniesienia i osadzenia” w kwestiach dobra i zfa mo-
ralnego. Nie ma tez wymogu, by teologowie byli wierni jakim$ konkretnym
moralnym naukom?®. Stad w etyce protestanckiej jest zdecydowanie wieksza
rozmaito$¢ pogladéw i ocen. Wyrasta to zasadniczo z zalozen reformacji,
gdzie odrzucono autorytet Ko$ciota nauczajacego, a akcent poszed! w kierunku
indywidualistycznym. Zadna wladza koscielna nie zapobiega tym rozbiezno-
$ciom i réznym ujeciom etycznym. Chociaz pewne pojecia charakterystyczne
zwykle sa tam zachowywane, jak np. ,dwa kroélestwa” w luteranizmie czy ,by-
cie uczniem” w anabaptyzmie. Etyk protestancki wiec ma wigksza swobode
w swoich poszukiwaniach. Podstawa jest dla niego zawsze Biblia, pomoca
rézni autorzy, ktérzy w przesztosci usitowali zrozumiec i wyjasnic¢ stowo Boze,

Theology II: Protestant, w: Encyclopaedia of Theology: A Concise Sacramentum Mundi,
red. K. Rahner, London: Burns & Oates 1975, s. 996.
2 Por. J.M. Gustafson, Protestant and Roman Catholic Ethics, s. 4.
»Protestant ethics has never been developed in a setting in which there is a supreme
court of appeals to adjudicate what is morally right and wrong. Nor have Protestant
theologians customarily worked under conditions which have so strongly required
loyalty to specific moral teachings and doctrines [...]. While the Bible has frequently
been a basis for authority in Protestant ethics, and the Torah and Talmud have been
in Jewish law and ethics, the criteria for determining what is ‘authoritative’ moral te-
aching in both of these traditions is much more complex than in the Catholic tradition”
Tamze, s. 5.
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ale nie ma takiej wladzy w Kosciele, ktéra autorytatywnie okreslataby, ze jest
tak albo inacze;j.

Warto doda¢, ze nieco inaczej rzecz ma si¢ w ujeciu anglikariskim. W an-
glokatolickiej tradycji High Church Koscié? jest o wiele bardziej dowartosciowa-
ny jako autorytet, réwniez na plaszczyznie moralnej. Ko$cidt jest tu wspdlnota
wiary, ktérej zostat obiecany Duch Swiety i w nim dziata, prowadzac do prawdy.
Niezastapiona role w tym Kosciele spelniaja biskupi i do nich przede wszystkim
nalezy gloszenie prawd wiary i moralno$ci. Poszlibysmy jednak zbyt daleko,
gdybysmy chcieli tu méwi¢ o Magisterium Ecclesiae. Tego nie ma, bo zadne
ludzkie orzeczenia nie moga rosci¢ sobie pretensji do ostatecznosci i absolutnej
prawdy. Grzeszno$¢ cztonkéw Kosciota domaga si¢ pokory, dlatego wazne jest,
by ludzkich opinii, z natury ograniczonych, nie przypisywa¢ samemu Bogu®.
Ten nurt anglikanizmu najbardziej wiec zbliza si¢ do tradycji katolickiej, jed-
nakze si¢ z nia nie utozsamia®. Natomiast ewangelicka tradycja anglikanizmu
(Low Church) i nurt liberalny (Broad Church) podtrzymuja poglad prote-
stancki, a wigc bardzo ograniczaja role Kosciota jako autorytetu nauczajacego.

Wspélczesny protestantyzm zdaje sobie wszak sprawe, ze jego metoda
i podejscie do zagadnienia Kosciola i jego nauczania, tak dogmatycznego jak
i moralnego, nie sa doskonale. Mozna spotkac sie z opinig, ze w srodowiskach
protestanckich da sie zauwazy¢ niewypowiedziane pragnienie posiadania wigk-
szego autorytetu w sprawach moralnych i moralnego nauczania. Jednakze
istniejacy pluralizm teologii, eklezjologii, opinii moralnych czy metod analiz
etycznych praktycznie to uniemozliwiaja®.

2. Z anglikanskiego punktu widzenia

Katolicka tradycja anglikanizmu, znana jako anglokatolicyzm, réwniez
w kontekscie omawianej problematyki przykazan koscielnych jawi sie jako

*  Por. H. Waddams, A New Introduction to Moral Theology, London: SCM 1964, s. 110-
113.

Wyjatkowo daleko w zblizeniu sie do katolickiego rozumienia autorytetu i misji Ko-
$ciota, jak sie wydaje, poszed! R.C. Mortimer (+1976), biskup Exeter. Por. The Elements
of Moral Theology, London: A.&C. Black 1947, s. 109-110; tenze, Christian Ethics,
London: Hutchinson’s University Library 1950, s. 22-25.

»In my judgment there is an unspoken longing in Protestant church bodies, and Pro-
testant-dominated ecumenical bodies, for greater authority for moral teaching. Plu-
rality of theologies, ecclesiologies, moral opinions, and methods of ethical analysis all
militate against the fulfilment of the longing” J.M. Gustafson, Protestant and Roman
Catholic Ethics, s. 136.
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wyrdzniajaca sie na tle calego protestantyzmu. Uznaje ona znaczenie tzw.
przykazan Kosciola dla zycia w pelni chrzescijaniskiego, cho¢ nie ma zgody co
do ich szczegélowej tresci. U podstaw katolickiego charakteru anglikanizmu
stoi przede wszystkim Richard Hooker (+1600), ktéry zaadaptowal teologie
tomistyczna dla swego Ko$ciota i wpisat teologie anglikariska w tradycje chrze-
Scijanstwa przedreformacyjnego. Ten katolicki charakter mial swéj bogaty
wyraz szczeg6lnie w tzw. teologii karolinskiej w XVII wieku’. Jeden z bardziej
znanych teologéw karolinskich, John Cosin (+1672), biskup Durham, w Col-
lection of Private Devotions z 1627 r.® wylicza m.in. przykazania ko$cielne. Byt
on wyjatkowo otwarty na tradycje i zwyczaje Koéciola rzymskokatolickiego
i wzywal do wprowadzenia szat i ksiag liturgicznych oraz wystroju oltarza na
wzoér rzymski, cho¢ réwnoczesnie odrzucal nauke o transsubstancjacji i pod-
wazal nierozerwalno$¢ malzenstwa. Jego wersja przykazan koscielnych obej-
mowala nastepujace zobowiazania: (1) zachowywac naznaczone dni $wiateczne;
(2) przestrzega¢ dni postnych z modlitwa i abstynencja; (3) zachowywac usta-
nowione zwyczaje i obrzedy koscielne bez oporu i sprzeciwu; (4) w czasach
naznaczonych uczeszcza¢ na publiczne modlitwy poranne i wieczorne Kosciota;
(5) przyjmowac Najswietszy Sakrament Ciata i Krwi Chrystusa z pobozno$cia
przynajmniej trzy razy w roku, z tego raz w czasie Wielkanocy, a dla lepszego
przygotowania sie do tego nalezy wyznac grzechy ksiedzu i otrzymac rozgrze-
szenie’. Latwo dostrzec, ze ten uklad anglikanskich przykazan koscielnych byt
wysoce zbiezny z podobnym nauczaniem katolickim.

W bardziej wspoélczesnych czasach na znaczenie przykazan ko$cielnych
zwrdcil uwage biskup Charles Gore (11932)°. W jednej z mniej znanych swo-

7 Teologowie karolifiscy (Caroline Divines) to dos¢ liczne grono uczonych duchownych

anglikanskich, zyjacych i tworzacych gléwnie, cho¢ nie wylacznie, za panowania w An-
glii Karola I (1625-1649) i Karola II (1660-1685). Ich twérczo$¢ uznaje sie za bardzo
znaczacg dla calego pdzniejszego rozwoju teologii i zycia koscielnego w Church of En-
gland. Akcentowali oni gléwnie katolicki charakter ustroju swojego Kosciofa i teologii
anglikanskiej, zwlaszcza eklezjologicznej, dogmatycznej i moralno-ascetycznej, chociaz
byli wéréd nich réwniez teologowie o nachyleniu purytanskim, a wiec pozostajacy
w tradycji kalwinskiej. Do najwazniejszych postaci teologii karoliriskiej nurtu katolic-
kiego nalezg: L. Andrewes, J. Taylor, R. Sanderson, W. Laud, R. Montague i J. Sharp.
Natomiast ku purytanizmowi sklaniali sie np. W. Perkins, W. Ames czy R. Baxter.
Wydanie krytyczne por.: J. Cosin, A Collection of Private Devotions, red. P.G. Stanwood,
D. O’Connor, Oxford: Oxford University Press 1967.

Por. dokladny tekst przykazan cytowany w: The Anglicanism: The Thought and Practice
of the Church of England Illustrated from the Religious Literature of the Seventeenth
Century, red. P.E. More, EL. Cross, London: SPCK 1935, s. 622.

Byt to wybitny przedstawiciel anglokatolicyzmu, wybitny i znany hierarcha anglikan-
ski, zalozyciel quasi-zakonnej Wspdlnoty Zmartwychwstania (The Community of the
Resurrection), biskup — kolejno — Worcester, Birmingham i Oksfordu. Kojarzy sie go
czesto z pojeciem tzw. liberalnego katolicyzmu, za ktérym krylo sie wezwanie z jednej
strony do zachowania tradycyjnej doktryny katolickiej, a z drugiej do uwrazliwienia na
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ich prac, The Religion of the Church: A Manual of Membership, podaje sie-
dem nastepujacych przykazan: (1) obowigzek udzialu w kulcie publicznym,
szczegOlnie w niedziele i inne dni $wiete; (2) obowigzek stuchania i czytania
Pisma Swietego; (3) obowiazek przyjmowania Komunii §w. przynajmniej trzy
razy w roku; (4) obowiazek dawania jalmuzny i dopelniania oplat koscielnych;
(5) zakaz zawierania malzenstw w zakresie oznaczonych stopni [pokrewien-
stwa i powinowactwa]; (6) obowiazek zachowywania postnych i §wiatecznych
dni Kosciola; (7) obowiazek sporzadzenia testamentu. Biskup Gore okresla te
»przykazania” jako ,obowiazki, ktére Kosciél anglikanski naklada na swoich
cztonkéw w [Common] Prayer Book i w kanonach™. Gore dodaje, ze ponadto
duchowni maja obowigzek odmawiania porannej i wieczornej modlitwy.

Jeden z wazniejszych anglikanskich podrecznikéw teologii moralnej
z konca XIX wieku, ktéry powstal w Stanach Zjednoczonych, The Cure of
Souls, wymienia podobne obowiazki, ktére nastepnie powtérzyt K.E. Kirk
w przedmowie do Notes on Sins and Their Remedies™. Zwraca si¢ tu uwage
na nastepujace ,przykazania Kosciola”™ obowigzek uczestnictwa we Mszy $w.
i zachowywania dni nakazanych, postu, spowiedzi, Komunii $w., jalmuzny, jak
i przestrzegania przepiséw zakazujacych zawierania malzenstwa w pewnych
okresach i w pewnych stopniach pokrewienistwa. Sa to konkretne powinnosci,
jakie Koscidt tradycyjnie nakladal na swoich wiernych. Latwo zauwazy¢ w tych
anglikanskich sformutowaniach bliskie podobienistwo do katolickich przykazan
koscielnych. Jak sie wydaje, Kosciét anglikanski nie uzywa jednak w oficjalnym
nauczaniu i duszpasterstwie pojecia ,przykazan koscielnych” Moga one jednak
mie¢ miejsce w nauczaniu niejako zwyczajnym, cho¢ jedynie tylko w nielicz-
nych srodowiskach anglokatolickich. Tylko tutaj bowiem uznaje sie implicite
taki autorytet Kosciota do nauczania w taki sposéb i stawiania wiernym kon-
kretnych wymagan o charakterze swego rodzaju przykazan.

W tym kontekscie warto zwr6ci¢ uwage na pewne wyjasnienia co do tych
»przykazan’, jakie daja L. Dewar i C.E. Hudson w swojej pracy Christian Mo-
rals'*. Méwiac o obowiazku zachowania dnia §wietego, podkreslaja, ze chociaz

nowe, intelektualne wyzwania wspoétczesnej kultury, krytycznych badan biblijnych, jak
i konieczno$ci nowego uwrazliwienia spolecznego chrzescijan. Poczatki liberalnego
katolicyzmu wiaza sie z glo$na praca, wydana pod jego redakcja Lux Mundi: A Series
of Studies in the Religion of the Incarnation, red. C. Gore, New York: Thomas Wittaker
1889.

W Cyt. za: L. Dewar, C.E. Hudson, Christian Morals: A Study in First Principles, London:
Hodder & Stoughton 1948, s. 239.

12 \W.W. Webb, The Cure of Souls: A Manual for the Clergy Based Chiefly upon Oriental

Authors, New York: James Pott 1892.

M. Donovan [i in.], Notes on Sins and Their Remedies: Together with the Christian’s

Mirror, London: Faith Press 1935.

4 Por.s. 240-249.
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nie byl on wprost zapisany w Book of Common Prayer, ktéra jest podstawowa
anglikanska ksiega liturgiczna, to jednak rozumie sie jego warto$¢ i potrzebe dla
prawdziwie chrzescijanskiego zycia. Zawiera si¢ w tym obowiazek uczestnictwa
w Eucharystii, a ze strony ksiedza obowiazek jej celebrowania i wygloszenia
homilii. Pisal o tym sam krél Henryk VIII w Necessary Doctrine of a Christian
Man, gdzie wyjasnial, ze ,naruszaja IV przykazanie Ci, ktérzy bez powaznej
przeszkody opuszczaja Msze w dzien $§wiateczny™®. Uczestnictwo w liturgii
dla oddania czci Bogu jest szczegdlnie wazne dla czlowieka wierzacego, gdyz
kult ma pierwszenstwo przed pouczaniem i wychowywaniem moralnym. To
grozne przesuniecie akcentu ku wasko rozumianemu pouczaniu moralnemu,
czyli moralizmowi i niedocenianie miejsca kultu w zyciu chrze$cijanskim, dato
sie zauwazy¢ w niektérych poprawkach wprowadzanych do Book of Common
Prayer. Warto tu odwola¢ sie do XX-wiecznej odnowy anglikanskiej teologii
moralnej. Jeden z wazniejszych jej postulatéw to zdecydowane dowartoscio-
wanie kultu Bozego (worship) w zyciu chrzescijaniskim. Kenneth E. Kirk pisze,
ze kiedy czlowiek w postawie uwielbienia zwraca si¢ do Boga, nastepuje to,
co tradycja chrzescijariska okre$la mianem nawrdcenia. Tak nawrécona du-
sza zaczyna coraz bardziej upodabnia¢ si¢ do Boga, nabierajac réwnoczesnie
Jego mocy. Spotkanie miedzy Bogiem a czlowiekiem dokonuje sie na spos6b
osobowy. Wielbigc Boga, pelnego ,czystosci, Swietosci, mitosierdzia, mitosci
i lito$ci’, cztowiek upodabnia sie do Niego i realizuje te same idealy w swoim
zyciu. Charakter Boga stopniowo ksztaltuje charakter cztowieka’. Na tej drodze
Bdg jako milosierny sprawia, ze i cztowiek staje sie¢ miltosierny, Boza taskawos¢
i pokora rodzg podobne postawy w wielbiagcym Boga czlowieku. Ten $cisty
teocentryzm wiary i postaw otwiera przed czlowiekiem ostateczna droge do
$wietosci. Postepujac na niej chrzescijanin coraz bardziej spontanicznie dostaje
sie pod wplyw taski, czyli dzialajacej i skutecznej Bozej milosci. Jego wiara
owocuje i dopelnia sie czynami.

W kulcie dokonuje si¢ podstawowe powiazanie wiary i zycia. Kult chrzesci-
janski, jako uobecnienie zbawczych dziet Bozych wzgledem czlowieka zwlasz-
cza na plaszczyznie sakramentalnej, jest najpelniejszym przekazem prawdy
o Bogu i o Jego zbawczej woli wobec ludzi. Zycie ludzkie jawi sie tutaj jako

15 [..] among breakers of the Fourth Commandment [are] those who ‘having no lawful

impediment, do not give themselves upon the holy day to hear mass”. Cyt. za: L. De-
war, C.E. Hudson, Christian Morals, s. 241.

»Slowly or quickly [...] the focus of unselfconscious devotion is transferred from its
original localized objective to a personal God, whose most intimate characteristics
are those of purity, holiness, mercy, love and pity. As this transference takes place,
the worshipper’s character grows in likeness to the character of his God, and purity,
holiness, love and their fellow-virtues spring to life in all the unselfconscious beauty
of saintliness” K.E. Kirk, The Threshold of Ethics, London: Skeffington & Son 1933,
s. 167.
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pelna zaufania odpowiedz czlowieka na Bozy dar. Jednakze w worship dzieje
sie jeszcze wiecej, bo nastepuje tu najglebsza przemiana czlowieka w jego fun-
damentalnej relacji do Boga. W tym sensie kult w rozumieniu chrzescijanskim
jest podstawa zycia moralnego. Worship jest tu wyrazem i uaktualnieniem
tajemnicy paschalnej. Kult Bozy wiec celebruje i prowadzi do pojednania czlo-
wieka z Bogiem. Zblizajac si¢ do Boga, czlowiek staje si¢ nowym stworzeniem
i odkrywa normatywna wizje swojego zycia. Spotkanie z Bogiem w duchu
uwielbienia pozwala czlowiekowi odkry¢ na nowo droge Zyciowa, ktéra reali-
zuje si¢ jako odpowiedz na paschalne samoofiarowanie si¢ Boga. Takie ujecie
kultu Bozego w chrzescijanistwie potwierdza fundamentalng zaleznos$¢ stwo-
rzenia od Stwdrcy, ktére nabrato nowych wymiaréw w wydarzeniu paschalnym
i potwierdza moralne implikacje kultu, ktéry przemienia samego czlowieka
i daje mu zobowiazujaca wizje zycia?.

W swoim komentarzu do przykazania o poscie Dewar i Hudson zwracaja
uwage na zanik tej praktyki wsréd swoich wspétbraci. Krytycznie odnosza sie
réowniez do pewnych zmian, jakie wprowadzono do Book of Common Pra-
yer w 1928 r. Stwierdza sie tam, ze chociaz post jako przygotowanie przed
Komunia $w. ,to starozytny i godny pochwaly zwyczaj’, to jednak decyzje
0 jego zachowywaniu pozostawia si¢ sumieniu kazdego wiernego. Autorzy
oceniaja krytycznie takie podejscie do praktyk postnych, nazywajac je z pewna
dozj ironii jako ,typowo anglikanskie”. Majac na uwadze przynaleznosc¢ catej
Wspdlnoty Anglikanskiej do ,wielkiego Kosciota” i zdecydowany szacunek
»prawdziwie katolickiego autorytetu i tradycji” Kosciota w zyciu moralnym,
zalecaja, by wszyscy przywiazywali wieksze znaczenie do postawy postnej. Tym
bardziej ze Kosciét przez wieki, zaréwno na Wschodzie, jak i na Zachodzie
az do reformacji, nigdy nie wahat sie okazywa¢ posluszenstwa w tym zakre-
sie i przestrzegac¢ tego zwyczaju'®. W Book of Common Prayer wymienia sie
16 $wiat, przed ktérymi nalezy obchodzi¢ wigilie, a w zwiazku z tym zachowa¢
post. Ponadto wyraznie charakter postny ma Wielki Post i wszystkie piatki

»Worship relates faith and life. In worship the story of Christian faith is told, including
both an understanding of God and God’s purposes and of the life in response to God.
But worship does more than express the meaning of Christian faith [...]. In worship
the participant is changed and formed in relation to God” T.F. Sedgwick, Sacramental
Ethics: Paschal Identity and the Christian Life, s. 14-15.

Por. L. Dewar, C.E. Hudson, Christian Morals, s. 242. Nieco uwagi poswieca temu
zagadnieniu Kirk i wskazuje, ze anglikanin nie powinien si¢ czu¢ formalnie zobo-
wigzany do postu przed Komunig, ale réwnoczesnie nie wolno mu zlekcewazy¢ tej
dawnej i waznej praktyki. Jej znaczenie widzi jednak w zasadzie jako pozytecznej dla
utrwalenia dyscypliny i postepu w rozwoju moralno-duchowym. Por. Conscience and
Its Problems: An Introduction to Casuistry, London: Longmans, Green & Co. 1927,
s. 277-279.
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w ciagu roku, jak tez jeszcze kilka innych specjalnych dni**. Wydana w 1980 r.
The Alternative Service Book jako ,,dni umartwienia i samozaparcia” wymienia
Srode Popielcowa, Wielki Piatek, Wielki Post, jak tez wszystkie piatki w ciagu
roku, jesli nie wypadaja wtedy wazniejsze $wieta®.

Nalezy takze doceni¢ przykazanie o dawaniu jalmuzny w zyciu chrzescijan-
skim. Powinna ona by¢ wyraznie zaliczona do tych obowigzkéw, ktérych Ko-
$ciol domaga sie od swoich wiernych. Jednoczesnie trzeba odréznia¢ jalmuzne
od opftat, ktére sa formalna powinno$cia w stosunku do Ko$ciota. Chodzi tu
o to, co kazdy wierny ma obowiazek ptaci¢ Kosciolowi za otrzymana postuge
o charakterze duchowym. Nie wolno tego przedstawia¢ jako ofiar czy daréw,
jakie chrzescijanin sklada, bo s3 to zwyczajnie nalezne oplaty. Zwyczajem
anglikanskim bylo skladanie takich regularnych optat co roku, badz nawet co
miesiac. Te oplaty stuza podtrzymaniu dziatalnosci Kosciota czy jej poszerza-
niu. W zakres tego przykazania o obowiazku szeroko rozumianej jalmuzny
nalezy wiec zaliczy¢ trzy rodzaje naleznych oplat i ofiar: optaty za otrzyma-
ne od Kosciola duchowe dobrodziejstwa; ofiary sluzace udostepnieniu tych
dobrodziejstw innym oraz tzw. uczynki milosierne co do ciala i co do duszy.
W XVII wieku szczegélowo wiele z nich wymienial Jeremy Taylor, jeden z naj-
wazniejszych teologéw karolinskich, a Kirk przypomnial je w swojej pierwszej,
waznej pracy Some Principles of Moral Theology and Their Application®. Ich
tres¢ jest niemal identyczna z formula znang w tradycji katolickiej*>.

Problematyka przykazan koscielnych w ujeciu anglikanskim obejmuje
réwniez regulacje dotyczace zawierania malzenstw miedzy osobami spokrew-
nionymi czy pozostajacych do siebie w stosunku powinowactwa. Punktem
odniesienia sa tu tzw. tablice arcybiskupa Parkera z 1563 r., zawarte w Book of
Common Prayer®®. OkreSlaja one szczegélowo, od jakiego stopnia pokrewieni-
stwa i powinowactwa mozliwe jest zawarcie waznego zwiazku malzenskiego.
Na przestrzeni historii wprowadzano tu pewne zmiany, ktdre z racji szczegdl-
nego powigzania panstwa i Kosciota w anglikanizmie dodatkowo wigzaly sie
z decyzjami i aktami prawnymi, podejmowanymi przez parlament. Ponadto
z racji specyficznej struktury calej Wspdlnoty Anglikanskiej podzielonej na
autonomiczne prowincje, faktycznie w tych regulacjach istnieja pewne zréz-

Y Por. The Book of Common Prayer [1662], s. LVIL.

20 Por. The Alternative Service Book 1980, London: Clowes/SPCK — Cambridge: Cam-
bridge University Press 1980, s. 22.

London: Longmans, Green & Co. 1920.

»Ihe corporal works of mercy are: to feed the hungry; to give drink to the thirsty; the
clothe the naked; to redeem the captives; to visit the sick; to entertain strangers; to
bury the dead. The spiritual works of mercy are: to teach the ignorant; to counsel the
dubious; to admonish sinners; to comfort the afflicted; to pardon offenders; to succour
the weak; to pray for all men” Tamze, s. 169, przyp. 1.

2 A Table of Kindred and Affinity, w: The Book of Common Prayer, s. 630.
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nicowania wéréd poszczegélnych jednostek koscielnych. Generalnie wyréznia
sie trzy rodzaje zwigzkéw malzenskich zakazanych z racji nadmiernej bliskosci
pokrewienstwa czy powinowactwa: zwiazki zakazane z prawa Bozego natural-
nego, a wiec zakazane wszedzie i zawsze; zwigzki zakazane z prawa Ko$ciota
Chrystusowego, powszechnie przyjmowanego; zwiazki zabronione przez Ko-
$ciél w rozmaitych okresach i miejscach?.

Problem przykazan koscielnych znajduje wiec wyraz w tradycji prote-
stanckiej w sposdb odmienny od ujecia katolickiego. Z pewnoscia okreslone
praktyki, zalecane czy nakazywane przez przykazania ko$cielne, znajduja takze
swdj wyraz i miejsce w zyciu chrzescijan réznych tradycji poreformacyjnych.
Wszedzie chrzescijaristwo wskazuje np. na warto$¢ uczestnictwa we wspol-
nych aktach kultu, dowarto$ciowuje pewne formy pokuty i postu czy wzy-
wa do jalmuzny. Protestantyzm jednak z zasady nie nadaje tym wezwaniom
formy ,przykazan’, ktéra przynalezy tylko wezwaniom Dekalogu, jak tez nie
zobowigzuje wiernych do ich formalnego przestrzegania. Natomiast wyjatko-
we podobienistwo do katolickiej formy przykazan Ko$ciota mozna dostrzec
w katolickiej tradycji anglikanizmu, gdzie w réznych okresach historycznych
z r6zna moca zobowiazujaca gloszono wiernym wskazane obowiazki i praktyki
zycia chrzescijanskiego.

2% Por. L. Dewar, C.E. Hudson, Christian Morals, s. 246-247.
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hrzescijanistwo od poczatku dokonywato refleksji nad Bozym stowem, ktére

odstania przed czlowiekiem wielko$¢ Bozego obdarowania, jak i zobo-
wigzania. Dotyczy to takze wezwania, jakie Stwoérca skierowal do pierwszych
ludzi w stowach: ,Badzcie plodni i rozmnazajcie si¢” (Rdz 1,28). Te same stowa
zabrzmia wyraznie takze wtedy, gdy po wielkim potopie Noe wraz z rodzina
wysiadl z arki na suchy lad (por. Rdz 9,1.7). To zadanie, jakie Bog stawia przed
czlowiekiem, okresla sie najczesciej mianem prokreacji. Etymologicznie wyraza
sie tu uczestnictwo czlowieka w Boskim stwarzaniu (creatio), gdzie cztowiek
dziala niejako w imieniu samego Stwoércy (pro-creatio). W ten sposéb odstania
sie dobro¢ i wielko$¢ tego zadania rodzaju ludzkiego, mezczyzny i kobiety,
ktorzy lacza sie stajac sie jednym ciatem (por. Rdz 2,24).

1. Sw. Augustyn i $w. Tomasz z Akwinu

Mysl chrzescijaniska, wychodzac z Bozego Objawienia, od poczatku pod-
kreslata podwdjne znaczenie malzeristwa i samego zjednoczenia malzenskiego
meza i zony, jednoczacy i prokreacyjny. Wymiar prokreacyjny uwazany byl
dlugo za najwazniejszy. Z czasem coraz bardziej dowartosciowywano takze
aspekt jednoczacy, budujacy wspélnote miedzy matzonkami. W okresie patry-
stycznym szczeg6lnie znaczaca byta mysl $w. Augustyna, dla ktérego gtéwnym
celem zjednoczenia seksualnego jest prokreacja. Aktywno$¢ seksualna moze
mie¢ miejsce jedynie w malzenstwie, ktére ma trzy cele: potomstwo (proles),
wierno$¢ i unikanie cudzotéstwa (fides) oraz sakramentalny charakter zwigzku
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malzonkéw (sacramentum). Augustyn méwi tez wyraznie o potrzebie budo-
wania wspélnoty Zycia przez malzonkéw. Natomiast sam akt seksualny z woli
Bozej jest dobry, chociaz zostal naznaczony grzesznym pozadaniem po grzechu
pierworodnym. Dlatego kazdy malzonek powinien rozumnie kierowa¢ swoim
cielesnym zachowaniem, a nie poddawac si¢ namietno$ciom czy popedowil.
Ten zasadniczo pozytywny stosunek do ludzkiej ptodnosci byl wczesniej rady-
kalnie odrzucany przez poglady manichejskie. Dla manichejczykéw wszystko,
co materialne i cielesne, bylo zte. Dlatego tez ptodzenie potomstwa bylo za-
chowaniem z istoty grzesznym, ktére nalezy zdecydowanie odrzuci¢, zeby nie
stac sie niewolnikiem ,kroélestwa ciemnos$ci”.

Mysl $redniowieczna swdj najpelniejszy wyraz znalazta w doktrynie
$w. Tomasza z Akwinu. Jest tutaj podtrzymana Augustynowa nauka o trzech ce-
lach matzenstwa. Tomasz uwzglednial tez sugestie rzymskiego prawnika Ulpia-
na, ktéry podkreslal moralny wymiar ludzkiej natury, wspélnej dla wszystkich
stworzen. Kryteria moralnej odpowiedzialnosci ludzkiego dziatania opieraja sie
na jego rozumnosci i wolnosci, jak i na calo$ciowej strukturze ludzkiej osoby.
W omawianym kontekscie uwypukla sie ptodnos¢ aktu wspélzycia malzen-
skiego. Akwinata podtrzymuje przekonanie, ze wspélzycie seksualne moze
mie¢ miejsce jedynie w trwalym i monogamicznym zwiazku. Jednoczesénie
wiecej uwagi po$wieca potrzebie budowania wspdlnoty przyjazni i milosci,
jaka winna taczy¢ meza i Zone.

2. Reformacja

Reformacja z jednej strony przejeta dotychczasowe dziedzictwo, a z drugiej
whniosta swoje akcenty do problematyki ludzkiej seksualno$ci. U Lutra dostrze-
ga sie silny wplyw sw. Augustyna. Podtrzymuje on jego poglad, ze prokreacja
jest jedynym usprawiedliwieniem dla wspo6tzycia matzenskiego, ale nawet tutaj
wida¢ moralng dwuznaczno$¢ pozadania seksualnego. Uwaza malzenstwo
za cenne Boze powolanie, odrzucajac jednak jego charakter sakramentalny.
W zwiazku malzenskim, pomimo réwnej godnosci obojga, zona winna by¢
poddana mezowi.

Wieksze dowartosciowanie dla wymiaru wspélnotowego malzenstwa widac
w nauczaniu Kalwina, ktéry generalnie bardziej zwraca uwage na spoleczny

1 Por. L.S. Cahill, Sexual Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 581.
2 Por. ]. Macquarrie, Manichean Ethics, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 365-
366.
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wymiar zycia ludzkiego. Prokreacja jest takze dla niego celem zjednoczenia
seksualnego, a sam akt zjednoczenia malzenskiego jest swiety. Nie wolno réw-
nocze$nie nie docenia¢ réwniez catej wspélnoty zycia matzonkéw. Pomimo
relacji partnerskiej Kalwin sadzi, ze nawet przed grzechem Ewa byla poddana
Adamowi. Ogélnie, zwlaszcza w swym nurcie kalwinskim, reformacja widzi
malzenstwo jako powotanie do stuzby Bogu, Kosciotowi i spoteczenstwu. Od-
bierajac mu charakter sakramentalny, reformatorzy sklaniaja sie do nadania
jego moralnosci charakteru bardziej prywatnego. W tym sensie protestanc-
ka nauka o moralnosci zycia malzenskiego i seksualnego stopniowo staje sie
w mniejszym stopniu przedmiotem zainteresowania i nauczania Kosciota®.

W nauce moralnej reformatoréw da si¢ takze wysledzi¢ przekonanie, ze
wlasciwie dla usprawiedliwienia zjednoczenia seksualnego malzonkéw nie
jest konieczna prokreacja. Stad pojawialy sie liczniejsze akcenty na wymiar
jednoczacy wspdlzycia malzenskiego, ktéry takze wyrasta z Bozego planu.
Prokreacja réwnoczes$nie zachowywala charakter obowigzujacy dla matzonkéw.
W ten sposéb tradycja protestancka az po wiek XX odrzucata dopuszczalnos¢
stosowania $rodkéw kontroli urodzen®.

3. Anglikanizm

Z racji wewnetrznej struktury calego protestantyzmu nie mozna tam
ustali¢ jednolitego nauczania. Rézne wspdlnoty i tradycje zajmuja bardziej
jednolite czy rozbiezne stanowiska. Wiasciwie dopiero w XX wieku pojawily
sie wyrazne glosy dopuszczajace z moralnego punktu widzenia stosowanie
srodkéw czy zachowan zapobiegajacych prokreacji. Szczegélne znaczenie miata
decyzja biskupow anglikanskich na Konferencji Lambeth w 1930 r. Biskupi
uznali, ze obok samokontroli dopuszczalne moralnie sg takze ,inne metody”
regulacji pocze¢. Dotyczy to jednak sytuacji, gdy jest jasny moralny obowia-
zek ograniczenia czy powstrzymania si¢ od prokreacji ze strony malzonkéw,
a z waznych powodéw nie mozna zachowac catkowitej abstynencji seksualnej’.

»By taking away the sacramental status of mamtrimony, thus remowing it from the
purview of ecclesiastical regulation, they make its institutionalization a civil affair and
tend to make its morality more private” L.S. Cahill, Sexual Ethics, s. 582.

Por. V. Demarinis, A.]. Dyck, Procreation, w: A New Dictionary of Christian Ethics,
s. 499-500.

Por. Lambeth Conference 1930, The Resolutions, nr 15 (www.anglicancommunion.org);
Lambeth Conference 1958, The Resolutions, nr 115 (www.anglicancommunion.org);
J.T. Noonan, Contraception: A History of its Treatment by the Catholic Theologians
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Trzeba jednak zauwazyd¢, ze ta opinia nie zostala przyjeta powszechnie w $ro-
dowiskach anglikanskich moralistéw. Jeden z czotowych teologéw moralistow
anglikanskich, R.C. Mortimer, jeszcze w 1947 r. pisal, Ze uzywanie $rodkow
antykoncepcyjnych jest ,nienaturalne, bo wprost sprzeciwia sie celowi, do
ktérego zmierza akt seksualny”®.

Taka opinia anglikanska, zdecydowanie odrzucajaca moralna akceptacje
antykoncepcji, jest jednak rzadko spotykana i bywa okres$lana jako ,anachro-
niczna”. Ponownie Koscidt anglikanski powrdécit do tej problematyki na kon-
ferencji biskupéw w 1958 r. Poprzedzit je oficjalny raport poswiecony tematyce
zycia rodzinnego®. Biskupi anglikanscy, w kontekscie nauki o odpowiedzial-
nym rodzicielstwie, potwierdzili prawde o dwojakim znaczeniu zjednoczenia
malzenskiego — prokreacyjnym i relacyjnym, czyli wzmacniajacym wzajemna
relacje miedzy malzonkami. Uznali jednak, ze poniewaz w samym porzadku
naturalnym nie kazdy akt seksualny prowadzi do poczecia nowego Zycia, a wiec
nie osiaga celu prokreacyjnego, stad uzywanie ,sztucznych” srodkéw zapo-
biegajacych poczeciu jest ,prostym poszerzeniem, a nawet bardziej godnym
zaufania udoskonaleniem, zjawiska dajacego si¢ znalez¢ w naturze™.

Podobnga argumentacje strony anglikanskiej mozna odnalez¢ w wydanym
przez Anglikansko-Rzymskokatolicka Miedzynarodowa Komisje Teologiczna
w 1994 r. ekumenicznym dokumencie dotyczacym problematyki moralnosci
chrzescijanskiej. Tekst ten potwierdza wspélne przekonanie, ze ludzka sek-
sualnosc jest czescia Bozego dziela stworzenia. Dlatego nie mozna jej odrywac
od calo$ciowej wizji czlowieczenistwa, w ktérej ludzka plciowosé znajduje
swoj pelny i prawdziwy wyraz". Odnosnie do kwestii antykoncepcji angli-
kanie podzielaja przekonanie katolickie, Ze ptodnos¢ malzenska jest z woli
Bozej istotnym dobrem tego zwiazku. Wylaczenie prokreacji bez waznych,
usprawiedliwiajacych racji przeczyloby samej naturze malzenstwa. Nie do
przyjecia jest tez ,mentalno$¢ antykoncepcyjna” Malzonkéw w ich wspdélnym

and Canonists, Cambridge: Belknap Press of Harvard University Press 1965; tenze,
Contraception, w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 125.
©  The Elements of Moral Theology, London: A&C Black 1947, s. 178. Interesujaca wsp6t-
czesng opinie protestancka, uznajaca uzywanie srodkéw antykoncepcyjnych za grzesz-
ne, por. C.D. Provan, The Bible and Birth Control, Monongahela: Zimmer 1989.
Por. R. Higginson, Dilemmas: A Christian Approach to Moral Decision-Making, Lon-
don: Hodder & Stoughton 1988, s. 88.
8 Church of England, The Family in Contemporary Society, London: SPCK 1957.
Anglikanski ,Raport nie dostrzegal zadnej rozstrzygajacej moralnej réznicy pomie-
dzy uzywaniem metody rytmu i uzywaniem innych, bardziej sztucznych $rodkéw
dla zapobiezenia poczeciu” R. Higginson, Dilemmas: A Christian Approach to Moral
Decision-Making, s. 89. Por. H. Waddams, A New Introduction to Moral Theology,
London: SCM 1964, s. 146-150.
0 ARCIC II, Life in Christ: Morals, Communion and the Church.
Por. tamze, nr 55-58.



ANTYKONCEPCJA W OCENIE PROTESTANCKIEJ

zyciu winna charakteryzowaé postawa odpowiedzialnego rodzicielstwa. Sam
akt matlzenski niesie w sobie dwa istotne ,,dobra” malzenstwa, zjednoczenie
w milosci i ptodno$¢. Otwarcie na te dobra decyduje o moralnej integralnosci
intymnego zjednoczenia meza i zony. Wedlug anglikanéw jednak wystarczy,
ze milo$¢ i ptodno$¢, wyrazane przez wspolzycie matzonkéw, bedzie ,cha-
rakteryzowalo zwiazek malzenski jako calo$¢” Nie musi si¢ wiec przejawiac
w kazdym poszczegdlnym akcie zjednoczenia malzeniskiego. Stad dla waznych
racji anglikanie dopuszczaja antykoncepcje'.

4. Inne nurty protestanckie

Decyzja Lambeth Conference z 1930 r. doprowadzita do wyrazenia po-
dobnych opinii przez rézne wspdlnoty protestanckie. Za zgodne z wymogami
moralnosci chrzescijaniskiej antykoncepcje uznaly m.in. Kosciét metodystyczny,
Koscioly luteranskie, reformowane czy kongregacjonalisci. Sposréd znanych
teologéw protestanckich podzielali te opinie m.in. K. Barth, E. Brunner czy
R. Niebuhr. Swiatowa Rada Ko$cioléw wydata w 1959 r. specjalne o$wiadczenie,
gdzie stwierdzano, Ze nie istnieje ,zadna moralna réznica miedzy korzystaniem
z okresu nieplodnego a sztucznymi przeszkodami dla polaczenia sie¢ nasienia
meskiego i jajeczka czy lekami regulujacymi owulacje™.

Koscidt prezbiterianski w USA w 1930 r. nie potepil wyraznie uzywania
srodkéw antykoncepcyjnych, jak uczynil to uprzednio w roku 1862. Natomiast
w 1959 r. oficjalnie uznal moralna dopuszczalno$¢ antykoncepcji. Zmiane
swojej opinii uzasadnial ,nowa historyczna sytuacja’, ktéra winna wzia¢ pod
uwag nastepujace czynniki: niebezpieczenstwo przeludnienia; konieczno$¢
nowego teologicznego spojrzenia na seksualno$¢ matzenska tak, by zachowac
dystans do ,rzymskokatolickiego zaabsorbowania prokreacjq’, jak i nie popas¢
w skrajne przeakcentowanie samej relacji miedzy mezem i zong jako najwaz-
niejszego dobra malzenstwa; oraz rosnace nowe ekumeniczne rozumienie
odpowiedzialnego rodzicielstwa. Pewne znaczenie dla takiej ewolucji pogladow

»Ihe immediate point at issue in this controversy would seem to concern the moral
integrity of the act of marital intercourse. Both our traditions agree that this invol-
ves the two basic ‘goods’ of marriage, loving union and procreation. Moral integrity
requires that husband and wife respect both these goods together. For Anglicans, it
is sufficient that this respect should characterise the married relationship as a whole;
whereas for Roman Catholics, it must characterise each act of sexual intercourse”
Tamze, nr 81.

J.T. Noonan, Contraception, s. 125.
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mial takze narastajacy ruch feministyczny, obecny réwniez w srodowiskach
chrzescijanskich™.

Do$¢ wyrazny wplyw na upowszechnienie opinii o moralnej dopuszczal-
nosci antykoncepcji w $§wiecie protestanckim mialy réwniez dyskusje demo-
graficzne, w ktérych czesto gloszono zagrozenie wspdlczesnego $wiata przez
przeludnienie. Wielu moralistéw protestanckich opowiedzialo si¢ wtedy za
zdecydowanym upowszechnianiem dostepu do $rodkéw antykoncepcyjnych
(a nawet do tzw. bezpiecznego przerywania cigzy), azeby ograniczy¢ przy-
rost naturalny. Autorem jednej z pierwszych glo$nych opinii w tej kwestii byt
R.M. Fagley. Wzywal on — jak to okreslal — do ekumenicznego planowania
rodziny, ktére dopuszcza sztuczne $rodki kontroli urodzin, w tym antykoncep-
cje i aborcje®. To stosunkowo powszechne przekonanie protestantéw znalazto
wyraz takze w wypowiedzi luteraniskiego duchownego, J.B. Martina-Schramma,
ktéry do moralnie dopuszczalnych zasad planowania rodziny zalicza antykon-
cepcje i dobrowolne przerywanie cigzy’.

14 Por. V. Demarinis, A.]. Dyck, Procreation, s. 500-501; M.A. Farley, Feminist Ethics,
w: A New Dictionary of Christian Ethics, s. 229-231.

15 Por. R.M. Fagley, The Population Problem and Family Planning, ,The Ecumenical Re-
view” 11(1958), nr 1, s. 22-35.

16 Por. Population Growth and Justice, w: A. al-Hibri, D. Maguire, ].B. Martin-Schramm,
Religious and Ethical Perspectives on Population Issues, Washington, DC: Religious
Consultation on Population, Reproductive Health and Ethics 1993, s. 17-18; S. Nowo-
sad, Wspdiczesne zagadnienia demograficzne i moralna ocena proponowanych rozwig-
zan, ,Roczniki Teologiczne” 42(1995), z. 3, s. 95-96.



Z zagadnien etycznych luteranizmu
w kontekscie ekumenicznym

hrzescijanistwo poczatku trzeciego tysiaclecia zwraca sie na nowo ku swoim

zrédtom, ku Bozemu Objawieniu, by mie¢ pelna swiadomos$¢ swojej toz-
samo$ci. Réwnoczesnie na nowo podejmuje wysitek rozpoznania okolicznosci
i wyzwan, jakie przynosi swiat. W istocie jest to staly proces, bez ktérego
powszechna misja zbawienia, zlecona Ko$ciotowi przez Chrystusa, nie mogta-
by by¢ urzeczywistniona. Ko$ciét ma swiadomosé swego nadprzyrodzonego
pochodzenia i postania, w czym towarzyszy mu nieustanna asystencja Bozego
Ducha. Jakkolwiek ma réwniez swiadomos$¢ niemocy i grzesznosci, charaktery-
zujacych kondycje ludzkiego partnera dialogu zbawienia. Stad lud Bozy, moca
wiary i chrztu wszczepiony w Zbawiciela, winien stale dokonywaé rachunku
sumienia z wierno$ci sfowu Boga. Oznacza to uznanie wlasnych grzechéw,
ktéore w przesztosci doprowadzily do glebokich podziatéw miedzy uczniami
Chrystusa, a dzisiaj nie pozwalaja skutecznie glosi¢ Ewangelii wszystkim na-
rodom. Z takim przekonaniem wiary Kosciét katolicki odczytuje ekumenizm
jako imperatyw, od ktérego nikt nie moze si¢ dyspensowac. To nieusuwalny
element drogi Kosciota, na ktdrej wiernosci Boskiemu Zalozycielowi towarzy-
szy szczerze braterska postawa wzgledem chrzescijan niekatolikow: ,postawa
taka oznacza opowiedzenie sie za perspektywa wspdlnego pédjscia dalej w taki
sposob, by odnalez¢ sie nieco blizej, posias¢ cos wspdlnego précz tego, co
kazdy posiada sam bez drugiego, a nawet przeciw niemu™. Zaréwno papiez
Benedykt XVI w ostatnim czasie, jak i szczegélnie wiele razy Jan Pawel II
jednoznacznie potwierdzali zaangazowanie Ko$ciola katolickiego na rzecz
pojednania podzielonych chrzescijan. Bez wzgledu na rzeczywiste trudnosci

! L. Gérka, Wspdttworcy , Dekretu o ekumenizmie’, w: Swigta tajemnica jednosci. ,Dekret

o ekumenizmie” po dwudziestu latach, s. 73. Por. Jan Pawet II, List apostolski Novo
millennio ineunte, nr 48.
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na tej drodze i niedoskonalo$¢ samych ludzkich wysitkéw, ,nie widzimy na
tym etapie dziejow chrzescijanistwa i dziejéw $wiata innej mozliwosci wypel-
nienia powszechnego postannictwa Ko$ciota w dziedzinie ekumenicznej, jak
tylko te, aby rzetelnie, wytrwale, pokornie i odwaznie zarazem szuka¢ drég
zblizenia i jednosci™

Nieodwotalne zaangazowanie ekumeniczne Kosciola katolickiego, zwlasz-
cza od II Soboru Watykanskiego, jawi sie jako dynamiczne i integralne, obejmu-
jac mozliwie najszerszy zakres. Co oznacza zaréwno uwzglednienie jego trzech
istotnych wymiaréw — duchowego, naukowego i praktycznego, jak rowniez
podjecie konkretnych dzialan ze wszystkimi chrzescijaniskimi Ko$ciotami czy
wspoélnotami koscielnymi, ktére z wzajemnoscia wykazuja dobra wole wejscia
na wspoélng droge. Gleboki przetom na ptaszczyznie ekumenicznej dokonat sie
w Kosciele katolickim podczas Vaticanum II, czego pierwszorzednym wyrazem
jest Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio, ale takze inne dokumenty
soborowe. Na te reorientacje ekumeniczng sktadaja sie trzy istotne aspekty.
U podstaw jest nowe, teologicznie glebsze ujecie tajemnicy Kosciola, co po-
zwolilo inaczej spojrze¢ i zrozumie¢ status niekatolickich chrzescijaiiskich
wspolnot eklezjalnych. W konicu Sobdr dokonal modyfikacji rozumienia i wy-
ktadu samego dazenia do jednosci chrzescijan.

1. Potrzeba dialogu na ptaszczyznie etycznej

Trwajacy od czterech dekad wielotematyczny, zwykle dwustronny (miedzy
Kosciotem katolickim a réznymi wyznaniami protestanckimi czy Kosciolem
prawoslawnym, ale tez rézne dialogi wewnatrzprotestanckie czy rozmowy
protestantdéw ze strong prawoslawng) ekumeniczny dialog teologiczny, obok
niewatpliwych osiagnie¢, pozwala takze coraz lepiej poja¢ powage i glebie po-
dzialéw. Wydaje sie jasne, ze taki dialog musi najpierw jednoznacznie okresli¢
sam cel dialogu, a wiec zamierzong jednos¢, by strony zaangazowane w relacje
ekumeniczna mialy $wiadomo$¢, ku czemu dgza. Wymogiem metodologicznym
jest takze, by podstawowa kwestia przedmiotowa byla problematyka ekle-
zjologiczna, co jest nieodzowne dla jasnej Swiadomos$ci wlasnej tozsamosci,
rozumienia autorytetu w Kosciele, Zréddel poznania teologicznego itp. Szczera
i w duchu zaufania podjeta wspdlna analiza powinna takze doprowadzi¢ do
wskazania na fundamentalne zagadnienia lezace u Zrédel podziatéw, co pozwoli
dostrzec i takie zagadnienia, ktére maja charakter drugorzedny, cho¢ moga by¢

2 Jan Pawet 11, Encyklika Redemptor hominis, Watykan: LEV 1979, nr 6.
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znaczace historycznie i pastoralnie, a przez to wcale nie latwiejsze do prze-
zwyciezenia. Jednocze$nie zawsze w takim dialogu konieczna jest §wiadomos¢,
ze autentyczne pojednanie ,moze si¢ urzeczywistni¢ tylko dzieki powszechnej
wierno$ci wobec calej tre$ci wiary objawionej. Kompromis w sprawach wiary
sprzeciwia si¢ Bogu, ktory jest Prawda™. Stad nalezy krytycznie oceni¢ propo-
zycje okreslone jako ,nowy paradygmat ekumenizmu’; gdzie w centrum byloby
wspoélne dziatanie (np. na rzecz obrony praw czlowieka, wspéldziatanie na
rzecz pokoju w Swiecie czy wspélpraca dla ochrony §wiatowego srodowiska
naturalnego), a zrezygnowano by z dazenia do prawd wiary, sakramentéw
i zgodnego z Objawieniem chrzescijaniskiego zycia moralnego*.

Dziatanie chrzescijan réznych wyznan na rzecz wartosci i spraw majacych
podstawowe znaczenie dla ludzkiego zycia tak w wymiarze indywidualnym,
jak i spolecznym, a nawet globalnym, zawsze ma warto$¢ i nie wolno z niej
rezygnowac. Jakkolwiek ograniczanie zadania ekumenicznego do takiego za-
angazowania byloby groznym redukcjonizmem. Niejednokrotnie Jan Pawet II
moéwil o takiej potrzebie, gdy w ,moralnych konsekwencjach wiary” widzial
pole i zobowiazanie do takiego dzialania. Wlasnie okreslona wizja zycia mo-
ralnego, majaca u swego zrédla ,moralne zastosowanie Ewangelii” i calego
chrzescijaniskiego Objawienia, jawi sie jako nieodzowny obszar dla dialogu
ekumenicznego’.

W tym kontekscie cenny i godny uwaznej analizy jest przyktad kilkuletnie-
go dialogu teologicznego, jaki mial miejsce w ramach relacji ekumenicznych
miedzy anglikanami i katolikami. Wydane w 1994 r. uzgodnione o$wiadcze-
nie Life in Christ: Morals, Communion and the Church opisuje moralno$¢
chrzescijanska jako ,nowe zycie w Chrystusie’, ktére ma by¢ ostatecznie od-
daniem czci Bogu. To ,nowe zycie zostalo powierzone Kosciotowi dla dobra
calego Swiata” Stad chrzescijanie wierza, ze przyjeta w postuszenstwie wiary
i gloszona przez nich wizja zycia moralnego jest przeznaczona dla wszyst-
kich ,kobiet i mezczyzn dobrej woli gdziekolwiek zyjacych™. W tym sensie
dazenie do jednos$ci podzielonych dzisiaj uczniéw Chrystusa jest rzeczywista
stuzba $wiatu i jego zbawieniu. Obie strony podzielaja jednoznaczne przeko-
nanie, ze autentyczna jedno$¢ musi obejmowac zaréwno prawdy wiary, jak
i wymagania zycia moralnego. Bég, ktéry moca swego Ducha w swoim Synu
wszed! w ludzka historie w Tajemnicy Wcielenia, stal si¢ dla wszystkich ludzi
prawdziwa ,droga” i ukazal cel, jakim jest wypelnienie cztowieczenstwa, ktére

Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, nr 18.

Por. s. 37.

Por. Jan Pawel II, Encyklika Ut unum sint, nr 68.

ARCIC 11, Life in Christ: Morals, Communion and the Church, nr 9.

A G W
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Stwérca wpisal w stworzenie mezczyzny i kobiety’. Moralnos¢ chrzescijariska
znalazta w dialogu miedzy katolikami i anglikanami konieczne i zasadnicze
miejsce, ktére pozwolilo odkry¢ wspoélne przekonania, zawsze podstawowe
dla chrzescijanstwa, nawet jesli okreslono takze wyrazne punkty rozbieznosci
w rozumieniu zycia moralnego.

2. Osobisty i wspolnotowy wymiar etyki luteranskiej

Z oczywistych powodéw w calym zachodnim chrzescijanistwie poreforma-
cyjnym wyrdznia si¢ dziedzictwo Marcina Lutra wraz z jego rozwojem i prze-
mianami do czaséw wspoélczesnych. Obejmuje ono zaréwno tresci wyraznie
dogmatyczne, jak tez zagadnienia etyczne. Fundamentalna teza Lutra o uspra-
wiedliwieniu grzesznika jedynie przez ufng wiare miala swoje implikacje dla
rozumienia zycia moralnego. Skoro dobre czyny nie maja zZadnego znaczenia
zbawczego (ktdére niesie w sobie jedynie ufna wiara), postepowanie moralne
zostalo wyraznie ,ostabione” i niejako przesuniete na drugi plan. Nie oznacza
to negacji jakiejkolwiek wartosci dobrych uczynkéw, ale ich niewatpliwa ,bez-
radnos¢” w kontekscie podstawowej potrzeby usprawiedliwienia z grzechdéw.
Dobre czyny sa raczej owocem usprawiedliwienia i znakiem wdziecznosci za
otrzymana laske. To nie dobre postepowanie przyczynia si¢ do dobroci czto-
wieka, ale to dobry (bo usprawiedliwiony) czlowiek bedzie tak postepowal®.

Ukazujac mozliwie wszechstronna, integralna wizje zycia moralnego, tra-
dycja katolicka zawsze akcentowata zobowigzujacy charakter formulowanych
norm czy zasad. Niekiedy ujawnialo si¢ to nadmiernie, gdy nauka moralna
rozwijala sie i mocno wigzala ze spowiedzia i praktykami pokutnymi. Nabrala
przez to silnego zwiazku z prawem, popadajac w legalizm. W ujeciu luteran-
skim zostalo to odrzucone, czego skutkiem jest nachylenie wychowawcze tej
etyki. Z zasady nie chodzi tu wiec o osadzanie konkretnego postepowania

7 ,The true goal of the moral life is the flourishing and fulfilment of that humanity for

which all men and women have been created [...]. For children of God, moral obedien-
ce is nourished by the hope of becoming like God” ARCIC 1II, Life in Christ: Morals,
Communion and the Church, nr 6. Szerzej na temat Life in Christ por. S. Nowosad,
Anglikanizm, w: Jan Pawet 1. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, red. E. Sakowicz,
Radom: Polwen 2006, s. 55-57.

»IThat does not mean that traditional moral rules of bodily self-discipline, charity,
justice, honesty, fidelity in marriage, for instance, are cancelled. No. Rather it means
that they are practiced out of gratitude for God’s grace. As he [Luther] wrote, ‘Good
works do not make a good man, but a good man does good works”. W. Beach, Chri-
stian Ethics in the Protestant Tradition, s. 13-14.
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i rozstrzyganie trudnosci moralnych, by okresli¢ stopient dobroci czynu czy
winy sprawcy. Zawsze trzeba bowiem unika¢ pokusy legalistycznej, by zacho-
wujac prawo ,wykazac si¢” przed Bogiem swoimi czynami.

Przekonanie Lutra o wylacznosci autorytetu Pisma Swietego implikowato
odrzucenie wladzy nauczycielskiej Ko$ciota jako kompetentnej do formulowa-
nia norm moralnych (co faczy sie z okreslona eklezjologia). Stad luterafiska mysl
etyczna rozwija si¢ wychodzac od Biblii, z ewentualnym odniesieniem do opinii
Lutra czy tzw. ksiag wyznaniowych, a wtdrnie takze innych autoréw. W kon-
sekwencji sprecyzowanie jednoznacznego sadu moralnego czy szerszej nauki
moralnej jest bardziej skomplikowane, trudne, a czasem wrecz niemozliwe.
Teksty etyczne moga by¢ nieprecyzyjne czy dwuznaczne. Uwaza si¢ bowiem,
ze moze istnie¢ wiele opinii moralnych, nawet rozbieznych, a dochodzenie do
sadu moralnego ma charakter indywidualny. Nie ma ,ostatecznego punktu
odniesienia i osadzenia” poza Pismem”.

Dla wizji zycia moralnego szczegélne znaczenie maja zalozenia antro-
pologiczne. Osobiste do§wiadczenie doprowadzilo Lutra do pesymistycznej
interpretacji Objawienia i przyjecia takiej koncepcji czlowieka post lapsum.
Chociaz stworzony przez Boga na Jego obraz, statl sie ,caly grzeszny” (totus
peccator) wskutek pierworodnego upadku. Chociaz Chrystus skutecznie wy-
stuzyl mu usprawiedliwienie, czlowiek pozostaje ,egzystencjalnie grzeszny”
(simul iustus et peccator). Ta pesymistyczna antropologia, z jej akcentem na
niedoskonalo$¢ i ograniczono$¢ ludzkiego istnienia, rodzi analogiczne konse-
kwencje dla etyki. Oznacza to, Zze w zyciu moralnym nie ma miejsca na dazenie
do jakiej$ doskonalosci, a liczy sie jedynie wiara, bedaca czynem dobrym w naj-
wyzszym stopniu. Tylko ona bowiem umozliwia usprawiedliwienie, a wskutek
tego i spelnienie zyciowych zadan. Dziatanie moralne jest wiec nieodzownie
zwiazane z wiarg, przez co etyke Lutra nalezy widzie¢ jako nieodzownie zwia-
zana z jego teologia.

Skoro wiara w Chrystusa ma znaczenie zasadnicze, mozna ja okresli¢ jako
wyraznie chrystocentryczng. Tylko taka wiara uwalnia grzesznego czlowieka
z grzechu, co z kolei umozliwia realizowanie przykazan. Jest wiec jasne, ze etyka
Lutra jest tylko dla wierzacych w Chrystusa. Tylko oni bowiem s3a $wiadomi
mozliwosci wyzwolenia z niewoli grzechu i dawania §wiadectwa Bogu przez
stuzenie bliznim. ,Czlowiek cala swa wolnos¢ zawdziecza Chrystusowi, jest
ona wiec darem danym wierzacemu [...]. Wiara wiec konstytuuje chrzescijanska
wolno$¢, Chrystus wyzwolil grzesznika od wszelkiego jarzma, takze jarzma
uczynkéw, w Nim czlowiek osiaga pelnie wolnosci” .

®  Por. ].M. Gustafson, Protestant and Roman Catholic Ethics, s. 5-6.
10 M. Hintz, Poglady etyczne Lutra, s. 19. Por. szerzej s. 17-29.
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Etyka luteranska ma §wiadomo$¢ swego zakorzenienia w catlej tradycji
chrzescijanskiej, co oznacza, ze wyrasta z zycia ,jednego, $wietego, katolic-
kiego i apostolskiego Kosciota” Traktujac o zyciu moralnym, odwoluje sie
do Pisma Swietego, historycznych wyznan wiary oraz wyzwan, jakie stawia
przed Kosciotem wspédlczesny swiat. Chodzi tu wiec o trzy punkty odniesie-
nia luteranizmu i jego nauki moralnej: Biblia, credo Ko$ciota i znaki czasu.
Charakterystyczne dla luteraniskiego rozumienia moralnosci jest odwotanie
sie przede wszystkim do podstawowej tezy reformacji o Jezusie Chrystusie —
Boskim Zbawicielu grzesznikéw. Sami luteranie wskazuja na trzy wlasciwosci
ich wizji etycznej: jest to ujecie wyraznie teologiczne, co oznacza, ze cale zycie
ma by¢ przezywane w obecnosci Boga; wyrasta z kontekstu ko$cielnego, czyli
wspdlnoty ochrzczonych, ktérych gromadzi Duch Swiety poprzez Ewangelie;
jest gleboko biblijne, gdyz karmi si¢ nade wszystko stowem Bozym. Luteranizm
usituje uwzglednia¢ inne tradycje chrzescijanskie, jak i kontekst wspotczesnej
kultury. Zawsze jednak podtrzymuje przekonanie o aktualnosci swojej tradycji
i fundamentalnych zalozen samego Marcina Lutra'.

Z podstawowej tezy reformacji o usprawiedliwieniu przez wiare wyplywa
wniosek, ze zycie moralne chrzescijanina jest w istocie odpowiedzia na te taske,
czyli na Ewangelie. Jednak Ewangelie poprzedza prawo. Zanim czlowiek spotka
Chrystusa Ewangelii, do§wiadcza Boga w $wiecie, gdyz to On stwarza, daje
prawo, podtrzymuje i osadza. Z Bozego nadania czlowiek zyje w okreslonych
strukturach zycia na ziemi, ktére okreslane sa zwykle jako ,porzadki stwo-
rzenia” lub , miejsca odpowiedzialnosci” Luter wyréznit trzy takie ,miejsca™
rodzina, panstwo i Kosciét. W dwczesnym kontekscie zycia nie réznicowano
rodziny i pracy, co dzisiaj jest oczywiste. Stad wspdlczesnie méwi sie o czte-
rech ,miejscach” zycie malzeniskie i rodzinne, praca, zycie publiczne (cztowiek
jako obywatel i uczestnik zycia spotecznego) oraz Kos$ciél. Sam Bég nadaje
tym strukturom zycia moralne ukierunkowanie i fad. Szczegdlne znaczenie
ma tutaj Dekalog jako fundament calego Bozego prawa. Jakkolwiek zwraca sie
uwage, by to prawo stosowa¢ rozumnie, takze z odniesieniem do ludzkiego
do$wiadczenia. Nie nalezy tez tych ,porzadkéw stworzenia” rozumie¢ skrajnie
statycznie, gdyz ich obecny ksztalt zalezy nie tylko od woli Boga wyrazonej
w stworzeniu, ale takze od ludzkiego grzechu, ktéry je znieksztalca. Przed
czlowiekiem stoi wiec stale zadanie, by ksztalt swego zycia stale odnawiac
wedle rozpoznanej Bozej woli. Prawo Boze porzadkuje nie tylko zycie wspdl-
notowe i obywatelskie, co etyka luterariska nazywa politycznym zastosowaniem
prawa. Odnosi sie ono takze do zycia osobistego, gdy przekonuje czlowieka
o grzechu i prowadzi go do Ewangelii taski i mitosierdzia. Nazywa sie to peda-

U Por. J.R. Stumme, A Tradition of Christian Ethics, w: The Promise of Lutheran Ethics,
s. 1-2.
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gogicznym zastosowaniem prawa, a odstania si¢ przez to jego sens teologiczny.
Zyjac wedtug prawa, chrzescijanin otwiera w konicu swoje serce dla Bozego
przebaczenia, a wiec Ewangelii. Tak dochodzi sie¢ ponownie do centrum Zycia
chrzescijanskiego, czyli Chrystusowego usprawiedliwienia przez wiare. Dzieki
tej Bozej milosci danej w Chrystusie, chrzescijanin wzrasta i dojrzewa w zyciu
prawdziwie chrzes$cijariskim'.

Wazny aspekt luteranskiej wizji zycia wiaze sie z dowarto$ciowaniem teo-
logii krzyza. Ludzkie doswiadczenie pokazuje, jak czesto oczekiwania i szczere
zaangazowanie w realizowanie zadan i dobrych dziel napotyka opér i trudnosci.
Luter pisal, ze w takich sytuacjach chrzescijanin staje wobec Chrystusowego
krzyza, ktéry ujawnia swoja obecno$¢ wtedy, gdy powaznie traktuje si¢ swoje
zyciowe powotanie. Krzyz potwierdza prawdziwo$¢ mitosci w ludzkim zyciu,
a ,teologia krzyza chroni przed nadmiernym optymizmem co do wlasnego
us$wiecenia. [...]. Stary Adam nigdy w nas nie umiera. Jestesmy grzesznika-
mi i §wietymi przez wszystkie dni naszego ziemskiego zycia™3. W tej walce
oparciem dla czlowieka jest nade wszystko Chrystusowe milosierdzie, a wiec
dana ludziom Boza laska, ktéra czlowiek czerpie zwlaszcza z chrztu i przy
Stole Panskim.

Obok tej luteranskiej wizji zycia moralnego w wymiarze indywidualnym
i osobistym, nalezy dostrzec takze jej charakter wspélnotowy, a $cislej: ko-
$cielny. W raczej zgodnej opinii wielu teologéw mozna méwié o luteranskiej
etyce spolecznej, ukazujacej wlasciwe relacje Kosciofa do struktur i instytucji
tego $wiata. Jednakze majac na uwadze typowe dla Lutra rozréznienie na
dwa kroélestwa, trzeba podkresli¢, ze struktury i instytucje spoteczne moga
i powinny by¢ przemieniane w duchu Bozego prawa, a nie w duchu Ewangelii
(ta bowiem odnosi sie do 0séb). Spoteczny ksztalt zycia ludzkiego nalezy za-
akceptowac takim, jakim on jest i w duchu chrzescijanskiej odpowiedzialnosci
spelnia¢ swoje powotanie. Instytucje spoleczne pozostana nadal instytucjami
rzeczywisto$ci ludzkiej, stad nie nalezy ich sakralizowaé. Kosciét moze wiec
»chrystianizowac¢” politykéw czy ekonomistéw, ale nie polityke czy ekonomie,
ktére pozostaja §wieckie, majac wzgledna autonomie w ramach Bozego pra-
wa. Kieruja nimi rozum i sprawiedliwos$¢, a nie wiara czy milos¢ (te bowiem

Por. R. Benne, Lutheran Ethics: Perennial Themes and Contemporary Challenges, s. 12-
16.

»Ihe theology of the cross permeates Christian existence in the world [...]. The the-
ology of the cross likewise prevents undue optimism about our own sanctification.
Even though the Spirit imputes to us and indwells in us the righteousness of Christ,
the old Adam in us never dies. We are sinners and saints all the days of our life on
earth. We regress as well we progress. The struggle goes on” Tamze, s. 17.
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odnosza sie do czlowieka), cho¢ z pewno$cia wiara moze oswieca¢ rozum,
a milo$¢ ubogaca sprawiedliwos$c™.

Autorzy luteranscy proponuja wyréznic¢ cztery wiodace tematy, ktére
konstytuuja luteranska koncepcje obecnosci Kosciota w zyciu publicznym.
Daja one ogélna wizje misji Kosciota w relacji do $wiata, a wiec jego misje
spoleczng®. Luteranizm bowiem raczej nie formuluje szczegétowych wskazan
dotyczacych zycia spolecznego. Pierwsza teza dotyczy jednoznacznego odréz-
nienia catkowicie darmowego daru Bozego zbawienia od ludzkiego wysitku
i zaangazowania. Brak takiego jasnego rozréznienia zagrazatby powszechnosci
i bezinteresownosci Bozej aski. Pozwala to widzie¢ ludzki trud we wlasciwej
perspektywie, a ludzki $§wiat zycia spotecznego, politycznego, gospodarczego
itp. jako jedynie i slusznie ludzki. Zbawienia w Chrystusie nie wolno laczy¢
z jakimis ,teologiami wyzwolenia’, gdzie ludzkie zaangazowanie mialoby dopro-
wadzi¢ do ostatecznego wyzwolenia czlowieka. Ewangelia zbawienia wyrazona
w krzyzu Chrystusa jest jedyna droga odkupienia czlowieka. Chrzescijanin
moze i powinien poprawiac i ulepsza¢ $wiat w jego strukturach, ale zbawié
go moze jedynie Zbawiciel.

Drugie zasadnicze przekonanie wskazuje na jedyna w swoim rodzaju misje
Kosciota. Jesli to zbawienie w Chrystusie ukrzyzowanym i zmartwychwstatym
jest najwazniejszym wydarzeniem w calej ludzkiej historii, Ko$ciét jest powo-
tany, by glosi¢ te Dobra Nowine poprzez Stowo i sakrament, co réwnoczes$nie
bedzie oznaczalo zaangazowanie sie Kosciola w dziela milosci, w szerzenie
sprawiedliwo$ci, w edukacje, administracje itp. Istota jego misji musi jednak
pozostaé gloszenie i budzenie w ludzkich sercach — moca Ducha Swietego
— samego Chrystusa, a nie dzialalno$¢ spoteczna, edukacja itd. W tej misji
Kosciota mozna wyrdzni¢ kilka pozioméw czy koncentrycznych kregéw, gdzie
w centrum bedzie wyraznie religijne przestanie — sam Chrystus i cale biblijne
$wiadectwo o Jego $mierci i zmartwychwstaniu. Na drugim miejscu ma by¢
wizja moralna z Dekalogiem, powolaniem do milosci i sprawiedliwosci itd.
Z kolei bedzie to okreslona teologiczna wizja $§wiata, spoteczenistwa, sztuki
czy nauki, gdzie bedzie miejsce na konkretne nauczanie spoteczne. Ostatnim
kregiem bedzie stanowisko i nauczanie Kosciola na temat konkretnych za-

4 For Luther’s social ethic, all offices and stations of life — ecclesiastical, domestic,

economic, political, etc. — embodied in institutional form a particular command of
God’s law. They are all integrated within the earthly kingdom of humankind as the
Creator’s divinely ordained bulwarks in his ongoing struggles against Satan. There is
no particularly ‘Christian’ form of these ‘orders’ Though corrupted by sin themselves,
the ‘orders’ are the means by which the Creator preserves his fallen world from even
greater chaos, injustice and suffering”. W.H. Lazareth, Lutheran Ethics, w: A New Dic-
tionary of Christian Ethics, s. 362.

Por. R. Benne, Lutheran Ethics: Perennial Themes and Contemporary Challenges,
s. 18-27.
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gadnien zycia publicznego, co niekiedy jest konieczne, ale gdzie ujawnia¢ sie
moze pewna rozbiezno$¢ opinii.

Trzecia podstawowa teza luteranskiej koncepcji zycia publicznego to na-
uka o podwdjnych rzadach Boga — przez prawo i Ewangelie (doktryna dwdch
krélestw). Przy czym podkresla sie, Zze w interpretacji tej nauki Lutra nalezy
moéwic¢ o dwoistosci, ale nie dualizmie. Odwolujac si¢ do podstaw biblijnych
(szczegdlnie Rz 5), luteranizm dostrzega istnienie $wiata starego, pod rzadami
prawa i grzechu, oraz §wiata nowego, odrodzonego i odkupionego przez Chry-
stusa, ktory kieruje sie Ewangelig. Nie da sie obu rzeczywistosci sprowadzié¢
(splaszczy¢) do jednej, B6g bowiem ma ,dwa sposoby dzialania w §wiecie, dwie
strategie radzenia sobie z mocami grzechu i zta, dwa podejscia do ludzi, by ich
mobilizowa¢ do aktywnej wspolpracy w dwoch réznego rodzaju instytucjach™s.
Jedna rzadzi si¢ prawem i dazy do sprawiedliwosci i zachowania porzadku,
druga rzadzi sie Ewangelig i sakramentami, by ludzie dostapili ostatecznego
zbawienia w Chrystusie i od Chrystusa. Miedzy obu ,krélestwami” istnieje
nieustajace napiecie, ktére tradycja luteraniska opisywata i wyjasniala na wiele
sposobow". Oba sposoby rzadéw Boga nalezy odrdzniaé, ale nie nalezy ich
calkowicie separowa¢. Bog Stwdrca i Bog Zbawca to jeden i ten sam Bég, cho¢
dziala w obu sferach na dwa rézne sposoby — przez prawo i przez Ewangelie.

W koncu czwartym tematem luteranskiej wizji Swiata jest uznanie swo-
istego paradoksu ludzkiej natury, a wiec przyjecie okreslonej wizji cztowieka,
a wskutek tego takze ludzkiej historii. Czlowiek pochodzi od Boga, stworzony
przez Niego i na Jego obraz, a nastepnie zostal przez Niego odkupiony. Jego
godnos¢ bierze sie z tego celowego, chcianego przez Boga stworzenia i odku-
pienia. Réwnoczesnie czlowiek jest grzeszny i ma skfonno$¢, by czynic siebie
centrum $wiata, kierujac swoje serce ku samemu sobie. Zamiast ,kocha¢ Boga
z calego serca i ze wszystkich sil’; kocha siebie. Takze w odkupionym czlo-
wieku zyje i dziala ,stary Adam” Czlowiek wiec zyje w stanie paradoksu: jest
istota ,wyniesiona’, ma zdolno$¢ do miltosci, sprawiedliwosci i wolnosci, do
nawigzania relacji z Bogiem. Ale uzywa tej wolnosci takze po to, by wiazac
sie z rzeczami tego $wiata. Czlowiek jest ,paradoksem dobra i zta” W kon-
sekwencji podobnie paradoksalna staje si¢ ludzka historia, czemu czlowiek
nie jest w stanie zaradzi¢. Cztowiek bowiem nie moze by¢ panem historii,
do ostatecznego celu i spelnienia doprowadzi historie sam Bdg. Jednoczesnie
trzeba pamietad, ze to nie moze prowadzi¢ czlowieka do bezczynnosci, skoro
zyje on w czasie walki pomiedzy pierwszym i drugim przyjsciem Chrystusa.

16 C.E. Braaten, Principles of Lutheran Theology, Philadelphia: Fortress Press 1983, s. 135.
Por. ].P. Wogaman, Christian Ethics, s. 113-115.

Szczegdlnie glosna i niejako klasyczna dla tego zagadnienia jest praca H.R. Niebuhra
Christ and Culture (wyd. pol.: Chrystus a kultura, Krakéw: Znak 1996).
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Wskazanie fundamentéw i gléwnych idei luteranskiej wizji etycznej doma-
ga sie uzupetnienia, ktére rozpozna wyzwania, rodzace sie zaréwno z glebszego
zrozumienia wlasnej tradycji, jak tez z dostrzezenia wspolczesnych znakéw cza-
su. Luteranie bowiem, jak wszyscy chrzescijanie, powinni z uwaga rozeznawac
aktualng sytuacje, by doskonali¢ wlasne rozumienie zycia moralnego. Wsréd
tych wyzwan mozna wyrdzni¢ kilka kategorii — teologiczne, eklezjologiczne
i epistemologiczne®. Do kwestii teologicznych nalezy sktonno$¢ do zreduko-
wania calosci etyki do wlasciwej motywacji wyrastajacej z usprawiedliwienia.
Pojednani z Bogiem w Chrystusie, luteranie wydaja si¢ przyjmowac, ze jedynie
wazny problem moralny to motywacja: chodzi o to, by w usprawiedliwieniu
znajdowac najglebsza motywacje do zycia w duchu milosci. Z jednej strony
takie myslenie niesie w sobie niebezpieczenstwo redukcjonizmu soteriolo-
gicznego, gdzie nie dowartosciowuje sie prawdy o Tréjcy Swietej, zwlaszcza
Osoby Boga Ojca i Ducha Swietego. Z drugiej strony taka etyka wydaje sie
pozbawiona konkretnej tresci — Chrystus przebacza i daje motywacje, ale nie
jest jasne do czego. W tym kontekscie z zalem zauwaza sig, ze wspélczesny lu-
teranizm odszed! od wyjasniania Dekalogu, co kiedys nadawalo okreslong tre$¢
zyciu moralnemu. Dzi$ wszystko sprowadza si¢ do milosci, czesto rozumianej
jako akceptowanie kazdego zachowania czy jako swoiscie bezksztaltna stuzbe
blizniemu. Akcentuje sie takze potrzebe glebszej pneumatologii, gdyz etyka
luteraniska nie dos¢ dowarto$ciowuje Swieto$¢, jaka przynosi chrzescijaninowi
Duch Swiety. Konieczne jest wypracowanie bardziej integralnego i sprecyzo-
wanego rozumienia zycia chrzescijanskiego, ktére nie moze si¢ odwotywac
jedynie do usprawiedliwienia. Z teologicznego punktu widzenia konieczne jest
nadanie etyce luteranskiej bardziej trynitarnego charakteru.

Na plaszczyznie teologicznej szczegélny walor przynalezy kwestiom
eklezjologicznym. Luteranizmowi potrzebna jest bardziej dopracowana wizja
Kosciota, by odpowiedzie¢ na zasadnicze pytanie, czy Kosciél jest konstytu-
tywnym wymiarem Ewangelii. Charakterystyczne bowiem dla luteranizmu
radykalne podkreslanie transcendencji stowa Bozego moze fatwo umniejszy¢
znaczenie i role Kosciola. Dookreslenia potrzebuja takie problemy, jak stopien
autorytetu Kosciola (Koscioléw luteranskich), czy znaczenie tradycji w na-
uczaniu moralnym i spolecznym. Nie jest takze jasne, w jakim sensie mozna
moéwic¢ o sprecyzowanym luteraniskim nauczaniu spolecznym. Niekiedy to
nauczanie nazywa sie chrzescijaniskim realizmem, ale nie jest oczywiste, co
sie kryje pod tym pojeciem. Znane w protestantyzmie okreslenie Kosciota
jako ,wspdlnoty charakteru” réwniez potrzebuje dopracowania i wyjasnienia,

8 Por. R. Benne, Lutheran Ethics: Perennial Themes and Contemporary Challenges,

s. 27-30.
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jak luteranie moga przekonujaco uczy¢ o chrzescijanskiej cnocie, jej relacji do
milosci czy formacji moralnej”.

Etyka luterariska musi réwniez odpowiedzie¢ na niektére problemy epi-
stemologiczne. Nade wszystko chodzi o okreslenie rzeczywistego znaczenia
autonomicznego rozumu, ktérego oswieceniowy optymizm ostatnio wyraznie
sie wyczerpuje. Dostrzega si¢ takze, ze sam w sobie nie niesie on zadnej (czy
malo) tresci, a ponadto jest zawsze mocno uwarunkowany historycznie. To
»zdetronizowanie” rozumu moze mie¢ wazne konsekwencje dla etyki luteran-
skiej, ktéra zawsze przypisywata mu wysoki autorytet, np. w zakresie rozumie-
nia takich $wieckich wartosci, jak prawda czy sprawiedliwo$¢. Wyzwaniem,
zreszta nie tylko dla luteranizmu, jest coraz powszechniejsza ,hermeneutyka
podejrzliwosci” Jej krytyka zwraca sie nie tylko ku rozumowi, ale réwniez ku
samej tradycji i nauczaniu luteranskiemu (jak i innym tradycjom chrzesci-
jaiiskim czy w ogdle religijnym), ktére postrzega si¢ jako opresyjne w swych
sformulowaniach. Takie tezy, wspo6lczesnie gloszone zwlaszcza przez skrajnych
feministéw czy skrajnie liberalnych zwolennikéw wielokulturowosci, domagaja
sie reakcji, by rozpozna¢ ich powage i zakres ingerencji w luteranskie dzie-
dzictwo teologiczne i etyczne®.

Chociaz nauka Lutra niekiedy znajduje niejednolita interpretacje u rozma-
itych autoréw, a inni twércy reformacji nadawali chrze$cijanstwu rézniace sie
interpretacje, mozna sformutowac kilka twierdzen negatywnych, charakteryzu-
jacych cala etyke poreformacyjna, zwlaszcza luteranska. Skoro podstawowym
zalozeniem jest sola Scriptura jako jedynego autorytetu, w etyce nie ma miejsca
dla zadnych ,ko$cielnych” norm moralnosci. Uznanie cztowieka post lapsum
jako calkowicie zepsutego w swej naturze, w polaczeniu ze wspomnianym
jedynym autorytetem objawionego slowa Bozego, prowadzi do zanegowania
— poza pewnymi wyjatkami — koncepcji naturalnego prawa moralnego. Re-
formacja zdecydowanie odrzucita idee zastugiwania poprzez dobre uczynki,

Szczegoblnie duzo o charakterze moralnym i cnotach pisze od lat metodysta S. Hauerwas,
por. np. Character and the Christian Life: A Study In Theological Ethics, San Antonio:
Trinity University Press 1975; Vision and Virtue: Essays in Christian Ethical Reflection,
Notre Dame: University of Notre Dame Press 1981; A Community of Character: Toward
a Constructive Christian Social Ethics; Christians among the Virtues: Theological Con-
versations with Ancient and Modern Ethics, Notre Dame: University of Notre Dame
Press 1997. O modlitwie i formacji moralnej w ujeciu luteranskim por. M.E. Stortz,
Practicing Christians: Prayer as Formation, w: The Promise of Lutheran Ethics, s. 55-73.
»~How far do these suspicions reach? Into the institutional forms that are the external
accoutrements of the tradition? Into the traditional social and moral teachings of
the church? Into the core itself? How far can these suspicions be taken before the
tradition itself is either dissolved or divided? Can those who bear the suspicions also
be constructive?” R. Benne, Lutheran Ethics: Perennial Themes and Contemporary
Challenges, s. 30.
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widzac w tym naruszenie czystosci intencji oraz darmowosci laski. Etyka ta
zawsze bronita sie przed legalizmem, by by¢ raczej ,etyka usposobienia’, a nie
»etyka prawa”. Przyslugujace samemu Bogu prawo do osadzania ludzkiego po-
stepowania, prowadzi do rezygnacji z ludzkich préb okreslania stopnia dobroci
czynéw czy cnét. W koncu etyke luteraniska (i w ogdle protestancka) mozna
okresli¢ jako etyke autonomiczng z pewnym elementem heteronomicznym,
gdyz indywidualne sumienie nie podlega zadnemu autorytetowi (ludzkiemu),
a jedynie stowu Bozemu?.

Powaga zaangazowania ekumenicznego Ko$ciota katolickiego i innych
gléwnych tradycji chrzescijanskich jawi si¢ jako wyzwanie dla wszystkich
chrzescijaniskich teologéw. Wspdlna debata teologiczna na rzecz poszukiwania
pelniejszego zrozumienia i przyjecia Bozej prawdy to nieodzowny aspekt au-
tentycznego pojednania. W $wietle dotychczasowych dyskusji teologicznych to
zadanie dotyczy szczegélnie teologéw moralistéw, gdyz problematyka moralna
byla dotad niewystarczajaco podejmowana na forum ekumenicznym. Sposréd
calej tradycji poreformacyjnej dla moralistow katolickich etyka luteranska
powinna w specjalny sposdb stac sie przedmiotem zainteresowania. Czemu
powinno towarzyszy¢ wzajemne zainteresowanie etykow luterariskich?>. Mozna
mie¢ nadzieje, ze jak w przypadku Wspélnej Deklaracji o Usprawiedliwieniu
21999 r.,, ufne i odwazne poszukiwanie prawdy o chrzescijanskim zyciu moral-
nym, mimo trudnosci czy réznic, doprowadzi do odkrycia i uznania bogactwa
wspoélnego dziedzictwa.

% Por. W. Trillhaas, Moral Theology — Protestant, w: Sacramentum mundi: An Encyclo-

pedia of Theology, s. 130.

W tym kontekscie na szczegélna uwage zasluguje praca Ecumenical Ventures in Ethics:
Protestants Engage Pope John Paul II's Moral Encyclicals (red. R. Hiitter, T. Dieter,
Grand Rapids—Cambridge: Eerdmans 1998), ktéra zawiera gléwnie luteranskie ko-
mentarze do encyklik Veritatis splendor i Evangelium vitae Jana Pawta IL.

22



Lektury katolickie,
protestanckie i inne

Teologia moralna w ujeciu historycznym

John Mahoney, The Making of Moral Theology: A Study of the Roman Catholic Tra-
dition, Oxford: Clarendon Press 1989, ss. XXVI+358.

Jest to rozszerzony i uzupetniony zapis wykladéw pt. ,Martin D’Arcy Me-
morial Lectures’, wygloszonych przez Johna Mahoneya S] w Campion Hall na
Uniwersytecie Oksfordzkim w roku akademickim 1981/1982. Autor, urodzony
w 1931 r,, jest znanym w Anglii katolickim teologiem moralista. Byt rektorem
jezuickiego Heythrop College, nalezacego do University of London. Byl row-
niez pierwszym przewodniczacym Katolickiego Stowarzyszenia Teologicznego
Wielkiej Brytanii. Obecnie jest cztonkiem Miedzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej i konsultorem Konferencji Biskupéw Europejskich. Pelni tez funkcje
kierownika Katedry Teologii Moralnej i Spotecznej im. FE.D. Maurice’a w King’s
College na University of London oraz wyklada teologie moralng w Gresham
College. Jest autorem licznych artykuléw z zakresu teologii moralnej i pasto-
ralnej, a takze dwoch ksiazek: Seeking the Spirit: Essays in Moral and Pastoral
Theology (London: Sheed and Ward 1981) oraz Bio-ethics and Belief: Religion
and Medicine in Dialogue (London: Sheed and Ward 1984). Polskiemu czytel-
nikowi udostepniono ostatnio trzeci rozdzial tej drugiej pracy opublikowany
w dwoéch czeéciach w tlum. A. Gowin pt. Bioetyka i wiara: poczatek zycia
(cz. 1: ,,Znak” 43(1991), nr 437, s. 15-30; cz. 2: ,Znak” 43(1991), nr 438, s. 129-
142).

The Making of Moral Theology to praca z zakresu historii teologii moralnej.
Autor wyznaje, ze chodzilo mu o przesledzenie dziejow przedmiotu, ktéry od
wiekéw ,,ma staly, ksztaltujacy, a niekiedy nawet dominujacy wplyw na rozwdj
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mysli i stylu zycia w Ko$ciele rzymskokatolickim’, a ktéry ostatnio, po Soborze
Watykanskim II, przechodzi dos¢ silny ,wstrzas” (s. VII). Wtasciwy wyklad Ma-
honey poprzedza obszerna bibliografia, ktéra zawiera przekréj autoréw z catej
historii chrzescijanstwa: od Ojcéw Kosciota, przez pisarzy sredniowiecznych
i p6zna scholastyke, az po czasy nowozytne i najbardziej wspétczesne — tek-
sty soborowe i nauczanie obecnego papieza (s. XVII-XXV). Prace te, licznie
cytowane w trakcie samego wykladu, pozwalaja stwierdzi¢ dobra historyczna
i merytoryczna orientacje autora. Praca Mahoneya nie jest, bo nie byla w zato-
zeniu autora, kompletna relacja z dziejéw teologii moralnej. Autor podejmuje
osiem wybranych kwestii, ktére wedlug niego mialy pierwszorzedne znaczenie
dla ksztaltowania si¢ tozsamosci tej dyscypliny teologicznej.

U poczatkéw ksztaltowania sie refleksji teologicznomoralnej szczegol-
ne znaczenie autor przypisuje powstaniu i rozwojowi monastycznej prakty-
ki indywidualnej spowiedzi usznej od VI wieku i temu poswieca I rozdziat
(s. 1-36). Ta praktyka zmuszata spowiednikéw do zdobywania gruntownej
wiedzy o grzechach i naleznych pokutach, co z koniecznosci powodowato na-
rastajace uwrazliwienie refleksji moralnej na grzech. Z kolei koncentrowaniu sie
na jednostce z réwnoczesnym zagubieniem wymiaru spotecznego moralnosci
towarzyszyla swoista ,obsesja legalistyczna” (s. 32-36), co znajdowalo wyraz
najpierw w summach spowiedniczych, a pdzniej w podrecznikach do teologii
moralnej. Proces ten narastat od ,spowiedniczego ruchu celtyckiego” (s. 5-17),
przez sobory: IV Lateranski i Trydencki (s. 17-27), az po czasy najnowsze,
gdy Pius XII oglosit $w. Alfonsa Liguori patronem spowiednikéw i teologéw
moralistow w 1950 r. (s. 36).

W pierwszych wiekach chrzescijanstwa ogromne znaczenie dla ksztal-
towania sie i dojrzewania zachodniej mysli teologicznej, w tym jej wymiaru
moralnego, mial §w. Augustyn. Mahoney, uznajac niewatpliwe zastugi biskupa
Hippony, w drugim rozdziale zwraca uwage na ,ciemne strony” jego doktry-
ny, zwlaszcza w obszarze nauczania moralnego (s. 42-48). To nauczanie bylo
bowiem swoiscie ,czarno-biale’, nacechowane pesymizmem odnosnie do ludz-
kiej natury, skazonej grzechem pierworodnym. Z tego nauczania moralnego
$w. Augustyna Mahoney wyréznia dwie kwestie: ,Deus impossibilia non iubet’,
co jest obecne w teologii katolickiej do dzisiaj (jako przyktad autor podaje
Humanae vitae Pawla V1 i Familiaris consortio Jana Pawla IL; s. 54), oraz jego
nauczanie o ludzkiej seksualnosci ze stalym podkresleniem grzesznosci poza-
dania seksualnego (s. 58-68).

Trzeci rozdzial swojej pracy Mahoney poswieca wzajemnej relacji natu-
ry i nadnatury oraz reperkusjom tego rozréznienia dla teologii moralnej. Po
zarysowaniu dziejéw prawa naturalnego od $w. Justyna, przez §w. Augusty-
na, $w. Tomasza z Akwinu, az po nauczanie dwudziestowiecznych papiezy
(s. 72-83), omawia ,jansenistyczna burze wokét nadnatury” (s. 83-96). W tym
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kontekscie przypomina, ze teologia potrydencka — wbrew twierdzeniom re-
formatoréw - widziala mozliwo$¢ wspdlpracy z taska, natomiast znakomity
wspolczesny teolog, Karl Rahner, podkresla wrecz nieodzowno$¢ tej wspétpracy
i roli faski dla zycia moralnego i duchowego (s. 100-101). Mahoney w korncu
twierdzi, ze to rozrdznienie na nature i nadnature raczej utrudnia niz pomaga
w argumentacji moralnej. Podkresla takze, ze zawsze wazny jest kontekst hi-
storyczny moralnosci chrzescijanskiej, jako ze wezwanie Boze jest skierowane
do czlowieka ,na sposob historyczny” (s. 114-115).

W kolejnej partii swojej pracy autor omawia miejsce i role autorytetu na-
uczajacego w teologii moralnej (s. 116-174). Mahoney twierdzi, ze w Kosciele
katolickim ten autorytet jest obecnie wyjatkowo scentralizowany. W przeszlosci,
zwlaszcza w okresie $§redniowiecza, te role w powaznym stopniu pelnily uni-
wersytety. Gdy nastepnie stopniowo uzyskiwaly autonomie wzgledem Kosciofa,
zadanie nauczania i rozwiazywania probleméw moralnych przyjmowali na sie-
bie biskupi, a szczegdlnie Biskup Rzymu. W ten sposéb ksztaltowal sie i utrwa-
lat autorytet papieza, az do deklaracji o jego nieomylnosci na Vaticanum I.
Z kolei wobec nauki o sensus fidelium z Vaticanum II Mahoney zwraca uwage
na potrzebe szerszej interpretacji funkcji autorytetu w moralnosci i znalezie-
niu bardziej twérczej roli dla teologéw moralistow w Kosciele (s. 156-163).
Na bazie znanego rozréznienia na moralno$¢ podmiotowa i przedmiotowa
Mahoney omawia w nastepnym rozdziale realistyczne ujecie fontes moralitatis
wedlug nauki Abelarda i Akwinaty (s. 175-180). Przypomina, ze nominalizm
ockhamowski preferowat koncepcje woluntarystyczna, stojaca na stanowisku
»absolutnej wolnosci Boga’, ktéry sam nadaje dobro¢ lub zlo$¢ czynom, a nie
plynie ona z natury rzeczy (s. 183). Po$wiecajac nastepnie uwage sumieniu,
podkresla zwlaszcza skutki ignorancji woli Bozej dla zycia moralnego (s. 184-
202). Odnoszac sie za$ do etyki sytuacyjnej i jej potepienia przez Piusa XII
(s. 204), dyskutuje kwestie granic niezmiennosci moralnosci oraz historyczne
ksztaltowanie si¢ rozumienia roli rozumu i intuicji w powstawaniu sagdu mo-
ralnego. Szésty rozdzial, noszacy tytul Jezyk prawa, przypomina, ze w prze-
szto$ci moralno$¢ ujmowano nade wszystko w kategoriach prawniczych. Tutaj
Mahoney zauwaza dwa tradycyjne ujecia: nurt platonski i woluntarystyczny
oraz arystotelesowsko-tomistyczne podejscie intelektualistyczne (s. 225-245).
Przywoluje tez kilka wybranych przedmiotéw dawnych dyskusji moralistéw,
jak probabilizm, molinizm czy epikeia. Te szczegétowe problemy mozna r6z-
nie wyjasnia¢ w zaleznosci od przyjecia jednego lub drugiego punktu wyjscia.
Mahoney dodaje w koncu, ze tradycyjny jezyk prawa w moralnosci nalezy uzu-
pehnic¢ dzisiaj o kategorie: ,zaproszenia, wezwania i postania’; ujecia moralnosci
w kategorii ,,pielgrzymowania’, ,wspo6l-tworzenia’, a nawet ,,sztuki” (s. 253).

Kolejny, siédmy rozdzial pracy autor poswieca encyklice papieza Pawta VI
Humanae vitae, ktéra nazywa ,najwazniejsza papieska interwencja w tym
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wieku w kwestii moralnej” (s. XI). Autorowi chodzi tu nie tyle o sama ocene
$rodkéw antykoncepcyjnych, ile o wpltyw encykliki na Koscidt i posoborowe
dyskusje teologicznomoralne. Wéréd tematéw tych dyskusji wyrézniaja sie
trzy gléwne: ,kolegialnosci w Kosciele; funkcji rozumu, proroctwa i intuicji
moralnej oraz kwestie sumienia i réznicy zdan” (s. 299). Warto zauwazy¢, ze
spoérdéd réznych gloséw poparcia dla Pawta VI Mahoney przypomina artykut
kard. K. Wojtyly, opublikowany w ,,L'Osservatore Romano” w styczniu 1969 r.,
gdzie pdzniejszy papiez ,mocno poparl argumentacje Humanae vitae w cha-
rakterystycznych kategoriach personalistycznych” (s. 283).

W ostatnim rozdziale The Making of Moral Theology Mahoney rozwaza
proces najnowszej odnowy teologii moralnej, do ktérej wezwal Sobdér Waty-
kanski II w znanych stowach numeru 16. Optatam totius. Autor podkresla trzy
linie charakterystyczne tej odnowy: dazenie do calosciowosci i integralnosci
(czemu - jak sadzi — szczegélny poczatek dato principium totalitatis, pole-
cane przez Piusa XI dla oceny moralnej pewnych probleméw medycznych
w 1930 r.); uznanie réznorodnosci i zmiany w teologii moralnej, ktéra dotad
zajeta gléwnie rozpoznawaniem norm absolutnych, bardziej dostrzega caty plu-
ralistyczny, egzystencjalno-historyczny kontekst ludzkiego zycia (s. 321-327);
oraz ,odkrywanie tajemnicy w teologii moralnej’, co oznacza podkreslanie jej
charakteru teologicznego, a wiec odnoszacego sie do chrzescijanskiego mi-
sterium, w ktérym ,Duch Chrystusa nadal dziata w stworzeniu i odkupieniu’,
bedac ,nieodzownym elementem Nowego Prawa Ewangelii” i podstawowym
zrédtem catej moralnosci (s. 341).

Tak przedstawiony wyklad historyczny Mahoney uzupelnit o indeks rze-
czowo-osobowy, zawsze bardzo przydatny w tego typu pracach (s. 349-357).
Wydaje sig, ze studium Johna Mahoneya dobrze wypelnia luke w historycz-
nych studiach teologicznomoralnych w obszarze jezyka angielskiego. W pelni
kompetentnie autor rozwaza liczne kwestie moralne w calym ich historycznym
kontekscie, majac czesto na uwadze zwlaszcza czytelnika z obszaru tradycji
angielskiej, a czesto i anglikanskiej. Autor $Swiadomie pomija sprawe obecnosci
i rozwoju teologii moralnej poza Ko$ciotem rzymskokatolickim oraz jej widze-
nie przez autoréw niekatolickich. Mahoney wyraza nadzieje, ze ,dostarczajac
krytyki historycznej, wychodzacej od wewnatrz samej tradycji i koncentrujac
sie na tresci tej tradycji, przyczynit sie do lepszego samozrozumienia i wzajem-
nego poznania, co jest niezbedne dla ekumenizmu” (s. XV). Zgadzajac sie z ta
opinia autora, trzeba doda¢, ze kazdy, kto dzisiaj zajmuje sie historia katolickiej
tradycji teologicznomoralnej, nie moze tej pracy pomina¢ w swoich studiach.
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Wielkie religie swiata przed konferencja kairska

World Religions and the United Nations International Conference on Population and
Development: A Report on an International and Interfaith Consultation, Chicago: The
Park Ridge Center for the Study of Health, Faith and Ethics 1994, ss. 20.

Kairska konferencja ONZ na temat zaludnienia i rozwoju z wrze$nia
1994 r. juz na dlugo przed jej otwarciem wzbudzatla liczne dyskusje i krytyke.
Podany do publicznej wiadomosci projekt dokumentu koncowego okazat sie
kontrowersyjny, a w wielu punktach wrecz nie do przyjecia. Z tekstu wyraznie
przebijal indywidualizm i liberalizm etyczny. Waznym tak dla poszczegélnych
narodéw i spolecznosci, jak i dla catego globu problemom demograficznym
nie po$wiecono tam wystarczajaco miejsca, a proponowane rozwigzania nie
dotykaly fundamentalnego zagadnienia niesprawiedliwego rozwoju wspétcze-
snego $wiata, gdzie poglebia sie dysproporcja miedzy bogatymi a biednymi.
Gléwny akcent tekstu kairskiego wydawatl sie zmierza¢ do ograniczenia przy-
rostu ludnosci przez upowszechnienie antykoncepcji i przerywania ciazy. Nie
tu miejsce na bardziej szczegbélowa analize tego tekstu. Wsréd wielu brakéw
zauwazono zdecydowanie niewystarczajace dowarto$ciowanie religii, jej roli
i znaczenia dla poszczegélnych ludzi i calych narodéw. Wlasnie to doprowadzi-
o do zwolania migdzynarodowego i miedzywyznaniowego sympozjum, ktére
odbylo sie w Genval w Belgii w dniach 4-7 maja 1994 r., gromadzac okoto 30.
przedstawicieli najwiekszych religii z calego §wiata. Omawiany tu dokument
jest raportem koncowym tego sympozjum, ktéry zostal wreczony wszystkim
delegacjom uczestniczacym w konferencji kairskiej.

Zagadnienia demograficzne, z istoty swojej dotyczace i poszczegélnych lu-
dzi, i calych spoteczenstw, majg réwniez swo6j wymiar religijny. Wartosci religij-
ne, tradycje i obyczaje mocno wpisane sa w tre$¢ takich poje¢, jak ,zaludnienie”
czy ,rozwdj’. Ludzie wierzacy czuja sie w obowiazku ukazac¢ religijny wymiar
tych zagadnien. Znaczenie fundamentalne ma tu szacunek, jaki dla kazdej ludz-
kiej osoby ma kazda religia. Chodzi tu o wiecej niz tylko wymiar biologiczny
ludzkiego zycia, a wiec takze o ,zdrowie i dobrobyt oséb, ich jakos¢ zycia,
ich godno$¢, prawa i réwnos$¢ w kontekscie spoleczenstwa i kultury” (s. 2).
U podstaw jest przekonanie o wewnetrznej wartos$ci kazdej istoty ludzkiej,
ktéra nie moze by¢ nigdy traktowana instrumentalnie.

Caly raport podzielony jest na 11 krétkich rozdzialéw. Najpierw podkresla
sie wage poszanowania wolnosci kazdej religii, jak tez wolnosci od religii, a wiec
wolnosci sumienia kazdego czlowieka. Roztropnos¢ i otwarcie na krytyke to
nieodzowne elementy kazdego dialogu. Spojrzenie z perspektywy réznych
tradycji religijnych potwierdza fakt istnienia szerokiego kryzysu rozwoju i lud-
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nosci wspotczesnego $wiata. Cho¢ trudno jednoznacznie okresli¢, jak doktadnie
wspolzalezg od siebie zaludnienie i rozwdj, to jednak zakres zjawiska domaga
sie zaangazowania ludnosci catego globu dla zaradzenia powstalym problemom.

Samo pojecie rozwoju domaga sie Scistego zdefiniowania jego tresci.
W wielu krajach bowiem i w réznych kontekstach religijnych rozwdj kojarzy
sie ludziom raczej z licznymi doswiadczeniami wykorzystywania biednych
przez bogatych. Dlatego potrzeba podkreslenia, ze sprawiedliwy rozwdj za-
wiera w sobie ,szerokie rozumienie ludzkiej natury i jej potrzeb, wrazliwos¢
na zréznicowanie kulturowe, respekt dla integralno$ci sSrodowiska naturalnego
i gleboki szacunek dla sprawiedliwosci i réwnosci” (s. 6). Perspektywa religijna
moze si¢ bardzo przystuzy¢ takiemu ujeciu tych zagadnien, uwypuklajac tez
ich wymiar moralny.

Kazda religia widzi w przyrodzie dzieto Boze, ktére domaga si¢ szacunku,
a czlowiek jest tu jedynie zarzadca, a nie samowolnym panem $wiata stwo-
rzonego. Srodowisko naturalne ma wiec swoja wewnetrzna wartoé¢, choé nie
mozna tez go absolutyzowac. Pewne tradycje religijne i religijne teksty byly
w przeszto$ci wykorzystywane dla potwierdzenia dominacji mezczyzn w zyciu
spolecznym. Wszyscy dzisiaj zdaja sobie sprawe z koniecznosci potwierdzenia
réownej godnosci kobiet we wszelkich wymiarach zycia i stworzenia im réwnych
szans i ochrony ich praw w zyciu prywatnym i publicznym. Powinny mie¢
wplyw szczegdlnie na ksztaltowanie polityki spolecznej na tych obszarach,
ktore bezposrednio dotycza ich Zzycia.

Chociaz zdarzatlo sie w przeszlosci, ze pewne religie wspieraly represyjne
modele rodziny, wszyscy dzi$ sie godza, zZe rodzina jako taka jest instytucja
$wieta i winna by¢ chroniona i wspomagana. Rodzina jest ,,gléwnym miejscem
przekazu z pokolenia na pokolenie religijnych i kulturowych wartosci spote-
czenstw i cywilizacji, w ten sposob zapewniajac stabilnos¢ i moralna spéjnosé
kazdemu narodowi” (s. 11). Jej znaczenie wyplywa tez z jej nieodzownosci dla
integralnego wychowania i rozwoju dzieci w kierunku religijnego i moralnego
zakorzenienia i odpowiedzialno$ci.

Rézne tradycje religijne i rézne kultury prezentuja rézne podejscie do roli,
potrzeb i oczekiwan ludzi mlodych. Trudno stad o jeden model mozliwy do
przyjecia na calym $wiecie. W zwiazku jednak z zauwazalnym przyspieszeniem
dojrzatosci seksualnej, wigkszo$¢ religii stawia wymaganie powstrzymania sie
od aktywnosci plciowej przed zawarciem malzenstwa. Wszystkim dorastajacym
trzeba zapewni¢ mozliwos¢ wychowania i informacji w tym zakresie, a religie
moga tu by¢ bardzo pomocne.

Raport z Genval przywoluje wzglednie nowe pojecie ,zdrowia rozrodczego’,
na ktérego strazy ma sta¢ takze wolny dostep do srodkéw antykoncepcyjnych.
Méwi sie tam, ze ,wiekszo$¢ wspdlnot religijnych postrzega antykoncepcje jako
odpowiedzialny wybdr, a nawet jako dziatanie plynace z motywéw religijnych’,
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wyrazajacych wolny wybér sumienia. Nizej podpisany, bedac uczestnikiem
sympozjum, jako niemal jedyny prezentowal odmienna moralna ocene antykon-
cepcji. Wszyscy zgodnie odrzucili wszelkie praktyki wymuszania przez wladze
publiczne stosowania antykoncepcji. Jednakze wiekszo$¢ uczestnikéw sympo-
zjum podzielala poglad o ,braku istotnej moralnej réznicy miedzy naturalnymi
i sztucznymi metodami antykoncepcji” (s. 13). Nie miejsce tu na dyskusje z tym
pogladem, ale takie przekonanie niedostrzegajace réznicy miedzy ,naturalnymi
metodami regulacji pocze¢” a ,zachowaniem antykoncepcyjnym” wydaje sie
dzi§ dominowac szczegélnie wérdd spoteczenstw zachodnich.

Podobne podejsicie widoczne jest przy ocenie moralnej przerywania cigzy.
Raport stwierdza, ze cho¢ ,powszechnie uwaza si¢ to za powazny problem re-
ligijny i moralny’, to jednak ,wigkszo$¢ religii nie zakazuje aborcji catkowicie”.
Tekst udowadnia wyrazna niekonsekwencje i niespdjno$¢ metodologiczng, gdy
na tej samej plaszczyznie stawia taki argument, jak przekonanie o $wietosci
zycia ludzkiego nawet w najwczesniejszych stadiach rozwoju z jednej strony,
a z drugiej troska o obecne i przyszte zdrowie matki i plodu czy ,szacunek
dla prawa kobiety do dzialania w pelni jako wolny podmiot moralny” (sic!),
domaga si¢ moralnego usprawiedliwienia aborcji. Jako uczestnik belgijskiego
sympozjum moge doda¢, ze obok mnie jedynie jeden z muzulmanéw opowiadat
sie za moralng niedopuszczalnoscia przerywania ciazy w ogdle.

Wobec licznych dzi§ ruchéw migracyjnych wszystkie religie podkreslaja
koniecznos¢ specjalnej uwagi i opieki dla pozbawionych doméw. Obcy i przy-
bysze zawsze stanowia wyzwanie dla kazdego czltowieka wierzacego jakiejkol-
wiek bylby proweniencji. Trzeba to odczytywac takze w kontek$cie migracji
zwiazanej ze zmianami demograficznymi wspoélczesnego §wiata. Autorzy ra-
portu podkreslaja specjalne zainteresowanie ludzi wierzacych wspomnianymi
tutaj obszarami zycia w kontekscie wspélczesnych przemian demograficz-
nych. Wspdlnoty religijne moga przyjs¢ ze skuteczng pomoca w ,ksztaltowaniu
i wcielaniu w zycie odnos$nej polityki spotecznej” (s. 17).

Swiatowe sympozjum w Genval bez watpienia u§wiadomito ztozonos¢
zagadnienn demograficznych, ich skomplikowanie i wieloaspektowos¢, ale tez
wplyw niepokojacych trendéw mentalnosci wspélczesnej na proponowane
rozwiazania. Nawet jesli nie we wszystkich sprawach udato sie osiagna¢ zgo-
de (co zreszta nie bylo celem sympozjum), mozna zywi¢ nadzieje, ze pewne
wnioski zostaly uwzglednione przy ostatecznej redakcji dokumentu konicowego
konferencji kairskiej Programme of Action.
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Protestanci o nauce moralnej Jana Pawta Il

Ecumenical Ventures in Ethics: Protestants Engage Pope John Paul Il's Moral Encycli-
cals, red. R. Hutter, T. Dieter, Grand Rapids—Cambridge: Eerdmans 1998, ss. VII+295.

Nauczanie moralne Jana Pawta II, szczegélnie wyrazone w dwéch ency-
klikach, Veritatis splendor (1993) i Evangelium vitae (1995), dociera nie tylko
do $rodowisk katolickich jako swoich gléwnych adresatéw, ale znajduje tez
uwaznych czytelnikéw wsréd protestantéw'. Ecumenical Ventures in Ethics to
zbior jedenastu rozpraw, z ktérych dziewie¢ prezentuje protestanckie komen-
tarze do wybranych zagadnien papieskiego nauczania. Dwa ostatnie artykuly to
refleksje katolickich teologéw moralistéw (Eberhard Schockenhoff z Freibur-
ga i James F. Keenan z Cambridge, USA), ktére rysujac szersza perspektywe
nauczania Ojca Swietego, prébuja odpowiedzie¢ na wazniejsze zarzuty czy
pytania protestantéw.

Szczere, ekumeniczne podejicie etykdw protestanckich uwidacznia sie
w ich otwartosci i gotowosci przyjecia argumentacji katolickiej, jak i w umie-
jetnosci wskazania na jej niejasno$ci czy niewystarczalno$¢ z punktu widzenia
czytelnika protestanckiego. Chodzi o zrozumienie biblijnych, teologicznych
i filozoficznych podstaw i implikacji analizowanych probleméw. Ma to réw-
niez umozliwi¢ okreslenie potencjalnych i aktualnych kwestii teologicznych
i etycznych, co do ktérych mozna méwic o zgodzie miedzy obiema tradycjami.

W czesci wstepnej Jean Bethke Elsthain, luteraniska etyk z Univeristy of
Chicago, rysuje interesujacy, wielowatkowy obraz mysli Jana Pawla II. Siega do
jego wczesnych prac i wykladéw z czasow krakowsko-lubelskich i wskazuje, jak
ludzka wolno$¢ byta zawsze w centrum jego rozwazan. Podstawowa zaleznos¢
wolnosci od prawdy dostrzega juz w bardzo wczesnej sztuce Karola Wojtyly
Jeremiasz z 1940 r. (por. s. 15-22). W podstawowej dla papieskiego nauczania
antropologii dostrzega, jak absolutna réwnos$¢ mezczyzny i kobiety na po-
ziomie bytu, praw i godnosci wspélgra z jego teologicznym personalizmem,

Wsréd obcojezycznych komentarzy, gtéwnie katolickich autoréw, warto zauwazy¢
nastepujace: Considering “Veritatis Splendor”, red. J. Wilkins, Cleveland: Pilgrim 1994;
Moraltheologie im Abseits? Anwort auf die Enzyklika Veritatis splendor, red. D. Mieth,
Freiburg: Herder 1994; The Splendor of Accuracy: An Examination of the Assertions
Made by Veritatis Splendor, red. ].A. Selling, J. Jans, Grand Rapids: Eerdmans 1995;
Veritatis splendor: American Responses, red. M.E. Allsopp, J.J. O’Keefe, Kansas City:
Sheed & Ward 1995; Veritatis splendor and the Renewal of Moral Theology, red. ].A. Di-
Noia, R. Cessario, Princeton: Scepter Publishers 1999. Interesujacy jest takze prote-
stancki komentarz: Paroles de Pape, paroles protestantes, red. O. Abel [i in.], Paris:
Les Bergers et Les Mages 1995.
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a nastepnie znajduje wyraz w jego teologii ciala czy etyce ludzkiej plciowosci,
malzenistwa i rodziny.

Znana, szczego6lna wrazliwos$¢ teologii protestanckiej dotyczy sposobow
analizy i wykorzystania Pisma Swietego w argumentacji teologicznej czy etycz-
nej. Krytyczne podejscie do tego problemu przewija sie przez niemal wszystkie
teksty zawarte w recenzowanym tomie, czesto zawierajac uznanie dla papie-
skiego nauczania pod tym wzgledem. Szerzej podejmuje to Karl P. Donfried
na podstawie papieskiej analizy spotkania mlodzienica z Jezusem z Veritatis
splendor. Docenia glebokie intuicje w medytacji Jana Pawtla II z pierwszej
czesci encykliki, ktére nadaja cenny, chrystocentryczny charakter jego etyce.
Réwnoczesnie niepokoi go nieco odmienny charakter refleksji z drugiej cze-
$ci encykliki, gdzie nie znajduje przekonujacej bazy biblijnej dla podkreslania
absolutnej obowiazywalnosci przykazan negatywnych. Przy innym rozumieniu
funkcji nauczania moralnego w calosci przekazu wiary chrzescijanskiej zro-
zumiate wydaje si¢ nieufne podejscie do akcentéw na nauczanie Magisterium
Ecclesiae, gdzie protestanci sa sktonni méwic¢ o swoistej deontologicznej ,etyce
magisterium Kosciota” (57-58).

Teologiczne dyskusje i kontrowersje w kontekscie nauki o usprawiedliwie-
niu dotyczyly m.in. tez protestanckich o sola gratia i sola fides. Amerykanski
luteranin Gilbert Meilender z uznaniem dostrzega u Jana Pawta II zrozumienie
dla znaczenia sola gratia, ale nie do$¢ wystarczajace jest dla niego uznanie
prawdy o sola fides (s. 82-83). Z podobnych reformacyjnych zalozen teolo-
gicznych wychodza Reinhard Hiitter i Risto Saarinen. Pierwszy z nich, ktéry
pracuje na luteraniskim uniwersytecie w Chicago, analizuje zagadnienie prawa
Bozego Objawionego i naturalnego, drugi, finski luteranin, zwigzany z Insty-
tutem Badann Ekumenicznych w Strasburgu, swoje refleksje kieruje ku zagad-
nieniu natury ludzkiej. Obaj stwierdzaja powazna zbiezno$¢ nauki papieskiej
i tradycji protestanckiej w wielu punktach (np. s. 122-127). Podobnie Bernd
Wannenwetsch, wykladowca etyki na uniwersytecie w Erlangen, ttumaczac
niedopuszczalno$¢ aborgcji i eutanazji, wskazuje trzy przykltadowe zagadnienia,
gdzie etyka katolicka i protestancka sa ze soba zgodne: moralne znaczenie cia-
ta, drugi czlowiek jako blizni oraz warto$¢ cierpienia odczytywana w Swietle
wiary (s. 210-213). Hiitter i Saarinen pisza tez jednak o — rzekomym — papie-
skim odwrocie od glebi i pelni nauki Akwinaty o prawie Bozym (s. 95-97) czy
o awerroistycznym, a wiec niemal monistycznym rozumieniu relacji miedzy
indywidualna osoba a natura ludzka (s. 131-136).

Swoiscie interesujace jest luteranskie podejscie do kwestii wzajemnego
stosunku indywidualnego sumienia do nauczania Magisterium Ecclesiae. Mimo
iz protestantyzm zasadniczo nie widzi miejsca dla oficjalnego i zobowiazuja-
cego nauczania Kosciota, Theodor Dieter, luteranin niemiecki pracujacy w In-
stytucie Badann Ekumenicznych w Strasburgu, dostrzega dobre strony takiego
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wykladu prawdy chrzescijanskiej. Podkresla jednak tradycyjne, protestanckie
zastrzezenia wobec Magisterium Ecclesiae, ktére — w jego opinii — ,utozsamia
glos magisterium z glosem Jezusa Chrystusa” (s. 155). Dla calego moralnego
nauczania papieskiego fundamentalne znaczenie ma relacja wolno$ci do praw-
dy. Jan Pawel II daje temu wyraz zwlaszcza w Veritatis splendor, gdzie Lois
Malcolm z Uniwersytetu Chicagowskiego dostrzega personalistyczng koncepcje
wolno$ci. Wyrasta ona z dialogu i komunii chrzescijanina z Chrystusem, ktéry
najpelniejszy jej wyraz daje w swym samowydaniu si¢ na krzyzu (s. 161).

Oliver O’'Donovan, teolog moralista z Christ Church w Oksfordzie, jedyny
w tym gronie anglikanin, przeprowadza doglebna analize papieskiego ujecia
kary $mierci i argumentéw za jej odrzuceniem w $wietle Evangelium vitae
oraz nauki Katechizmu Kosciota Katolickiego. Chociaz brak mu w wyktadzie
Jana Pawla II w tym kontekscie zdecydowanego dowarto$ciowania prawdy
o krzyzu i zmartwychwstaniu Chrystusa (co sam widzi w centrum moralnosci
chrzescijanskiej; por. jego Resurrection and Moral Order), uznaje w Papiezu
wyjatkowego ,proroka ewangelii Zycia” we wspolczesnym $wiecie (s. 216-217).

Prezentowana tu praca to jeden z nielicznych, rzeczowych przykladow
rzeczowego dialogu teologicznego ekumenicznego w kwestiach moralnych,
ktérego tak brak we wspotczesnym chrzescijanstwie. Zrozumiale jest, ze ety-
cy luteranscy w swoich rozwazaniach wychodza z zalozen teologii Marcina
Lutra i pézniejszych jej wyrazicieli, zwlaszcza Karla Bartha. Wyraznie jednak
dostrzega si¢ gotowo$¢ do obiektywnego spojrzenia na nauczanie katolickie
i otwarcie na nowe sugestie w rozumieniu moralnego wymiaru wiary chrzesci-
janskiej. Z uznaniem dostrzegaja zwlaszcza czeste odwolywanie sie do Pisma
Swietego i nauki Ojcéw Kosciota. Ecumenical Ventures in Ethics to praca cenna
nie tylko dla teologéw moralistéw czy etykéw, znawcodw nauczania papieskiego,
ale dla wszystkich, ktérzy chca zrozumie¢ ekumeniczne znaczenie obecnego
pontyfikatu dla wspoétczesnego Kosciota i §wiata.

Nowe spojrzenie na etyke luteranska

The Promise of Lutheran Ethics, red. K.L. Bloomquist, J.R. Stumme, Minneapolis:
Fortress Press 1998, ss. VII+247.

Szesnastowieczne podzialy i przemiany w chrze$cijaiistwie spowodowaly,
ze w mysli chrzescijanskiej zaczely sie rozwija¢ rézne nurty, wsréd ktérych
szczegblnie zaznaczyla sie teologia luterariska. Chociaz etyka nie byla dla
Marcina Lutra zagadnieniem pierwszorzednej wagi, gléwne przestanki jego
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interpretacji chrzescijaniskich prawd wiary mialy wplyw na stopniowe ksztalto-
wanie sie takze wizji Zycia moralnego wyznawcéw Chrystusa. Etyka luteranska
stanowi dzi$ znaczacy element etycznej refleksji Kosciola.

The Promise of Lutheran Ethics to cenny przyklad najnowszych dyskusji
luteranskich nad wizja chrzescijariska moralnosci. Chociaz autorzy poszcze-
goélnych artykuléw tej pracy reprezentuja luteranizm amerykanski, o silnym
zakorzenieniu europejskim, zwlaszcza niemieckim i skandynawskim, otwieraja
sie wyraznie na inne tradycje, szczegélnie afrykanska, poludniowoamerykanska
czy nawet azjatycka. Zreszta taka ,globalna” wrazliwo$¢ teologii i etyki lute-
ranskiej narasta szczegdlnie od lat 70. minionego wieku, wraz ze wzrostem
$wiadomosci communio calej Swiatowej Federacji Luteranskiej.

K.L. Bloomquist i J.R. Stumme, redaktorzy recenzowanej pracy, sa zwia-
zani z wplywowym srodowiskiem luteranskim w Chicago. Pozostali autorzy
reprezentuja inne, wazne o$rodki teologiczne amerykanskiego luteranizmu, jak
Nowy Jork (L.L. Rasmussen), Berkeley (M.E. Stortz), St. Paul (D.E. Fredrick-
son), Columbus (J.M. Childs) i Salem (R. Benne). Wiodace znaczenie ma jednak
Chicago, skad — obok wspomnianych — pochodza takze R. Hiitter i R.]. Perry.
To opracowanie etyki luteranskiej zostalo przygotowane na formalne zlecenie,
kiedy po luteranskich dyskusjach z lat 90. nad rozumieniem ludzkiej seksu-
alnosci dojrzata mysl o potrzebie bardziej calo$ciowego spojrzenia na chrze-
$cijanniska mysl moralna. Nawiazuje to zreszta do podobnego, wczesniejszego
opracowania Christian Social Responsibility z 1957 r.

The Promise of Lutheran Ethics nie jest klasycznym podrecznikiem, ktérych
zreszta luteranie z zasady nie piszg, ale ma ambicje podjecia centralnych za-
gadnien dla zrozumienia luteranskiej etyki. Gtéwny akcent tych rozwazan pada
z jednej strony na tradycje i potrzebe wiernosci dotychczasowej nauce Kosciofa,
a z drugiej podkresla sie koniecznos¢ otwartosci i wrazliwosci na wszystko,
co dzieje sie we wspoélczesnym $wiecie i jego kulturze. Pierwszy aspekt nie-
sie w sobie przekonanie o wazkosci eklezjalnego wymiaru chrzescijanskiej
teologii i etyki, w czym zawiera si¢ wiara w Boga Objawienia biblijnego oraz
historycznych wyznan wiary. Podkresla sie tez znaczenie teologicznego ujecia
etyki, gdzie podstawowe znaczenie ma obecno$¢ Boga w zyciu, zjednoczenie
wszystkich ochrzczonych w Duchu Swietym oraz otwarcie na Boza obietnice
dana w Jezusie Chrystusie (J.R. Stumme). Drugi aspekt wskazuje na aktualne,
spoleczne zakorzenienie i uwarunkowanie wiary chrzescijanskiej, co wydaje sie
w ogole charakterystyczne dla podejscia luteranskiego. Przebija sie¢ tu mocne
dowarto$ciowanie wyzwan wspoélczesnosci, w ktérych nalezy rozpoznawac
Boze prawo. Tradycyjnemu dla luteranéw docenianiu Dekalogu towarzyszy tu
gotowo$¢ wsluchiwania sie¢ w oczekiwania dzisiejszego czlowieka i jego kultury
(R. Benne). Ma to umozliwi¢ ,przezwyciezenie abstrakcyjnego uniwersalizmu
nowozytnej etyki” (R. Hiitter, s. 45). Od strony teologicznej odwotuje si¢ to do
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prawdy o Wecieleniu, za ktérym kryje sie jednoznacznie historyczne i spoleczne
rozumienie chrzescijanistwa.

Panorame gtéwnych zagadnien etyki luteranskiej prezentuje tekst R. Benne
(s. 11-30). Ma on charakter najbardziej calo$ciowy i przegladowy, podczas gdy
pozostale artykuly podejmuja kwestie bardziej szczegétowe. Benne pisze naj-
pierw o etyce osobistej, by nastepnie przej$¢ do spolecznej. Wytrwale podkresla
teologiczny charakter etyki chrzescijanskiej, ktéra tutaj w oczywisty sposéb
odwoluje si¢ do pism Lutra. Obok klasycznego rozréznienia prawa i Ewange-
lii sa tu akcenty chrystologiczne i pneumatologiczne. Chrzescijanin realizuje
swoje powolanie w trzech — wedlug Lutra — ,miejscach odpowiedzialnosci”:
rodzina, panstwo i Koscidt, ktére dzis rozbudowuje sie do czterech: malzenstwo
i rodzina, praca, dzialalno$¢ publiczna i Kosciél. Szczegélnym przewodnikiem
jest tu Dekalog, ale nie wolno tez zaniedbywa¢ sakramentéw, zwtaszcza chrztu
i Stotu Panskiego. W wymiarze spotecznym etyki rozpatruje si¢ powotanie
Kosciota do aktywnej obecnosci w $§wiecie. Cztery tematy sa tu wiodace: jed-
noznaczne rozrdznienie daru zbawienia i ludzkiego wysitku; wlasciwa wizja
Kosciota i jego misji; wzajemna relacja prawa i Ewangelii; szczegdlna relacja
miedzy ludzka natura a historia.

Nie tylko dla etyki luteranskiej stosunek wolnosci do prawa stanowi pro-
blem, ktéry domaga sie poglebionej refleksji. R. Hiitter podejmuje to odwaz-
nie i kompetentnie, gdy krytycznie odnosi si¢ do wspélczesnych przemian
w moralnej refleksji protestanckiej. Odwolujac sie do teologii chrzescijanskiej
wolnosci Marcina Lutra, pokazuje pie¢ aspektéw, dzieki ktérym przykazania
Boze staja si¢ dla chrzescijanina rzeczywista droga do wolnosci. Dochodzi
w konicu do refleksji nad wspoélczesna dyskusja wokét ,ponownego odkrycia
prawa naturalnego” w dzisiejszej pluralistycznej kulturze, odczytywanej teo-
logicznie (s. 51-52).

Powrét do teologii Lutra jest rowniez dla M.R. Stortz podstawa do jej
nowego spojrzenia na chrzescijaniska formacje moralna. Chodzi jej szcze-
goélnie o wskazania Lutra na temat modlitwy, ktére sa zaréwno biblijne, jak
i realistyczne. Taka praktyka modlitwy ma doprowadzi¢ chrzescijanina do
uksztaltowania w nim konkretnych dyspozycji (cnét), jak zdolnos¢ do dialogu
z Bogiem, wdzieczno$¢, skromnos¢ i rado$¢ (s. 68-69). Ujawnia sie tu zaleznos¢
dzialania od modlitwy, w czym autorka dystansuje si¢ wzgledem niektérych
opinii E. Troeltscha i ].M. Gustafsona.

Wielokulturowo$¢ spoteczenistwa amerykanskiego tworzy swoiste srodowi-
sko dla rozwoju teologii i etyki chrzescijanskiej, w tym luteranskiej. R.]. Perry
szkicuje afrykanski kontekst, szczegélnie wazny, niosacy w sobie swoiste pod-
tfoze i mozliwosci ksztaltowania sie luteranskiej nauki moralnej. Potwierdza
sie tu zreszta specyficzne dla niej dowarto$ciowanie wymiaru spoteczno-kul-
turowego, gdzie wlasnie jej afrykanskie zakorzenienie staje si¢ decydujace dla



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

jej ksztattu. Nie bez powodu wsréd Zrddet tej etyki wymienia si¢ obok Pisma
Swietego cztery kolejne, jak doswiadczenie, historia, Tradycja i kultura. Cato$¢
tej mysli niesie w sobie dos¢ jednoznaczne zblizenie do teologii wyzwolenia,
gdzie norma naczelng jest ,Jezus Chrystus Wyzwoliciel (Lk 4), ktéry uwalania
nas od wszelkiego ucisku” (s. 78). Interesujace s3 tu tez odniesienia do glebokiej
afrykanskiej religijnosci, z ktérej w naturalny sposéb wyrasta zycie moralne.
Zalezno$¢ od afrykanskiego zakorzenienia idzie tu tak daleko, ze Perry wydaje
sie gubic to, co chrzescijanskie na rzecz tego, co afrykanskie.

Niewatpliwie jednym z ciekawszych i brzemiennych w skutki zagadnieniem
jest problem autorytetu moralnego Kosciola. Luteranie zdaja sobie sprawe
z zarzutéw kierowanych pod ich adresem o uleganie zjawiskom i trendom spo-
tecznym, za$ sam Kosciot jakoby zagubil ,moralna odwage” (s. 97). J.M. Childs
odwoluje sie¢ w swoich rozwazaniach do znanej nauki Lutra o ,,dwd6ch kroéle-
stwach’, ktéra zawiera juz pewne ,ziarna dwuznacznos$ci” co do roli Kosciota
w obu sferach. Luteranie méwia tu nie tyle o nauce Kosciola, ile raczej o ,po-
wolaniu Kosciola do dawania $wiadectwa etycznego” (por. 98-104). Odwolujac
sie do nauczania moralnego $w. Pawla, w podobny spos6b D. Fredrickson
pisze o koscielnych wspélnotach, gdzie chrzescijanie ,dokonuja moralnego
rozwazania, formulowania i dzialania” (s. 115). Zagadnienie autorytetu Koscio-
la jest tu jednak dalekie od przekonujacego wyjasnienia, czego dowodem sa
fragmenty dyskusji autoréw analizowanych tekstéw, jaka zamyka The Promise
of Lutheran Ethics (s. 151-175). Dotyczy to réwniez innego, skadinad czesto
przywolywanego pojecia tradycji, o ktérej Hiitter méwi, ze dla wielu luteranéw
sprowadza sie ona do odwolywania sie do Lutra (s. 154).

W charakterystyczny dla siebie sposob autorzy luteranscy bardzo pod-
kreslaja dynamizm zaréwno samego slowa Bozego, Tradycji, jak i rzeczywi-
stosci Swiata, w ktérym Bdg ciagle dziata. Widza w tym wezwanie do statego
wysitku reagowania na nowe sytuacje, pytania czy zagrozenia, zawsze jednak
w wierno$ci prawu Bozemu i Ewangelii. Wlasnie ta wierno$¢ prawu ma chronic
moralno$¢ przed subiektywizmem i relatywizmem, co zarzuca sie etyce lute-
ranskiej. Pamietajac o zréznicowanych interpretacjach nauki chrzescijanskiej,
L. Rasmussen pisze, ze trzeba by¢ ,chrzescijanskim pluralista... nie zostajac
moralnym relatywista” (s. 153). Wérdd wyrézniajacych cech mysli luteranskiej
podkresla sie tez oparcie jej na Bozej obietnicy, co dla etyki oznacza, ze zy¢
moralnie dla chrzescijanina znaczy nie tyle dziala¢ wedle jakiejs metody czy
zasady, ile zy¢ w pewnosci spelnienia sie tej obietnicy.

Warto doda¢, ze The Promise of Lutheran Ethics przejawia do$¢ zywa
$wiadomos$¢ ekumeniczng, a czesto réwniez szczerg otwarto$¢ na sugestie
czy argumenty innych tradycji chrzescijanskich. Wyréznia sie tu R. Hiitter
(np. 159, 169), ktérego zainteresowanie teologia moralna katolicka znalazio
szczegblny wyraz przy okazji protestanckich studiéw nad encyklika Veritatis
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splendor Jana Pawla II (por. pod jego redakcja Ecumenical Ventures in Ethics:
Protestants Engage Pope John Paul II's Moral Encyclicals z 1998 r.). Hiitter wi-
dzi w Veritatis splendor okazje dla ,przebudzenia naszej [luteranskiej] refleksji
etycznej z teologicznego i koncepcyjnego snu” (s. 32). Jego rozumienie etyki
luteranskiej wydaje sie szczegdlnie dojrzale, a kiedy trzeba, takze krytyczne,
czego dowodem sa fragmenty dyskusji nad ocena moralna homoseksualizmu
(s. 168-173). Na takie wyzwania, stajace dzisiaj przed etyka luteranska, wskazuje
takze R. Benne (s. 27-30).

Szczegdblng wartos¢ calej ksiazki podnosi zamieszczona w niej wyjatkowo
bogata bibliografia etycznej literatury luteranskiej (s. 208-240). Ulatwia ona
rozeznanie w tej literaturze, stosunkowo mato obecnej w etycznych dyskusjach
nie tylko polskich srodowisk teologicznych. Catos¢ uzupelnia indeks osobowo-
-rzeczowy (s. 241-247). Wobec koniecznos$ci wiekszego zaangazowania ekume-
nicznego wspolczesnej etyki i teologii moralnej The Promise of Lutheran Ethics
jest cennym narzedziem glebszego zrozumienia luteranskiej tradycji etyczne;j.

Odnowa teologii moralnej w Swietle
Veritatis splendor

Veritatis Splendor and the Renewal of Moral Theology, red. J.A. DiNoia, R. Cessario,
Princeton: Scepter Publishers 1999, ss. X+290.

Bogate i wazne nauczanie Jana Pawla II wrecz prowokuje do komentarzy
i refleksji. “Veritatis splendor” and the Renewal of Moral Theology to nowe,
cenne opracowanie, ktére zawiera kilkanascie artykuléw analizujacych przesta-
nie moralne encykliki Jana Pawtla II Veritatis splendor, napisanych z okazji 5.
rocznicy ukazania si¢ tego dokumentu. Wszystkie zamieszczone tutaj artykuly
zostaly pogrupowane w cztery sekcje: zarysowanie ogolnej perspektywy; analiza
wazniejszych zagadnien encykliki; jej odbidr oraz zakonczenie.

Moralne nauczanie papieskie, zwlaszcza wyrazone w encyklice, jest mocno
osadzone i podsumowuje okres posoborowej odnowy teologii moralnej, do
czego wezwal stynny fragment numeru 16. soborowego Dekretu o formacji
kaptanskiej Optatam totius. Tym samym jest (winna by¢!) ona zdecydowanie
budowana wokdt centralnej biblijnej idei mitosci, taski, pdjscia za Chrystusem
i przemienienia w Chrystusie. Amerykanski dominikanin J.A. DiNoia szcze-
golnie uwypukla taki biblijny, patrystyczny i osadzony w zdrowym tomizmie
charakter Veritatis splendor. Papiezowi nie tyle chodzi o to, jak dziala¢ moral-
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nie w poszczegélnych sytuacjach, ale dlaczego w ogdle dziatanie moralne ma
znaczenie. Swoisty klucz dla zrozumienia mys$li Jana Pawtla II DiNoia odczytuje
z faktu, ze podpisanie encykliki nastapilo w swieto Przemienienia Panskie-
go. Moralno$¢ chrze$cijaniska jest bowiem obdarowaniem i wezwaniem do
przemiany i ostatecznej wspdlnoty z Bogiem Tréjjedynym. Ma wiec wybitnie
charakter religijny i jest w stuzbie ludzkiego zbawienia (por. s. 1-10).

Znany, dzisiaj juz emerytowany teolog moralista dominikanski zwigzany
z uniwersytetem we Fryburgu, S. Pinckaers, poddaje analizie calo$¢ przestania
Veritatis splendor. Widzi w niej wezwanie do glebokiej, nawet rewolucyjnej
odnowy katolickiej teologii moralnej i jej nauczania, szczegdlnie w wymiarze
jej fundamentu biblijnego. By dostrzec integralnos¢ i wszechstronno$¢ mysli
papieskiej, nalezy uwzgledni¢ kontekst historyczny odnowy teologii moralnej,
a nawet jej rozwdj przedsoborowy. Szczegdlne znaczenie Pinckaers dostrzega
w zdecydowanym zaakcentowaniu koniecznosci biblijnego, a $cisle ewange-
licznego odczytywania moralnosci chrze$cijanskiej. Wyszczegélnia tu szes¢
konkretnych zasad dla biblijnej odnowy teologii moralnej, ktére dostrzega
w encyklice Jana Pawla II (por. s. 18-37).

Alasdair Maclntyre, znany zwlaszcza po publikacji After Virtue (Notre
Dame 1981), usiluje odpowiedzie¢ na pytanie, w jaki sposéb nalezy odczytaé
to, czego Papiez uczy. Odnosi sie zwlaszcza do wspdlczesnego kontekstu filozo-
ficzno-teologicznego, ktéry doprowadzil bezposrednio i posrednio do powsta-
nia Veritatis splendor. Cho¢ przeslanki filozoficzne niepokojacych wnioskéw
wspolczesnego rozumienia moralnos$ci chrzescijanskiej, zwlaszcza wyrastajace
z dziedzictwa Kanta, utylitaryzmu i Kirkegaarda, sa dla koncepcji papieskiej
istotne, calos¢ jego nauczania wiedzie tu poza filozofie. Prowadzi mianowicie
do wymiaru $ciéle teologicznego — spotkania czlowieka z Jezusem Chrystu-
sem, ktéry jest droga do zycia wiecznego. Sledzac mysl Jana Pawta II na tle jej
rozwoju jeszcze sprzed pontyfikatu, Maclntyre m.in. podkresla wielokrotnie
cenny dorobek fenomenologii i wkladu Karola Wojtyly dla zrozumienia osoby
i jej dzialania moralnego. Wskazuje réwnoczesnie na znaczenie tomistycznej
tradycji prawa naturalnego dla wykladu moralnosci. Encyklike widzi natomiast
jako ,teologie filozofii moralnej osadzona w teologii Zycia moralnego” (s. 88).
Papieskie nauczanie odnosi sie wedtug niego do trzech typéw bledéw, ktére
sa zarowno filozoficzne, jak i praktyczno-moralne. Chodzi o bledna koncep-
cje wolnosci i indywidualnej autonomii, o konsekwencjalizm i relatywizm
(s. 90-94).

Centralna cze$¢ moralnej encykliki Jana Pawla II podejmuje wybrane,
fundamentalne zagadnienia, ktérych wyjasnienia domagaja sie wspoélczesne
dyskusje etyczne, opierajace sie czesto na btednych zalozeniach czy dochodzace
do btednych wnioskéw. Profesor University of Tulsa, R. Hittinger, odnosi si¢ do
problemu prawa naturalnego w katolickiej tradycji teologicznej. Podaje zarys
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historii ksztaltowania sie tej koncepcji, ktéra zawsze miala swoje miejsce w na-
uce chrze$cijaniskiej w spos6b bezkontrowersyjny az do czaséw nowozytnych.
Wtedy bowiem nastapila z jednej strony redukcja pojecia natury do kategorii
ilosciowych (Hobbes), a z drugiej pewne znaczenie mialy okolicznosci poli-
tyczne, co doprowadzifo do rozumienia prawa naturalnego w waskich katego-
riach doczesnych (s. 104-110). Hittinger zauwaza, ze wspdlczesnemu nowemu
potwierdzeniu miejsca prawa naturalnego w mysli katolickiej towarzyszy tez
zainteresowanie nim u protestantéw (s. 122).

Rozumienie wolnosci, a zwlaszcza jej relacja do prawdy, jest wielokrotnie
podnoszona w recenzowanej pracy. Piszg o tym m.in. A. Dulles i L. Melina.
Potwierdzaja oni przekonanie papieskie, ze ,nie ma wolnosci bez prawdy’, cze-
mu kard. Wojtyla dal wyraz jeszcze podczas obrad II Soboru Watykanskiego
(s. 129). Czeste dzi$ oderwanie wolnos$ci od prawdy, a nawet ich przeciwsta-
wianie, Dulles, profesor z Fordham University, dostrzega zwlaszcza w rodzi-
mej kulturze amerykanskiej, wbrew czesto stusznym trendom amerykanskiej
tradycji wolnosciowej (s. 138-141). Melina, teolog z Rzymu, ukazuje te wol-
no$¢ w kontekscie chrystologicznego-personalistycznego wymiaru moralnosci
chrzescijanskiej, gdzie szczegdlnie istotne wydaje mu si¢ w Veritatis splendor
ukierunkowanie przykazan na osiagniecie pelni i doskonalosci osobistego po-
wolania (s. 152-158).

Analizie czynu ludzkiego poswieca swoje refleksje szwajcarski etyk
M. Rhonheimer. W pierwszym tekscie (s. 161-193) jego uwage zajmuja czyny
intrinsece malum, w czym widzi centralne nauczanie encykliki Jana Pawla II.
W wielu miejscach idzie za analizami $w. Tomasza z Akwinu, pokazujac ciagla
aktualno$¢ jego mysli. Zgadza si¢ w pelni z papieska krytyka konsekwencja-
lizmu etycznego i — wbrew niektérym interpretacjom — wskazuje na fakt,
ze konsekwencjalizm nie tyle odrzuca teorie fontes moralitatis, ile raczej ja
deformuje w specyficzny sposéb pojmujac przedmiot czynu (s. 175). W mysli
papieskiej zawartej w Veritatis splendor, dostrzega cenne inspiracje w kierunku
dowartosciowania podmiotowego wymiaru moralnosci, zwlaszcza teorii cnét
moralnych. Sadzi, ze stowa z numeru 78. encykliki o koniecznosci przyjecia
perspektywy osoby dziatajgcej dla okre$lenia jakosci moralnej czynu, ,otwie-
raja nowa droge ku ponownemu odkryciu perspektywy wlasciwej dla etyki
cnoty, ktdra jest autentyczna perspektywa moralnosci” (s. 188). Problematyke
czynu Rhonheimer podejmuje ponownie w drugim tekscie, gdy polemizuje
z R. McCormickiem na temat czynéw intencjonalnych i przedmiotu czynu
w nauce papieskiej. W starannej i uwaznie prowadzonej analizie VS 78-79
wykazuje powierzchowno$¢ i btedy krytyki McCormicka, ktéry nie dostrzega
istotnych niuanséw wyktadu papieskiego na temat czynu ludzkiego (s. 242-
245), jak i istoty krytyki proporcjonalizmu (s. 260-265). Podobna teze stawia
W. May z Waszyngtonu. Przedstawia wazniejsze pisma czolowych proporcjo-



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

nalistéw zaréwno sprzed encykliki, jak i po jej wydaniu, wykazujac stusznos¢
krytycznych opinii Papieza. Odnosi sie tu szczegélnie do publikacji takich
czolowych teologéw moralistéw, jak R. McCormick, J. Selling i L. Janssens.
Whbrew samym proporcjonalistom, ktérzy po ukazaniu sie Veritatis splendor
nie dostrzegali siebie i swoich pogladéw jako przedmiotu krytyki papieskiej,
May twierdzi, ze ,oni rzeczywiscie nauczaja i maja poglady przypisane im
przez Jana Pawta II” (s. 235).

Szczegélne znaczenie nauki Jana Pawta II zawiera si¢ w ukazaniu teologicz-
nego kontekstu zycia moralnego. Zwraca na to uwage R. Cessario z Bostonu,
sadzac wrecz, ze Veritatis splendor nalezy traktowac jako ,nowy poczatek”
teologii moralnej, zwlaszcza jesli sytuuje sie ja za Janem Pawlem II na szerszym
tle nowej ewangelizacji. Nawigzuje tu wielokrotnie do nauki Akwinaty, widzac
w chrzes$cijaniskim rozumieniu moralnosci centralne znaczenie cnét moralnych,
szczegOlnie cnoty roztropnosci (s. 198).

Calos$¢ rozwazan omawianego tomu komentarzy do Veritatis splendor
zamyka wyklad kard. Pio Laghi, ktéry wskazuje na interesujacy wplyw tej en-
cykliki na nauczanie w ogoéle. Podkresla swoisty charakter ,edukacyjny” calego
dokumentu, przez co Papiez daje wyraz swemu niepokojowi co do kryzysu
i zagubienia moralnego wspotczesnej kultury, zwlaszcza w obszarze wolnosci
(s. 273-276). Potrzeba stad wytrwalego gloszenia prawdy, ktéra umozliwia czlo-
wiekowi rozpoznanie siebie, swej zyciowej drogi i realizacji swego powotania
w autentycznej wolnosci. Do samych teologéw moralistéw Jan Pawel II kieruje
wezwanie do zachowania eklezjalnego wymiaru tej dyscypliny teologicznej i jej
odpowiedzialnych, stuzebnych relacji z Ko$ciolem, spoteczenistwem i kultura.
Szczegdlnie wazne jest, by w relacji do wspotczesnej kultury zachowac i spel-
nia¢ ,funkcje krytyczna w stosunku do relatywizmu, pragmatyzmu i pozyty-
wizmu, na ktdre tak czesto wystawiona jest wspdlczesna mentalnosc” (s. 285).

Prezentowany tom komentarzy do Veritatis splendor to z pewnoscia cenny
dokument, pozwalajacy lepiej, juz z pewnej perspektywy spojrze¢ na prorocze
nauczanie papieskie. Towarzyszacy poszczeg6lnym tekstom aparat bibliogra-
ficzny, jasny i zrozumialy jezyk, jak i dofaczony indeks tym bardziej uwypuklaja
walory pracy. Bez watpienia jej lektura pozwoli kazdemu lepiej dostrzec istote
przestania moralnego encykliki moralnej Jana Pawta II.
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W kierunku chrzescijanskiej etyki ekumenicznej

Rufus Black, Christian Moral Realism: Natural Law, Narrative, Virtue, and the Gospel,
Oxford: Oxford University Press 2000, ss. XIll+368.

Gleboko ekumeniczny duch wspélczesnego chrzescijanstwa domaga sie
powaznych studiéw poréwnawczych z zakresu teologii réznych tradycji Koscio-
fa. Brak takich rozpraw szczegélnie chyba wida¢ w zakresie teologii moralne;j.
Z tym wigkszym uznaniem trzeba odnie$¢ si¢ do pracy Rufusa Blacka Christian
Moral Realism. Autor jest prawnikiem i teologiem australijskim, ktéry odbyt
studia specjalistyczne w Oksfordzie i uzyskal doktorat na Wydziale Teologii
na podstawie rozprawy pt. Towards an Ecumenical Ethics: Reconciling the
Work of Germain Grisez, Stanley Hauerwas and Oliver O’Donovan w 1996 r.,
ktorej nieco zmieniong wersja jest analizowana tu publikacja. Chodzi w niej
o ekumeniczne ujecie etyki chrzescijanskiej (teologii moralnej) na podstawie
trzech glo$nych wspétczesnych etykéw chrzescijanskich: katolika G. Griseza,
anglikanina O. O’'Donovana i metodyste S. Hauerwasa. Wszyscy trzej autorzy
uchodza — przynajmniej w $wiecie anglosaskim — za czolowych teologow
moralistéw swoich Ko$cioléw. Hauerwas jest od lat zwiazany z Duke Univer-
sity w PIn. Karolinie, O’'Donovan kieruje Regius Chair of Moral and Pastoral
Theology na Oxford University, natomiast Grisez jest profesorem w Mount
Saint Mary’s College w Emmitsburgu w USA.

Rufus Black podjat sie trudnego i ryzykownego zadania poréwnania rdz-
nych wizji chrzescijaniskiej nauki moralnej, wyrastajacych w oczywisty sposéb
z réznych zalozen i tradycji, cho¢ odwotujacych sie do tego samego chrzescijan-
skiego objawienia. Ostatecznie chodzi mu o uwypuklenie prawdy o realistycz-
nym charakterze etyki chrzescijanskiej jako opierajacej sie¢ na przekonaniu, ze
prawda moralna jest dana zewnetrznie w stosunku do ludzkiej woli. Realizm
wyklucza tu woluntaryzm i subiektywizm. Autor podjal stad kilka central-
nych dla etyki zagadnien. Po dyskusji wokét klasycznej niejako kwestii ,jest”
i ,powinien’, przeszedl do tzw. nowej teorii prawa naturalnego (s. 46-114), za
ktéra stoi ,,szkola Griseza’, a wiec obok niego takze J. Finnis i J. Boyle. Podczas
gdy wedlug Blacka mozna jej przyznac charakter etyki realistycznej, pozostaje
pytanie o jej charakter teologiczny i chrzescijaniski. Ta krytyka doktryny pra-
wa naturalnego opiera sie tu na jednoznacznej tezie O’Donovana, ze ,etyka
chrzescijariska musi wyrasta¢ z Ewangelii Jezusa Chrystusa. Inaczej nie moze
by¢ etyka chrzescijariskq” (por. jego Resurrection and Moral Order: An Outline
for Evangelical Ethics, s. 11). Teolog anglikanski szczegdlnie mocno akcentuje
tu prawde o zmartwychwstaniu, z ktérej wyprowadza szczegdélne wymagania
dla zycia chrzescijariskiego. Dla niego wiec i dla Hauerwasa teoria prawa na-
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turalnego jawi si¢ jako pozbawiona tego chrzescijariskiego wyrdznika. Etyka
chrzescijaniska ponadto — obok kwestii epistemologicznej — zawiera okre$lona,
chrzescijaniska tres¢, ktora dla Hauerwasa to szczegélnie non-violence, prze-
baczenie, pojednanie i traktowanie zycia jako daru. Hauerwas sadzi wiec, ze
prawo naturalne, nie znajgc takich tresci, zaprzecza wrecz istnieniu specyficznej
etyki chrzescijanskiej (s. 136-137).

Wnioski O’Donovana i Hauerwasa co do teorii prawa naturalnego, jaka
znajduja u Griseza, Boylea i Finnisa, mozna stre$ci¢ w sposob nastepujacy:
wyrasta ona z niewystarczajaco chrzescijaniskiego, teologicznego rozumienia
rzeczywisto$ci; tre$¢ normatywna tej teorii nie ukazuje specyfiki etyki nasla-
dowania Jezusa Chrystusa; za bardzo jawi si¢ jako ,etyka efektywnosci’, co
kidci sie z radykalizmem wezwan Jezusowych; catkowicie nie dostrzega tez
eklezjalnego wymiaru moralnosci chrzescijanskiej, co lezy u jej nieusuwal-
nych podstaw (s. 139). Réwnocze$nie Black ma swiadomos¢, ze Grisez widzi
w prawie naturalnym ,etyke stworzenia’, ktéra umozliwia dialog ze ,$wieckim”
$wiatem, niepodzielajacym wiary chrzescijanskiej. Dopiero ,przemienienie
etyki prawa naturalnego w $wietle chrzescijaniskiej prawdy” pozwoli ukazac
jej chrzescijanski charakter, gdzie z kolei fatwiej o akceptacje ze strony O’Do-
novana czy Hauerwasa.

Wysoki stopien zgodnosci Black dostrzega w dowartosciowaniu podmio-
towego wymiaru moralnosci chrzescijanskiej u wszystkich etykéw (s. 245-316).
Podkresla sie tam, ze etyka chrze$cijariska winna ksztaltowac¢ cala osobe wie-
rzacego, jego charakter, w tym cala sfere afektywna, a nie tylko ma prowadzic¢
do okreslonych zachowan czy uczynkéw. Szczegélnie nowatorski i wazny,
cho¢ wzglednie kroétki, jest rowniez ostatni rozdzial Christian Moral Realism,
gdzie etyka ujeta jest w kontekscie kultu i liturgii chrzescijanskiej (s. 317-348).
Wszyscy trzej etycy podkreslaja integralny zwiazek miedzy uwielbieniem Boga
a etyka, co umozliwia uwyraznienie jej charakteru wspdlnotowego, eklezjalne-
go, pneumatologicznego i sakramentalnego. Hauerwas sadzi wrecz, ze liturgia
wydaje si¢ o wiele wazniejszym zZrédlem dla etyki niz doktryna czy credo.

Spis bibliografii i indeks uzupelniaja calo$¢ rozprawy Rufusa Blacka, ktéra
niewatpliwie przeciera szlaki dla podobnych studiéw poréwnawczych. Wida¢
tu, jak wzbogaca sie odczytanie prawdy chrzescijaniskiej w konfrontacji z rézny-
mi drogami poszukiwan teologicznych i etycznych. Wypada wyrazi¢ nadzieje,
ze Black na tym nie poprzestanie.
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Nowe spojrzenie na prawo naturalne

Common Truths: New Perspectives on Natural Law, red. E.B. McLean, Wilmington:
ISI Books 2000 [wyd. 2: 2004], ss. VIII+345.

Coraz bogatsza dyskusja wokot tematyki prawa naturalnego, zwlaszcza
w filozoficznej, teologicznej i prawniczej literaturze anglojezycznej, znajduje
w recenzowanym tomie szczegdlnie dojrzaly i bogaty wyraz. Jest to zapis wykla-
déw wygloszonych przez réznych autoréw w Wabash College (w Crawfordsville
w amerykanskim stanie Indiana) w serii Goodrich Lectures. Edward B. McLean
jest uznanym profesorem nauk politycznych i prawnych, jak i praktykujacym
prawnikiem. W swoich publikacjach porusza szczegélnie zagadnienia wzajem-
nej relacji prawa i etyki, prawa naturalnego i rozumienia wolnoséci. Z innych
jego publikacji godna uwagi jest Roman Catholicism and the Right to Work
(Lanham: University Press of America 1985) oraz Law and Civilization: The
Legal Thought of Roscoe Pound (Lanham: University Press of America 1992),
jak tez wspdtautorski podrecznik dla studentéw medycyny Retinal Detachment
(Rochester: AAO 1979); za$ pod jego redakcja interesujace prace zbiorowe to:
A Formula for Liberals (New York: UPCM Library 1979); Derailing the Con-
stitution: the Undermining of American Federalism (Bryn Mawr: ISI 1995);
An Uncertain Legacy: Essay on the Pursuit of Liberty (Wilmington: ISI 1997).

Tom Common Truths wkrétce po pierwszym wydaniu zyskat duze uznanie,
stad jego ponowna publikacja. Zawiera kilkanascie tekstéw znanych autoréw
amerykanskich. Po artykule wstepnym R. McInerny z katolickiego uniwersytetu
Notre Dame (s. 1-18), odwolujacym sie gléwnie do $w. Tomasza, pozostale
teksty ulozone sa w trzy grupy problemowe. Najpierw prezentuje si¢ wymiar
historyczny nauki o prawie naturalnym, nastepnie chodzi o wybrane aspekty
tej doktryny, by w koncu odnie$¢ sie do zagadnien praktycznych stosowania
prawa naturalnego w prawodawstwie. Ostatni artykul wybiega w przyszlos¢,
pytajac o prawo naturalne w XXI wieku. Do ksiazki wprowadza krétkie stowo
redaktora, a na koricu znajduje sie nota o autorach oraz zawsze pozyteczny
w takich pracach szczegélowy indeks osobowo-rzeczowy (s. 325-345).

W pierwszym bloku (s. 19-115) cztery teksty ukazuja dzieje ksztattowania
sie teorii prawa naturalnego, poczawszy od mysli grecko-rzymskiej (J.R. Fears).
Pojecie to zrodzito sie¢ w Grecji, ale to zastuga Rzymu, zwlaszcza Cycerona, ze
sie upowszechnilo i stalo elementem cywilizacji europejskiej przez nastepne
wieki. Drugi tekst wskazuje na Tomaszowe, niezwykle wazne i precyzyjne
nauczanie na ten temat, ale J. Jenkins odnosi je réwniez do obecnych tenden-
cji liberalnych. Wtasciwe odczytanie nauki Akwinaty moze bowiem ukazac
»lepsze spojrzenie na wspélczesna debate” i pozwoli¢ ,lepiej zrozumie¢ nasza
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wspoélng przeszlos¢ i pomdc nam uksztaltowac nasza przysztosc” (s. 71). Z ko-
lei T. Fuller analizuje pisma J. Locke’a odnosnie do nauki o prawie natural-
nym, co wprowadza w tematyke czwartego artykulu, gdzie A. Maclntyre pisze
o réznych teoriach prawa naturalnego w dzisiejszej ,kulturze zaawansowanej
nowoczesnosci” (s. 90-115). Przywoluje takich teoretykéw prawa naturalnego,
jak pozytywisci prawni H.L.A. Hart, N. MacCormick, L.L. Weinreb, M.S. Mo-
ore, a zwlaszcza glo$nych autoréw katolickich: J. Maritain, J. Finnis, G. Grisez
i J. Boyle. Przy koncu swojego studium MacIntyre wyraza bardzo krytyczna
opinie¢ o wspdlczesnym stanie kultury spoteczenstwa amerykanskiego, gdzie
spory sadowe i orzeczenia sedziow staly sie tak powszechne i znaczace, ze zdaja
sie zastepowac etyke. Co — w jego opinii — $wiadczy o ubdstwie moralnym tego
(i nie tylko tego!) spoleczenstwa, a gléwnym powodem takiego stanu rzeczy
jest zanik wlasciwego rozumienia wiasnie prawa naturalnego (s. 113-114).

Druga grupa tekstow podejmuje wybrane tematy szczegélowe (s. 119-215).
I tak filozof polityki V. Black pisze o pojeciu ludzkiej godnosci, odwolujac
sie szczegdlnie do pism I. Kanta, ale i do przeciwnikéw takiego myslenia, jak
B.E. Skinner. W nastepnym artykule R.P. George, szczegdlnie znany filozof
i autor kilku waznych ksiazek o prawie naturalnym, pisze o prawie pozytywnym
w relacji do prawa naturalnego. Odwolujac sie czesto do sw. Tomasza, ktérego
tezy uwaza za wazne takze dzisiaj, zwraca uwage, ze ,systemy prawne maja
na celu umozliwi¢ jednostkom i wspdélnotom osiagniecie waznych ludzkich
débr, ktérych nie mozna byloby osiggna¢ (badZ w pelni osiagnac), gdyby tych
praw nie bylo. Stad, wedlug Akwinaty, «celem prawa jest dobro wspélne»”
(s. 160). Z kolei R. Hittinger, réwnie znany filozof prawa, analizuje kontekst
stanowionego prawa amerykanskiego. Usiluje odpowiedzie¢ na pytanie, dla-
czego konstytucja USA w tak wstrzemiezliwy sposéb odwoluje sie do moral-
nych podstaw prawa stanowionego. Ostatni artykul tej czesci Common Truths
zajmuje si¢ etyka seksualng i jej zakorzenieniem w prawie naturalnym. Jego
autorka, J.E. Smith, odwoluje sie tu do Arystotelesa, sw. Tomasza oraz kilka-
krotnie do Mitosci i odpowiedzialnosci K. Wojtyly, jak tez papieskich katechez
na temat teologii ciata.

W trzecim bloku studiéw prawnonaturalnych trzech autoréw zajmuje sie
aspektami bardziej praktycznymi. E.J. Murphy analizuje prawo kontraktowe
w kontekscie prawa naturalnego (s. 219-235). W.N. Riley opisuje wzajemne re-
lacje migedzy prawem naturalnym a prawem o czynach niedozwolonych, czesto
odwolujac sie¢ w rozumieniu istoty i norm prawa naturalnego do G. Griseza.
Natomiast I.A.T. McLean zajmuje si¢ prawem kryminalnym, przypominajac,
jak bardzo prawo pozytywne, w tym kryminalne, jest uzaleznione od kultury
moralnej danego spoteczenstwa: ,[...] prawo pochodzi z kultury moralne;j.
Jesli nasze prawa sa zepsute, to dlatego, Ze nasza kultura jest zepsuta; a nasza
kultura si¢ rozwija jedynie dlatego, ze my ja odzywiamy”. Stad najpierw chodzi
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o odnowe i przemianeg czlowieka, ktéry bedzie sie¢ odwotywat do Boga i z Niego
czerpal, a dopiero pdzniej w panstwie i jego prawie bedzie szukat pomocy dla
osiagania swych celéw i wlasciwie je ksztaltowal (por. s. 286-287).

W ostatnim tekscie C.E. Rice, profesor prawa z University of Notre Dame,
cze$ciowo podsumowuje wczesniejsze studia, by nastepnie wskaza¢ na wta-
$ciwe drogi odnowy doktryny prawa naturalnego z racji jego nieodzowno-
$ci dla czlowieka i ludzkosci. We wspoélczesnej kulturze bowiem nastapito
powazne naruszenie relacji miedzy prawem a moralnoscia. Przyczyn tego
upatruje szczegdlnie w o$wieceniu i jego dziedzictwie w postaci sekularyzmu,
relatywizmu i indywidualizmu, a to czyni dzisiejsza kulture zjawiskiem pogan-
skim (zwlaszcza s. 296-301 i 315-316). Stad bardzo krytycznie pisze o kulturze
amerykanskiej, ktéra za F. Canavanem okresla jako ,niedopaltek o$wiecenia”
Podkresla, ze konieczne jest przywrdcenie Bogu wlasciwego miejsca w zyciu
ludzkich spotecznosci, co pozwoli odkry¢ i zachowaé obiektywne prawo mo-
ralne, a nastepnie zbudowa¢ wlasciwe prawa ludzkie. Rice zwraca uwage, ze
z niezwykla pomoca przychodzi tu encyklika Veritatis splendor Jana Pawla II,
ktéra — co ciekawe — w srodowiskach amerykanskich doczekata si¢ réwniez
uznania w kregach protestanckich.

Cala praca Common Truths to z pewnoscia jedna z wazniejszych publi-
kacji na temat prawa naturalnego, jakie si¢ ostatnio ukazaly. Mimo ze wiele
jej fragmentéw odnosi sie zwlaszcza do prawa stanowionego w specyficznym
kontekscie amerykanskim, jej lektura jest konieczna dla wszystkich, ktérzy
chca odczyta¢ wymiar moralny ludzkiego zycia i znaczenie prawa naturalnego
w obliczu wspoélczesnych przemian w kulturze, mentalnosci i obyczajowosci,
czy szczego6lnie w filozofii, teologii i prawie.

Krytycznie o konsekwencjalizmie

David S. Oderberg, Applied Ethics: A Non-Consequentialist Approach, Oxford: Black-
well Publishers 2000, ss. XIV+248; tenze, Moral Theory: A Non-Consequentialist
Approach, Oxford: Blackwell Publishers 2000, ss. XIlI+197.

Dominujaca dzisiaj w etycznej literaturze zachodniej argumentacja kon-
sekwencjalistyczna nie jest jednak wylaczna. Recenzowane tu dwutomowe
studium D. Oderberga to przyktad etyki krytycznej w stosunku do konsekwenc-
jalizmu etycznego, co zreszta autor zaznacza juz w tytule. Oderberg wyklada
filozofie, gtéwnie metafizyke i filozofie moralng, na angielskim uniwersytecie
w Reading, a sam studiowal w Melbourne, a nastepnie w Oksfordzie, gdzie
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uzyskal doktorat z filozofii w 1991 r. Obok recenzowanych tu prac jest takze
autorem The Metaphysics of Identity over Time (Basingstoke: Macmillan 1993;
to jego praca doktorska) oraz redaktorem kilku prac zbiorowych: Form and
Matter: Themes in Contemporary Metaphysics (Oxford: Blackwell Publishers
1999); (wraz z J.A. Laing) Human Lives: Critical Essays on Consequentialist
Bioethics (Basingstoke: Macmillan 1997); (wraz z T. Chappellem) Human Values:
New Essays on Ethics and Natural Law (Basingstoke: Palgrave Macmillan 2004).
Celem calego opracowania Oderberga jest gruntowna krytyka konsek-
wencjalizmu w etyce (ktérego zwolennikéw autor widzi zwlaszcza w takich
etykach, jak np. P. Singer, J. Glover, J. Harris, A. Dyson, T. Beauchamp, J.F. Chil-
dress). Tom Teoria moralna prezentuje zarys najwazniejszych koncepcji i zasad
etycznych w duchu etyki tradycyjnej, podczas gdy Etyka stosowana ukazuje
zastosowanie tych idei i zasad do konkretnych, wspétczesnie najbardziej dys-
kutowanych zagadnien. W Moral Theory Oderberg najpierw dokonuje kryty-
ki sceptycyzmu moralnego, szczegdlnie dzisiaj powszechnego, by nastepnie
w rozdziatach II i III da¢ wyklad podstawowych teorii tradycyjnej moralnosci.
Z kolei rozdzial IV jest niejako pomostem do drugiego tomu, czyli Applied
Ethics, gdyz podaje argumentacje na rzecz fundamentalnej zasady $wietosci
ludzkiego zycia. Wedlug autora jest to szczegélnie konieczne, gdyz nauka
o $wietosci zycia ludzkiego jest obecnie wyjatkowo krytykowana i odrzucana,
zwlaszcza przez etykéw stosowanych o orientacji konsekwencjalistyczne;j.
Applied ethics — czyli etyka stosowana, zwana takze etyka praktyczna, to
takie ujecie etyki, gdzie chodzi o jej praktyczne zastosowanie do szczegé6lnych
obszaréw ludzkiej aktywnosci, jak biznes, polityka i medycyna. Rozwineta
sie ona szczegdlnie w ostatnich trzech dziesiecioleciach XX wieku. To wazny
i godny uwagi rozwdj tej dyscypliny filozoficznej, jednakze trzeba tez dostrzec,
ze dominujacy w niej konsekwencjalizm sprawia wrazenie jedynej, uprawnionej
dzisiaj teorii etycznej. Oderberg chce swoim opracowaniem wyraznie temu
zaprzeczy¢. Proponuje wiec podejicie do zagadnien etycznych w duchu etyki
tradycyjnej. Zorientowaniem w problematyce i sposobem wkladu potwierdza
swoja naukowa dojrzato$¢ i odwage. Pisze wyraznie, ze odrzuca glosne tezy
P. Singera, zwlaszcza z jego Rethinking Life and Heath: The Collapse of Our
Traditional Ethics (Oxford: Oxford University Press 1995), gdzie ten australijski
filozof oglosil ,koniec starej etyki” i poczatek ,nowego podejscia etycznego’,
wlasnie w duchu konsekwencjalizmu etycznego. Dostrzegajac wszechobecnos¢
konsekwencjalizmu we wspoélczesnej literaturze filozoficznej anglojezycznej
i w ogdle zachodniej, Oderberg ma na celu ,przywrécenie rownowagi’, by
studenci i wszyscy zainteresowani problematyka etyczna mogli w swoich dy-
lematach moralnych znalez¢ pomoc nie tylko w licznych publikacjach Singera.
Tom Applied Ethics podejmuje zagadnienia szczegdlnie kontrowersyjne,
ktore wspolczesnie rozwaza sie w etyce stosowanej, a autor chce przedstawic
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ich rozumienie w duchu zdrowej etyki, wbrew gloszonym przez konsekwen-
cjalistéw koncepcjom i rozwigzaniom. Pierwsze dwa rozdzialy podejmuja za-
gadnienia szczegblnie glosne i obecne w zyciu dzisiejszych spoleczenstw, czyli
dotyczace aborcji i eutanazji (s. 1-96). Poglad Oderberga, jak w obu ksigzkach,
tak i tutaj jest jednoznaczny: ,aborcja — czyli zamierzone zabicie plodu w to-
nie matki — jest zle, gdyz jest przykladem celowego zabicia niewinnego zycia
ludzkiego” (s. 3; mozna sadzi¢, ze dlatego na okladce autor umiescit RzeZ
niewinigtek Fra Angelico). Kolejne trzy rozdzialy odnosza sie¢ do kwestii moral-
nych zwigzanych ze zwierzetami (zwlaszcza do tzw. praw zwierzat, s. 121-138),
z kara $mierci (szczegélnie obszernie analizuje argumenty przeciwne karze
$mierci, s. 162-178) i wojna (w tym takze aspekty etyczno-prawne zaréwno ius
ad bellum, jak i ius in bello, s. 198-224). Trzeba zauwazy¢, ze przy omawianiu
poszczegdlnych probleméw autor uwaznie analizuje i krytykuje inne argumenty;,
np. opowiadajace si¢ za przerywaniem ciazy, eutanazja czy kara $mierci.

Obie czesci opracowania Oderberga napisane sa wyjatkowo zrozumialym
jezykiem, mimo ze w oczywisty sposéb prezentowane kwestie i zwigzana z nimi
argumentacja jest zwykle trudna i skomplikowana. Cenne jest takze odautorskie
wprowadzenie do pracy (s. VIII-XIV), gdzie czytelnik zapoznaje si¢ z obszarem
i gléwnymi zalozeniami dyskutowanych probleméw i prezentowanych tresci.
Dla odnalezienia szczegétowych zagadnien zawsze pomoca jest indeks (s. 240-
248). Oba tomy tego opracowania to cenna i potrzebna prezentacja innego, niz
dominujacy konsekwencjalizm, podejsicia do, z jednej strony, podstawowych
koncepcji i zasad etycznych, a z drugiej wybranych zagadnien, ktére dzisiaj sa
najczesciej omawiane w debatach moralnych. Trzeba stwierdzi¢, ze czytelnik
Teorii moralnej i Etyki stosowanej Oderberga bedzie dobrze przygotowany do
dyskusji z tymi, dla ktérych wyznacznikiem oceny moralnej nie jest obiektywny
tad moralny, ale rachunek skutkéw i konsekwencji spetnionych czynéw.

Prawo naturalne ciggle wazne

Robert P. George, In Defense of Natural Law, Oxford: Oxford University Press 1999
[wyd. 2: 2001], ss. 343.

Prawo naturalne nalezy z pewnoscia do tych zagadnien etycznych, ktére
obecnie na nowo i szczegdlnie zywo zajmuja filozoféw, teologdéw czy praw-
nikéw réznych tradycji chrzescijanskich, ale nie tylko. Nie bez znaczenia dla
tych dyskusji jest wplyw encykliki Veritatis splendor Jana Pawla II. Robert
P. George, profesor prawoznawstwa na amerykarnskim uniwersytecie Princeton,



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

juz w wydanej 1993 r. pracy Making Men Moral: Civil Liberties and Public
Morality (Oxford: Oxford University Press — Princeton: Princeton University
Press 1993) krytykowal liberalne nachylenie wspoétczesnej mysli prawniczej
i politycznej. Warto tu wspomnie¢ takze inne prace, wydane pod jego redakcja:
Natural Law Theory: Contemporary Essays (Oxford: Clarendon Press 1992);
The Autonomy of Law: Essays on Legal Positivism (Oxford: Clarendon Press
1996); Natural Law and Moral Inquiry: Ethics, Metaphysics and Politics in the
Work of Germain Grisez (Washington, DC: Georgetown University Press 1998).
Jako uznany w USA prawnik i filozof, wspélpracowal z prezydencka komisja
ds. praw obywatelskich oraz z Sadem Najwyzszym USA.

In Defense of Natural Law — z wyjatkiem jednego — gromadzi teksty juz
wczesniej opublikowane od korica lat 80. do péznych lat 90. Ich zebranie
w jednym tomie pozwala lepiej zrozumie¢, w jakim kierunku rozwijaja sie dys-
kusje wokot tzw. nowej teorii prawa naturalnego, ktérej gtéwnymi twdrcami sa
G. Grisez, J. Finnis i ].M. Boyle. Juz na samym poczatku George jednoznacznie
okresla sie jako zdecydowany zwolennik tej teorii, zakorzenionej nade wszystko
w mysli $w. Tomasza z Akwinu, a siebie okresla jako ,prawdziwego tomiste”
(s. 1). Niemal wszystkie rozprawy tego tomu powstaly jako reakcja na krytyke
wybranych zagadnien tej teorii.

W pierwszych szesciu artykutach Robert George zajmuje si¢ problemami
o charakterze bardziej teoretycznym. Wsréd nich jest fundamentalny zarzut
J. Goldsworthy’ego, ktéry sceptycznie podchodzi do poznawczych mozli-
wosci rozumu ludzkiego, a w normach moralnych widzi jedynie projekcje
subiektywnych uczué¢ i emocji. Kolejne dwa teksty dotykaja problemu od
dawna dyskutowanego, gdzie chodzi o relacje miedzy warto$ciami i faktami,
czyli o przejscie od ,jest” do ,powinien”. Takim autorom, jak R. Hittinger,
R. Mclnerny i L. Weinreb, zarzucajacym teorii prawa naturalnego bfad Kanta,
a tym bardziej Hume’a, George odpowiada wskazujac na zdolno$¢ ludzkiego
rozumu poznania podstawowych, obiektywnych zasad praktycznego dziatania
(s. 31-91). W kolejnym tekscie George ttlumaczy — dla niektérych kontrowersyj-
ne — wlasciwe rozumienie podstawowych débr cztowieka, ku ktérym pierwsze
zasady praktycznego rozumu kieruja ludzkie wybory i dzialanie. Dwa ostatnie
artykuly tej czesci odnosza sie do znaczenia prawa naturalnego dla zagadnien
prawniczych i szerzej — dla moralnosci zycia politycznego. Wychodzac ze
znanej tezy o koniecznosci wyprowadzania prawa pozytywnego z prawa natu-
ralnego, George podkresla tu obowiazek zachowania — zaréwno przez sedziéw,
jak i innych uczestnikéw zycia spoteczno-politycznego — moralno-politycznego
ideatu rzadéw prawa, co dla moralnosci politycznej ma znaczenie centralne.
Przy zalozeniu, ze to prawo jest sprawiedliwe (s. 121).

Przyjecie teorii prawa naturalnego niesie w sobie liczne implikacje dla
zycia spolecznego. Odrzucajac dominujacy w $wiecie elit zachodnich libe-
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ralizm, George pokazuje, jak prawo naturalne daje mocne podstawy licznym
obszarom zycia publicznego, czemu autor pos$wieca artykuly drugiej czesci
swej pracy. Przykladem jest wlasciwe rozumienie wolnosci religijnej, ktorej
zachowanie wcale nie powinno prowadzi¢ do prywatyzacji religii ani do indyfe-
rentyzmu wladzy wzgledem ,religijnej i duchowej pomys$lnosci obywateli” (jak
chca zwolennicy liberalizmu), ani nawet nie musi wykluczaé tworzenia prawa
i ksztaltowania zycia publicznego opartego na motywacji religijnej (s. 131-136).
W kolejnych tekstach Robert George ttumaczy, jak prawo naturalne broni
zdrowej wizji ludzkiej seksualnosci, zycia malzenskiego i rodzinnego, ujawnia-
jac przy tym zto pornografii wbrew — gloszonemu przez niektérych — ,,prawu
do pornografii” (R. Dworkin). Prawo naturalne ma swoje cenne zastosowanie
takze w sferze zycia miedzynarodowego, gdzie w oczywisty spos6b trzeba
tez uwzglednia¢ okolicznosci historyczne, kulturowe i inne. Prawo naturalne
nie jest bowiem zestawem gotowych do aplikowania ogélnych i szczegéto-
wych zasad. Pisal o tym juz Pawel VI w Populorum progressio, gdy podkreslat
»uprawniong autonomie i réznorodnos¢ kultury” (s. 242).

Ostatnia cze$¢ In Defense of Natural Law zawiera najpierw trzy artykuly,
gdzie George dyskutuje z trzema katolickimi autorami, ktérzy analizuja kilka
wybranych aspektéw teorii prawa naturalnego. Sa wsréd nich A. Maclntyre
(Whose Justice? Which Rationality?), M.]. Perry (Morality, Politics and Law)
i A. Sullivan (Virtually Normal: An Argument about Homosexuality). W ko-
lejnych tekstach George powraca — po lekturze prac kilku autoréw niekato-
lickich, krytycznych wzgledem okreslonych kwestii prawa naturalnego — do
problematyki ludzkiej seksualnosci, moralnych granic prawa oraz moralnego
wymiaru demokracji. Przez wszystkie swoje rozwazania prof. George wytrwale
wskazuje na stabe czy bledne punkty filozofii liberalnej, a podkresla stusznos¢
i wartos¢ implikacji prawnonaturalnych dla analizowanych zagadnien.

Recenzowany zbiér artykuléw amerykanskiego autora to teksty warte
uwaznej lektury, cho¢ trzeba przyznad, ze nie jest to lektura fatwa. Odwotuje
sie ona bowiem do licznych innych ksiazek czy artykutéw, wymaga wiec niezlej
orientacji w literaturze tematu. Réwnoczesnie George, przychodzac z pomoca
czytelnikowi, stara si¢ wiernie zaprezentowac¢ poglady, ktére nastepnie kry-
tykuje. Bardzo pomocne s3 liczne i obszerne przypisy, a orientacje w caltosci
pracy bardzo ulatwia obszerny indeks osobowo-rzeczowy (s. 335-343), jak
tez i do$¢ szczegétowe wprowadzenie (s. 1-13). In Defense of Natural Law to
z pewnoscia jedna z wazniejszych prac, jakie ukazaly sie ostatnio w ramach
wspolczesnych dyskusji wokot teorii prawa naturalnego.
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Katolicka wizja zycia moralnego

Servais Pinckaers, Morality: The Catholic View, ttum. M. Sherwin, South Bend:
St. Augustine’s Press 2001, ss. VIII+141.

Ta niewielka praca znanego belgijskiego teologa moralisty, cztonka Zako-
nu Dominikarskiego, wpisuje sie w jego wcze$niejsze, dojrzale i wazne studia
nad istotg i przemianami teologii moralnej. Ma ona charakter przystepnego
wykladu na temat najwazniejszych zagadnien moralnosci chrzescijanskiej,
co czyni je bardziej zrozumiatymi dla przecietnego czytelnika. Tym samym
ksigzka ta wydaje si¢ prosta i fatwa w lekturze, jakkolwiek jest precyzyjna
w sformulowaniach, a przez to nie traci nic ze swej profesjonalnosci. A. Mac-
Intyre w przedmowie wlasnie na to zwraca uwage, gdy pisze, ze o. Pinckaers
ma ,rzadka zdolno$¢ doktadnego poznania, co trzeba powiedzie¢ oraz kiedy
i jak, i do kogo to powiedzie¢” (s. VII). Dzigki temu ta publikacja bedzie po-
zyteczna nie tylko dla nauczycieli etyki chrze$cijanskiej i ich studentéw, ale
i dla wszystkich, ktérzy chca zrozumie¢ istote katolickiej wizji zycia moralnego.

Pinckaers jest autorem szeregu innych, waznych prac z zakresu teologii
moralnej, np. Zrédta moralnosci chrzescijariskiej. Jej metoda, tresé, historia
(Poznan: W drodze 1994), czy wybdr z jego tekstéw wydany jako The Pincka-
ers Reader: Renewing Thomistic Moral Theology (red. ]. Berkman, C.S. Titus,
Washington, DC: Catholic University of America Press 2005).

Juz na poczatku Pinckaers podkresla znaczenie katolickiej nauki moralnej
nie tylko dla katolikéw. W istocie jest ona wazna dla wszystkich, i to byl jeden
z powoddéw przygotowania tego opracowania: ,Katolicka nauka moralna nie
jest zastrzezona jedynie dla wiernych rzymskiego Kosciola, ale siega do calego
$wiata na dwa podstawowe sposoby. Po pierwsze, usiluje wyjasni¢ prawo na-
turalne wypisane w kazdym ludzkim sercu, zaczynajac od Dziesigciu Przyka-
zan. Po drugie, poniewaz jej Zrodlem jest Ewangelia, katolicka nauka moralna
uczestniczy takze w powszechnym dynamizmie, jaki Duch zlewa na Stowo
Chrystusa” (s. 1). Calos¢ wykladu jest tutaj oparta na dwupodziale. W czesci
I zawarty jest przeglad zrédet chrzescijaniskiej nauki moralnej i jej teologiczny
rozwdj do czaséw najnowszych. W czesci II autor daje krotka synteze central-
nych zagadnien katolickiej nauki moralnej w taki sposéb, by byla ona wierna
swojemu pochodzeniu i wymogom soborowej odnowy. Zaznacza, ze ,katolicka”
oznacza ,w szerszym sensie’, jako w duzym stopniu zgodna i wspdlna takze
dla innych tradycji chrzescijanskich.

Poszukujac biblijnych zZrédel nauki moralnej, Pinckaers akcentuje szcze-
golnie Ewangelie, a w nich Kazanie na Gorze oraz wybrane teksty z listow
$w. Pawla, szczegélnie z Listu do Rzymian. Dostrzega dwa gtéwne bieguny
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Pawlowego nauczania moralnego: osobe Jezusa jako Zrédlo (stad zycie chrze-
$cijanina to ,zycie w Chrystusie” albo ,w Duchu”) oraz wiare, ze Boze dzialanie
i wola moga by¢ rozpoznane przez ludzi za pomoca rozumu i w sumieniu.
Cala pdzniejsza tradycja moralna bedzie sie w jakis sposéb odwotywaé do tego
podwdjnego zakorzenienia w rozumie i wierze, naturze i tasce (s. 17).

Z kolei analiza biegnie przez wybranych Ojcéw Kosciola, z akcentem na
$w. Augustyna, a dalej dotyczy szczegélnie waznych pism §w. Tomasza z Akwi-
nu. Stad mozna powiedzie¢, ze wizja $w. Tomasza ,taczy w niezwykly sposéb
moc rozumu i znajomo$¢ do§wiadczenia kontemplacyjnego w poznaniu wiary’,
przedstawiajac ,moralno$¢ szczescia, cndt i darow’, za ktéra stoi dziedzictwo
chrzescijanskie, oparte na Ewangelii i Ojcach Kosciola, oraz ludzka madros¢,
ktdrej najlepszym swiadkiem byt Arystoteles (s. 30). Ten krétki przeglad historii
teologii moralnej idzie nastepnie ku pismom jezuickim i powstaniu metody
kazuistycznej. Wspomina sie strukture teologii moralnej wedlug §w. Alfonsa
Liguoriego oraz szereg po6zniejszych, powszechnie uzywanych podrecznikéw.

Nieco wiecej uwagi Pinckaers poswieca sytuacji teologii moralnej po
Vaticanum II. Soborowe wezwanie do ,otwarcia sie na §wiat” zostalo przez
niektérych zinterpretowane jako radykalne przesuniecie akcentéw i poszuki-
wanie w $wiecie prawdy moralnej, norm itp. Pojawila sie watpliwo$¢ co do
specyfiki etyki chrzescijanskiej, jak zaczeto coraz czesciej nazywac teologie
moralng. Pinckaers krytycznie podchodzi do propozycji np. J. Fuchsa, ktéry
widzi charakterystycznie chrzescijaniskie ujecie na poziomie transcendental-
nym, podstawowych postaw zyciowych i inspiracji ptynacej z wiary, natomiast
na poziomie zachowan konkretnych, kategorialnych moéwi jedynie o podej-
$ciu ludzkim. Wedltug Pinckaersa takie ujecie wprowadza niebezpieczny du-
alizm w ludzkie zycie, rodzac moralno$¢ chrzescijaniska i ludzka jako odrebne
(s. 47). Doszlo do pomieszania metody naukowej (opartej na obserwacji i eks-
perymencie) i moralnej (opartej na wewnetrznym doswiadczeniu powinnosci),
a z kolei do zanegowania prawa naturalnego oraz absolutnych norm moralnych.
W konsekwencji zrodzilo si¢ niebezpieczenstwo relatywizmu etycznego, przed
czym slusznie przestrzega wiernych Magisterium Kosciota (s. 55). Dotkneto
to takze rozumienia sumienia. Nastepnie autor wymienia szereg znaczacych
dokumentéw Kosciota od Humanae vitae po Katechizm Kosciota Katolickiego,
jak tez liczne wypowiedzi Jana Pawta II. Podkresla, ze wszedzie tutaj chodzi
o ,szacunek dla osoby ludzkiej i jej zycia od poczecia do $mierci. Dokumenty te
wyrazaja powszechne pragnienie gloszenia godnosci wszystkich ludzi i obrony
ich fundamentalnych praw w zgodzie z prawem naturalnym” (s. 62).

W drugiej czesci swojej ksiazki Pinckaers najpierw koncentruje sie na za-
gadnieniu szcze$cia i jego relacji do wolnosci. Jak zwykle, siega do Akwinaty,
by podkresli¢ wlasciwe rozumienie osoby ludzkiej, stworzonej na obraz Bozy,
a wiec wyposazonej w wolno$¢ wyboru. Podczas gdy wczesniej traktat o szcze-
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$ciu zawsze mial swoje miejsce w nauce moralnej (jak cho¢by u Tomasza), od
XIV wieku nastgpila radykalna zmiana i akcent przesunal sie na obowiazek
(az po szczegdlnie jednoznaczne poglady Kanta). Ta ,moralnos¢ obowiazku”
doprowadzifa w koncu do tego, ze ,moralno$¢ staneta na progu oddzielenia
sie od Boga’, co gleboko zakldcilo dziedzine teologii moralnej (s. 73). Autor
sadzi, ze nalezy przywrécic¢ szcze$ciu wlasciwe mu miejsce w zyciu moral-
nym, z zastrzezeniem, ze nalezy je wlasciwie rozumiec¢ jako duchowa rados¢
z prawdy (a nie jako przyjemnos¢). Jak pisat §w. Augustyn: ,Zycie szcze$liwe
to rados¢, ktora sie rodzi z prawdy (gaudium de veritate)” (s. 77). Jest to wa-
runek rzeczywistej odnowy teologii moralnej. Niejako w tym samym duchu
kolejny fragment rozwazan Pinckaersa traktuje o koniecznosci przywrécenia
Ducha Swietego do teologii moralnej, by tym samym lepiej poja¢ znaczenie
ewangelicznego nowego Prawa. Pozwala to dostrzec wszystkie wymiary chrze-
$cijaniskiej moralnosci — chodzi o zycie osobiste i koscielne zarazem, duchowe
i ucielesnione, o zjednoczenie Ducha z litera Ewangelii, wiary z sakramen-
tami czy wewnetrznej modlitwy z liturgia (s. 94-95). W ostatnim rozdziale
Pinckaers przywoluje zagadnienie prawa naturalnego, ktére na rézne sposoby
bywa zafalszowywane czy nawet odrzucane. Odwoluje si¢ po raz kolejny do
$w. Tomasza, by wyartykutowaé tzw. podstawowe sklonnosci: do dobra, do
zachowania wlasnego zycia, do przekazania zycia, do prawdy i do zycia w spo-
tecznosci (por. s. 99-109).

Jako uzupelnienie swojego wykladu Pinckaers podaje krétkie wyjasnienie
kilkunastu wybranych pojec¢ (s. 114-115), ktére moga sie okaza¢ niezrozumia-
te dla nieprzygotowanego czytelnika (do ktérego autor réwniez sie zwraca),
wybrana bibliografie (s. 116-121) oraz dwa indeksy — osobowy i rzeczowy
(s. 123-139). Na zakonczenie podaje tez wykaz przywolanych tekstow biblij-
nych. Ta — jak wspomniano — niezbyt obszerna, ale uwazna i precyzyjnie na-
pisana praca Pinckaersa, w ktérej przewija sie wezwanie do rozwijania ,,czujnej
teologii moralnej” (s. 112-113), bedzie owocna lektura tak dla zajmujacych sie
profesjonalnie teologia moralna, jak i dla laikéw, poszukujacych wlasciwego
zrozumienia zycia moralnego, szczegdlnie w $wietle Bozego Objawienia.

Chrzescijanstwo wobec zmieniajacego sie swiata

Robin Gill, Changing Worlds, Edinburgh: T&T Clark 2002, ss. XllI+174.

Nie tylko politycy, socjologowie, publicysci, ré6znego rodzaju intelektualisci
czy dziatacze préobuja odpowiedzie¢ na wyzwania, jakie staja przed wspot-
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czesnym czlowiekiem — $wiadkiem przetomu wiekéw. Do tego grona naleza
takze teologowie, pochodzacy z réznych tradycji chrzescijanskich. Robin Gill
jest profesorem Teologii Wspdlczesnej na University of Kent i od dawna zna-
nym autorem w anglikanskim §rodowisku teologicznym, zwlaszcza teologicz-
nomoralnym. Z jego wczeéniejszych publikacji warte uwagi sa np. Christian
Ethics in Secular Worlds (Edinburgh: T&T Clark 1991) i Moral Leadership in
a Postmodern Age (Edinburgh: T&T Clark 1997), a takze poczytny i wznawiany
péziniej wybor tekstéw na temat wybranych zagadnien etycznych A Textbook
of Christian Ethics (Edinburgh: T&T Clark 1985) czy najnowsza ksiazka Health
Care and Christian Ethics (Cambridge: CUP 2006). Gill jest takze redak-
torem interesujacej serii New Studies in Christian Ethics, od kilkunastu lat
wydawanej przez Cambridge University Press. Ksiazka Changing Worlds jest
préba zmierzenia si¢ z wyzwaniami, jakie Ko$ciél rozpoznaje dzisiaj w obliczu
gwaltownych i gltebokich zmian w §wiecie. Sam autor we wprowadzeniu wska-
zuje zwlaszcza na zamachy z 11 wrzesnia 2001 r. jako wydarzenie szczegdlnie
poruszajace go do takich rozwazan. Ksigzka Gilla to nie jest $ci$le naukowe
studium, raczej dojrzata, godna uwagi refleksja teologa i duszpasterza, za kto-
rym stoi jego wyksztalcenie naukowe i dos§wiadczenie wiary codziennego zycia.
Z dziesieciu artykutéw, ktore zawiera Changing Worlds, niektére ukazaly
sie juz wczesniej. Wszystkie zostaly podzielone na trzy grupy tematyczne,
a kluczem do zrozumienia calo$ci wydaje sie przekonanie o tym, ze ,$wiat
sie zmienia” Co w konsekwencji prowadzi chrzescijan (i nie tylko) do innego
postrzegania i przezywania swojej drogi przez zycie. Pierwsze cztery rozdzialy
(s. 3-69) dotycza tych obszaréw wspoélczesnego swiata, gdzie ludzkie rozu-
mienie i oceny etyczne sa szczegdlnie czesto dyskutowane i ulegaja szybkim
zmianom. Gill pisze tu o §rodowisku naturalnym, zbrojeniach, problematyce
medialnej i etyce seksualnej. Trzy kolejne teksty odnosza sie do zjawiska spadku
praktyk religijnych, zwtaszcza chodzenia do kosciota. To prawie socjologiczna
analiza najpierw niektérych srodowisk angielskich, a pézniej takze spoleczenstw
Malty, Korei Poludniowej i Chin (s. 73-128). W koncu trzy ostatnie artykuly
pokazaujg, jak zmienia sie wspdlczesne podejscie do teologii, zaréwno wsréd
zajmujacych sie nig akademikoéw, jak i zwyczajnych chrzescijan (s. 131-167).
Wszystkie te rozwazania prowadza Gilla do wniosku, ze chrzescijaiistwo
musi by¢ bardziej wrazliwe i otwarte na to wszystko, co si¢ dzieje wokét nie-
go, a wiec czego doswiadczaja i jak dzisiaj zyja sami chrzescijanie. Kos$ci6t
takze moze sie czego$ nauczy¢ od $wiata, ale jednocze$nie musi zachowac
wierno$¢ temu, co sklada si¢ na jego teologiczna i etyczng tozsamo$¢. Kiedy
poszukuje rozwiazan dla coraz bardziej niepokojacego kryzysu ekologicznego,
podkresla, ze wymaga to ,glebokiej zmiany moralnej’, a ,dyskusja na temat
$rodowiska naturalnego w takim stopniu dotyczy religii i moralnosci, jak na-
uki” (s. 18). Réwnoczesnie w wielu miejscach swojej ksiazki Gill wydaje sie
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odzwierciedla¢ dos¢ powszechny trend w tzw. zachodnim chrzescijanstwie,
gdzie to powszechno$¢ zjawisk i opinii w dzisiejszych spoteczenstwach ma
tlumaczy¢ i wyznacza¢ konieczne zmiany w dotychczasowym nauczaniu czy
praktyce zycia chrzescijanskiego. Jest to widoczne np. przy omawianiu niekto-
rych zagadnien z zakresu chrzescijanskiej etyki seksualnej (s. 45-69). Prawie
nie mozna tu dostrzec szukania czego$, co mozna by nazwac prawda Boza
czy zamystem Bozym dla cztowieka, z odwotaniem si¢ do Bozego Objawienia
i calej tradycji chrzescijanskiej.

Jako cenne i interesujgce nalezy uzna¢ uwagi Gilla o zmianach w zakresie
rozwoju i nauczania szeroko rozumianej etyki chrzescijanskiej. Podkresla, ze
pozytecznym zjawiskiem jest wspdlczesnie czeste wzajemne otwieranie sie
etykéw (i teologdw) na inne tradycje chrzescijanskie, dzieki czemu ,tradycja
prawa naturalnego traktowana jest powaznie nawet na uprzednio prezbite-
riaiiskich czy anglikanskich fakultetach. Z kolei katoliccy teologowie z powaga
podchodza do osiagnie¢ nauk biblijnych, wypracowanych przez pokolenia
reformowanych czy anglikanskich teologéw” (s. 141). Takie ekumeniczne na-
chylenie wspélczesnej teologii i etyki chrzescijaniskiej (teologii moralnej) ma
swoje dobre strony. Jakkolwiek Gill zauwaza, ze réwnoczesnie takie debaty
pokazuja, jak trudno osiagnac zgode co do oceny moralnej konkretnych praktyk
(jak eutanazja, badania nad komérkami macierzystymi itp.). Angielski teolog
podkresla takze, ze w najnowszej literaturze etycznej wart zauwazenia jest
zwrot ku etyce cnét i charakteru oraz jej powigzanie z teologia systematyczna.
Dostrzegamy, ze ,jesteSmy nie tyle produktem racjonalnych, indywidualistycz-
nych decyzji moralnych, podejmowanych w takiej czy innej sytuacji moralnej,
ile raczej sposobéw zycia uksztaltowanych przez tradycje i wspdlnote. Jako
chrzescijanie, nasze zycie moralne i charakter sa ksztaltowane sg przez wiare
i praktyke wspoélnot oddajacych czes¢ Bogu oraz tradycje, ktére one niosa
przez wieki” (s. 143).

Lektura kolejnej ksiazki Robina Gilla pozwala rozezna¢ si¢ we wspoélcze-
snych protestanckich (tutaj zwlaszcza anglikanskich) poszukiwaniach teolo-
gicznych, w do$¢ powszechnej tam otwartosci na nowe wydarzenia i zjawiska
spoleczne, ktére wplywaja na teologiczne czy etyczne myslenie. Umozliwia
takze pewne zaznajomienie si¢ ze sposobem, w jaki protestanci patrza na
Kosciot katolicki, jego teologie czy nauczanie moralne, co u Gilla pojawia sie
w kilku miejscach. Changing Worlds mozna wigc wpisa¢ do zestawu pozytecz-
nych lektur dla tych, ktérzy towarzysza chrzescijaiistwu w jego wspdlczesnych
poszukiwaniach i przemianach.
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Prawo naturalne chroni cztowieka i jego dobra

Alfonso Gémez-Lobo, Morality and the Human Goods: An Introduction to Natural
Law Ethics, Washington, D.C.: Georgetown University Press 2002, ss. XVII+142.

Sposréd amerykanskich uniwersytetéw katolickich jezuicki Georgetown
University wyrdznia si¢ pozytywnie na rézne sposoby, czego dowodem sa takze
publikacje jego profesoréw, chociaz nie brak tam takze problemoéw i oznak
niepokoju (o czym niedawno donosily amerykarnskie media, wskazujac na sil-
na liberalizacje obyczajowa tego srodowiska). Ksigzka prof. A. Gémeza-Lobo
potwierdza istnienie dobrej, godnej zaufania literatury filozoficznej, w tym
przypadku z zakresu filozofii moralnej. Autor jest kierownikiem Katedry Me-
tafizyki i Filozofii Moralnej im. Ryana od 1997 r. i w tym obszarze prowadzi
swoje poszukiwania naukowe. Jest réwniez autorem m.in. The Foundations of
Socratic Ethics (Indianapolis-Cambridge: Hackett 1994)

Morality and the Human Goods to niezbyt obszerne opracowanie, ktére
jednak charakteryzuje sie godna uznania jasnoscia wykladu i prowadzenia my-
8li, precyzja w formulowaniu tez, argumentacji i wyprowadzanych implikacji.
A wszystko to dokonuje sie w zakresie gtéwnego nurtu zachodniej tradycji
filozoficznomoralnej, zwanej czesto etyka prawa naturalnego. Gdy doda¢ do
tego tatwo zauwazalna prostote jezyka, mozna sie zgodzi¢ z autorem, ze jego
ksiazka ma na uwadze czytelnika raczej nieobeznanego z glebsza problema-
tyka filozoficzna, jednakze stawiajacego sobie czy innym podstawowe pytania
etyczne, jakich doswiadcza kazdy, kto §wiadomie i odpowiedzialnie przezywa
swoje wybory i zadania zyciowe.

Odwolujac sie do rozmaitych, czesto wzietych z codziennego zycia, sytu-
acji, Gémez-Lobo wyjasnia najpierw znaczenie podstawowych zasad moral-
nych i tlumaczy ich ponadczasowa warto$¢. Wskazuje szczegdlnie na zasade
najbardziej fundamentalna, czyli bonum est faciendum, malum vitandum, by
nastepnie podkresli¢ kolejne, ktére odwoluja sie do tzw. podstawowych débr
czlowieka, jak zycie, rodzina, przyjazn, praca i zabawa, doswiadczenie piek-
na, wiedza, integralno$¢ i religia. Z kolei zwraca uwage na szczegdlnie wazne
dobra towarzyszace tym pierwszym, jak wolno$¢, godno$¢ czy przyjemnosé,
by nastepnie nada¢ im hierarchiczng strukture. To doprowadza go do roztrop-
nosci czy praktycznej madrosci, ktéra wskazuje, jak cztowiek staje sie zdolny
»zidentyfikowa¢ i owocnie dazy¢ do tego, co dobre dla siebie czy dla innych”
(s. 41). Po takim zapoznaniu czytelnika dobrami podstawowymi, mysl autora
zwraca sie ku problematyce czynu ludzkiego, najpierw jego sprawcy, potem
jego struktury i skutkéw. Z kolei w réwnie interesujacy i przekonujacy sposéb
tlumaczy, jak nalezy rozumiec¢ etyczne pojecie norm moralnych i podaje ich



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

wlasna klasyfikacje, biorac pod uwage wczesniej wyszczegélnione dobra czlo-
wieka (s. 59nn). Przypomina w tym kontekscie o istnieniu norm bezwyjatko-
wych, ktére maja chroni¢ dobra najwazniejsze. Tak jest np. z ,zyciem intymnym
malzonkow, ktérzy slubowali sobie nawzajem calozyciowe oddanie, w ten
sposéb tworzac podstawe dla rodziny, co ma taka warto$¢, ze bezwyjatkowa
norma moralna dla ochrony tego dobra jest doskonale zrozumiata” (s. 79). Dla
szerszego zobrazowania takiego rozumowania moralnego Gémez-Lobo odnosi
sie do dwoch zagadnien szczegdlnie waznych i aktualnych — przerywania cigzy
i eutanazji (s. 82-111). Cho¢ nigdzie tutaj, zgodnie z przyjetymi zalozeniami
metodologicznymi, nie odwoluje si¢ do argumentacji teologicznej, jego tlu-
maczenie jawi si¢ jako w pelni zgodne z nauczaniem Ko$ciota katolickiego.
Na zakoniczenie wyjasnia falszywosé dwoch, jak sie wydaje, coraz bardziej
powszechnych, sposobéw dochodzenia do osadu moralnego, jakimi sa utyli-
taryzm i — jak to sam nazywa — ,moralny libertarianizm”.

Ta niewielka ksiazka, jak juz wskazano, moze by¢ bardzo pozyteczna
lektura dla kazdego, kto staje wobec dylematéw moralnych swojego zycia,
a réwnoczesnie zdaje sobie sprawe z zagmatwania we wspolczesnych teoriach
etycznych. Chociaz Gomez-Lobo sam najczesciej odwoluje sie w swoich roz-
wazaniach do greckich klasykéw, jak Platon, Arystoteles czy stoicy, podaje
takze zestaw nowszej literatury, a praktyczng pomoca w lekturze ksigzki bedzie
dodany indeks osobowo-rzeczowy. Morality and the Human Goods jest dlatego
szczegblnie warto$ciowa propozycja dla tych, ktérzy w dzisiejszych czasach
trudza si¢ w rozpoznaniu dobra i zta z pomoca rozumu otwartego na prawde
i w wiernosci glosowi swego sumienia.

Prawo naturalne potrzebuje teologii

Mark E. Graham, Josef Fuchs on Natural Law, Washington, DC: Georgetown Uni-
versity Press 2002, ss. 276.

Problematyka prawa naturalnego od dawna zajmuje nie tylko teologéw
i filozoféw, ale takze prawnikéw czy politykéw. Od najdawniejszych czaséw
obecna w tradycji katolickiej, w ostatnim okresie coraz czesciej da sie odnalez¢
réwniez w wypowiedziach i pismach protestanckich. Tradycja poreformacyjna
bowiem wydaje si¢ sklania¢ ku potrzebie nowego odczytania sensu i znaczenia
prawa naturalnego w zyciu moralnym tak chrzescijan, jak i wspétczesnych ludzi
w ogole. Od Leona XIII, a zwlaszcza przez Jana XXIII i Pawla VI, po wyjatkowo
liczne wypowiedzi Jana Pawla II, prawo naturalne zajmuje bardzo znaczace miej-
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sce w nauczaniu Kosciota katolickiego. Wydane po raz pierwszy po niemiecku
przed ponad 50. laty opus magnum ]. Fuchsa Lex naturae. Zur Theologie des
Naturrechts (Diisseldorf: Patmos 1955), nalezy do prac szczegélnie waznych
we wspolczesnej debacie na temat prawa naturalnego (do ktérej warto zaliczy¢
takze polskie studium J. Mereckiego Spdr o prawo naturalne. Analiza modelu
argumentacji etycznej Josefa Fuchsa, Lublin: RW KUL 2001). Mark Graham,
autor recenzowanej tu pracy, jest profesorem teologii na amerykanskim uni-
wersytecie Villanova w stanie Pensylwania. Niedawno wydal takze Sustainable
Agriculture: A Christian Ethic of Gratitude (Cleveland: Pilgrim Press 2005).

Praca Grahama to gruntowna analiza koncepcji prawa naturalnego wedlug
Josefa Fuchsa, ktéra przeszla znaczaca ewolucje w okresie Vaticanum II i bez-
posrednio potem, takze wskutek udzialu Fuchsa w papieskiej komisji przed
wydaniem Humanae vitae. W zwigzku z tym na niniejsze studium sktadaja
sie dwie gtéwne czesci, odnoszace sie do pogladéw Fuchsa przed i po jego
»intelektualnym nawréceniu” W czesci pierwszej Graham swoja uwage zwraca
najpierw na wczesny kontekst ksztaltowania si¢ rozumienia prawa natural-
nego u Fuchsa, ktérym byly debaty na temat etyki sytuacyjnej z lat 40. i 50.,
do ktérych Fuchs si¢ odnosil. W tej czesci wykladu prawa naturalnego autor
wskazuje zwlaszcza na strukture i pochodzenie norm moralnych, epistemologie
moralng i kompetencje Urzedu Nauczycielskiego Kosciota co do rozumienia
prawa naturalnego, role podmiotu moralnego w zakresie prawa naturalnego,
by w koncu zakresli¢ relacje miedzy prawem naturalnym a nadprzyrodzonym
porzadkiem moralnym. Po takim wzglednie calo$ciowym wykladzie nauki
Fuchsa Graham przedstawia jego aktywno$¢ na forum wspomnianej komisji
papieskiej w latach 1963-1966.

Analizy, dyskusje i publikacje z tego okresu pokazuja, jak Fuchs stopniowo
korygowal i rozwijal swoje przekonania naukowe co do szeroko rozumianej
teorii prawa naturalnego. Wlasnie o tym Graham pisze w obszerniejszej, drugiej
czesci swojej pracy. Szczegblnie zwraca uwage na jego teologiczna antropo-
logie i nowe spojrzenie na czlowieka jako podmiot dzialania moralnego, do
czego zainspirowal Fuchsa Rahner ze swoim transcendentalnym tomizmem,
a zwlaszcza pojeciem opcji fundamentalnej. W tym wysilku statej, pdzniejszej
rekonstrukcji swojej antropologii teologicznej Fuchs zajmowat sie ,statusem
natury ludzkiej w rozwazaniach nad prawem naturalnym, historyczno$cia
ludzkiej egzystencji, nowo powstajacymi znaczeniami «osoby» we wspoélczesnej
teologii moralnej oraz kryterium integralnego rozwoju czlowieka i jego zna-
czeniem dla rzymskokatolickiej teorii prawa naturalnego” (s. 116). Szczegdlne
znaczenie w nowym rozumieniu prawa naturalnego Fuchs przypisal recta
ratio jako bezpos$redniej normie moralnosci. Ten akcent na recta ratio jako
»brame wejsciowa” do prawa naturalnego oznaczal takze, ze ,obiektywnosci
moralnej nie mozna juz dluzej osiaga¢ przez proste zastosowanie uprzednio
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skonstruowanych norm moralnych do konkretnych sytuacji, ale [raczej] przez
wziecie pod uwage wszelkich, potencjalnie istotnych aspektéw okreslonej sy-
tuacji i uzycie swojej zdolnosci do logicznego myslenia, by okresli¢ dobre i zte
postepowanie” (s. 217). Graham zauwaza w tym kontekscie, ze teoria prawa
naturalnego potrzebuje solidniejszej antropologii niz ta, ktéra nakreslil Fuchs.
Inaczej bowiem analizy i tezy prawnonaturalne nie beda w stanie da¢ czlo-
wiekowi w jego codziennym zyciu nic wiecej, niz ogdlne zasady postepowania
i zrozumienie podstawowych wartosci (por. s. 140).

Przedstawiajac ewolucje mysli Fuchsa co do wizji prawa naturalnego
i ogélnie odnoszac si¢ do niej z uznaniem, Graham réwnoczeénie dostrzega
jej braki i stawia pewne postulaty. Szczegélnie widzi potrzebe dalszego rozwi-
jania problematyki antropologicznej w zakresie tzw. débr cztowieka, dalszego
precyzowania epistemologii moralnej, czy jej odniesienia do coraz to nowych
przejawow rozwoju wspotczesnej cywilizacji, ktéra w istocie czesto powaznie
zagrazaja czlowiekowi, a nawet catej ludzkosci (por. s. 244-252).

Opracowanie prof. Marka Grahama to warta uwaznej lektury praca, ktéra
pozwala zrozumie¢ wspolczesne transformacje teorii prawa naturalnego, ktére
dzieja sie czesto wlasnie pod wplywem pism Fuchsa, takze tam, gdzie wzbudza-
ly i nadal wzbudzajg niepokdj Magisterium Ecclesiae. Liczne przypisy pokazuja
bogate zorientowanie autora w rozwoju mysli Fuchsa i calej teologii moral-
nej, zwlaszcza okresu posoborowego. Cenny jest dodany wykaz wazniejszych
publikacji Fuchsa, a takze literatury przedmiotu. Nie zapomniano réwniez
o pozytecznym, obszernym indeksie osobowo-rzeczowym (s. 253-276). Wstep-
ng, ogblng orientacje w naukowych losach Fuchsa daje takze stowo wstepne,
napisane przez jednego z pierwszych profesoréw Grahama, Jamesa F. Keenana
SJ, dzisiaj znanego teologa moralisty z amerykanskiego Boston College, ktéry
sam byl uczniem Fuchsa (s. IX-XIII). Cho¢ by¢ moze ten krotki tekst Keenan
potraktowatl z pewna nonszalancja, w wielu miejscach piszac wlasciwie o sobie.

W obronie kultury zycia

Pontificia Academia pro Vita, The Culture of Life: Foundations and Dimensions.
Proceedings of the Seventh Assembly of the Pontifical Academy for Life [Vatican
City, 1-4 March 2001], red. J. de Dios Vial Correa, E. Sgreccia, Citta del Vaticano:
LEV 2002, ss. 338.

Jest to juz siédmy tom z serii publikacji po dorocznych sesjach Papieskiej
Akademii Zycia. Poprzednie tomy po$wiecone byty m.in. tozsamosci ludzkiego

235



236

SZKICE EKUMENICZNE | PROTESTANCKIE

embrionu, ludzkiemu genomowi czy godnos$ci osoby umierajacej. To opracowa-
nie prezentuje wszechstronne spojrzenie na podstawy i wymiary kultury Zycia,
ktéra bardzo wyraznie wpisala sie we wspoélczesna refleksje i nauczanie Koscio-
la, zwlaszcza samego Jana Pawla II. Obok artykutéw poszczegélnych autordw,
ktorzy wyglosili swoje prezentacje na konferencji, jest tu przeméwienie Jana
Pawta II do czlonkéw Akademii, ktérych Papiez przyjal na audiencji (s. 9-12),
oraz komunikat koricowy z sesji Akademii (s. 13-15). Tom zostal wydany pod
redakcja prof. J. de D. Vial Correi z Santiago de Chile — prezydenta Akademii,
oraz E. Sgreccii — wiceprezydenta (obecnie arcybiskupa, a od 2005 r. prezy-
denta Akademii). Opracowanie jest uzupelnione o wykaz informacji o autorach
zamieszczonych tekstow oraz indeks osobowy i rzeczowy (s. 323-336). Wsréd
autoréw, czltonkéw Akademii, sa przedstawiciele wielu narodowosci i instytucji
naukowych z réznych krajow $wiata.

Na catos$¢ tomu sklada sie 18 artykuléw o réznorodnym charakterze —
biblijnym i teologicznym, filozoficznym, prawnym i spotecznym. Kilka pierw-
szych tekstéw tlumaczy chrzescijaniskie rozumienie wartosci i godnosci zycia
ludzkiego. I tak J. Lozano Barragan pisze o teologicznym rozumieniu ludzkiego
zycia i zdrowia odwolujac sie do biblijnej prawdy o stworzeniu czlowieka na
obraz Bozy (s. 19-28). B. Maggioni odszukuje i interpretuje stowa, w ktérych
Bég méwi o zyciu (s. 29-34), natomiast G. Lorizio odczytuje warto$¢ zycia
w $wietle wiary w zmartwychwstanie ciata (s. 35-51). L. Gormally z Lina-
cre Centre w Londynie dokonuje poréwnania rozumienia ludzkiej godnosci
z chrzescijanskiego i §wieckiego punktu widzenia.

Z kolei dwa nastepne teksty maja bardziej charakter studiéw biologiczno-
-przyrodniczych (s. 67-118). M. Faggioni wychodzi poza teren teologii i anali-
zuje zjawisko zycia i jego form, zwlaszcza zycia ludzkiego, odnosi sie do tzw.
redukcjonizméw antropologicznych, by przejs¢ do prezentacji biologiczne-
go wymiaru zycia oraz warto$ci normatywnej biologicznych dynamizmoéw
w $wietle prawdy o osobie. Pokrewne zagadnienia podejmuje F. Facchini, gdy
pisze o zjawisku ewolucji, pojawieniu sie cztowieka, a zwtaszcza o jego trans-
cendencji.

E. Sgreccia wraz z M.L. Di Pietro dokonuja analizy ludzkiej cielesno$ci,
ktéra jest zakorzeniona w ludzkiej osobie i osobowosci, do czego uzywaja
czterech kluczy interpretacyjnych: eksperymentalnego, technologicznego,
antropologiczno-filozoficznego i teologicznego. Ten ostatni jest szczegdlnie
obficie wykorzystywany, by ukaza¢ duchowy i oblubieniczy wymiar cielesnosci
(s. 118-147). Bp A. Laun w zwiezly spos6b prezentuje nauke o prawie natural-
nym, akcentujac jego nieustajace znaczenie dla odczytania normatywnosci zycia
w realnym $wiecie (s. 148-160). O prawie naturalnym pisze takze M. Cozzoli,
ale w wymiarze jego znaczenia dla obrony zycia. Na tym tle, w kontekscie
etyki zycia, wyszczegdlnia kilka wartosci istotnych dla zycia ludzkiego i od-
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powiadajacych im zasad: podmiotowy wymiar zycia ludzkiego jako wartos¢
i zasada ochrony oraz terapii; cel zycia ludzkiego i zasada jego nienaruszal-
nosci; warto$¢ teologiczna i zasada otaczania czcia zycia; warto$¢ spoteczna
i zasada solidarnosci i pomocniczosci (s. 181-210). Kontekst ekologiczny, jego
zlozonos¢ interpretacyjng i potrzebe wypracowania ekofilozofii personalistycz-
nej prezentuje V. Mele z rzymskiego uniwersytetu Sacro Cuore (s. 161-180).
E. D’Agostino analizuje, jak zycie sytuuje sie¢ w kontekscie prawniczym, z czego
wynika potrzeba szacunku tak dla zycia, jak i dla prawa (s. 211-217).

Kolejne wypowiedzi maja bardziej charakter medytacyjny, réwnocze$nie
wskazujac na koniecznos$¢ konkretnych postaw i zachowan. G. Herranz podej-
muje samo rozumienie idei kultury zycia w Swietle encykliki Evangelium vitae,
zwlaszcza z odniesieniem do prawdy, a nastepnie ukazuje jego zobowiazujace
aspekty z akcentem na wystawianie ,ewangelii zycia” (s. 218-234). Charakter
takiej filozoficznej medytacji nad zyciem w wymiarze wdziecznosci ma tekst
T. Stycznia, profesora KUL, ktéry od poczatku zaangazowany byl w prace
Papieskiej Akademii Zycia (s. 235-250). O podstawowym znaczeniu rodziny
w budowaniu i gloszeniu kultury zycia pisze F. Gil Hellin (s. 251-261). C. Casini
analizuje wspoélczesny kontekst ochrony zycia nienarodzonych, gdzie rodza sie
nowe zagrozenia, ale tez mozna dostrzec nowe sposoby sluzby temu zyciu (s.
262-278). Z kolei G. Gamaleri i A. Pessina w dwdch kolejnych tekstach ukazuja
zjawisko kultury zycia odpowiednio w powszechnym dzi$ kontekscie medial-
nym i mentalno$ci technologicznej (s. 279-308). Swoistym podsumowaniem
wszystkich studidéw jest opracowanie J. de D. Vial Correi, ktéry ukazuje Jana
Pawta II jako ,papieza zycia” (s. 309-319).

Wszystkie teksty tego tomu potwierdzaja kompetencje i zaangazowanie ich
autoréw w cala sprawe, jakiej z woli Jana Pawla II sluzy Academia pro Vita.
Materialy te moga by¢ wazna pomoca dla poszukujacych glebszego odczytania
tego wymiaru nauczania Kosciola, a szczegélnie magisterium Jana Pawta II.
Teksty sa zawsze poparte bogata literatura i daja wyraz glebokiej znajomosci
przedmiotu ich autoréw, o czym $wiadcza m.in. bogate przypisy. Wobec, jak
sie wydaje, niewystarczajacej znajomosci merytorycznych osiggniec¢ i studiow
czlonkéw Akademii, nalezy zaréwno ten tom, jak i inne poleci¢ czytelnikom,
ktérym zalezy na poglebionej analizie wspélczesnego nauczania Magisterium
Ecclesiae.
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Kara Smierci z perspektywy katolickiej

Eugene Christian Brugger, Capital Punishment and Roman Catholic Moral Tradition,
Notre Dame: University of Notre Dame Press 2003, ss. X+281.

Amerykanska teologia moralna, mimo swych réznych kolei losu, w duzym
stopniu pozostaje wierna tradycji katolickiej. E. Christian Brugger, $wiecki
teolog ur. w 1964 r., nalezy do tego grona mtodszego pokolenia amerykanskich
moralistow, ktére w nauce Kosciota poszukuje zrozumienia prawdy Bozej.
Obecnie wyklada teologie moralna na jezuickim Loyola University w Nowym
Orleanie. Recenzowana tu praca to jego pierwsza samodzielna publikacja. Jest
to nieco zmieniona wersja jego rozprawy doktorskiej pt. Capital Punishment,
Abolition and Roman Catholic Moral Tradition (ss. XVI+332), ktéra obronit
na Uniwersytecie Oksfordzkim w 2000 r.

Ksiazka Bruggera to ambitne studium nad zrozumieniem i moralna oce-
na kary $mierci w $wietle wielowiekowej tradycji katolickiej, a szczegdlnie jej
najnowszej ewolucji. Juz na poczatku autor odwoluje si¢ do licznych wypo-
wiedzi Jana Pawla II, zwlaszcza do encykliki Evangelium vitae, by docenic¢
jego zaangazowanie w ukazanie wartosci i obrone ludzkiego zycia w kazdym
stadium jego istnienia i w réznych egzystencjalnych sytuacjach: ,Papiez robit
wszystko, co mozliwe, by jak najbardziej ograniczy¢ wymierzanie kary $mierci
we wspolczesnym $wiecie jako wyraz oddania godnosci osoby ludzkiej” (s. 2).
W poczatkowych rozdzialach Brugger uwaznie analizuje istote aktualnego
nauczania katolickiego na temat kary $mierci, odwotlujac si¢ do Katechizmu
Kosciota Katolickiego, Evangelium vitae, a takze sposobu argumentacji moralnej
z Veritatis splendor, by doj$¢ do wniosku, ze sa tu przestanki pozwalajace uznac
kare $mierci za zawsze zl. Pojawia sie¢ — wedlug Bruggera — antycypowana
w Katechizmie mozliwo$¢ takiego dalszego rozwoju nauczania magisterialne-
go Kosciola, gdzie uzna sie, ze pafistwo moze wymarzac kare $mierci jedynie
w obronie wlasnej, a ciezar zbrodni nigdy nie jest wystarczajagcym powodem
do pozbawienia zycia przestepcy (s. 33).

Druga, dos¢ obszerna cze$¢ rozprawy przedstawia historyczny rozwdj
nauki o karze $mierci poczawszy od tekstow biblijnych i wczesnopatrystycz-
nych po wypowiedzi XX-wieczne, zaréwno papiezy, jak episkopatéw z réznych
stron $wiata. Widac tu, jak ta doktryna stale si¢ rozwijala w zmieniajacych
sie warunkach historycznych i wraz z glebszym wnikaniem w prawde Boza.
Brugger podkresla, ze szczegdlne znaczenie dla tej ewolucji miat wspétczesny
rozwoj problematyki praw czlowieka, a przez to i rosnaca wrazliwos¢ na god-
no$¢ osoby ludzkiej, ale i umacnianie si¢ miedzynarodowego ruchu na rzecz
catkowitej abolicji kary $mierci. Nie bez znaczenia byly i sa réwniez liczne
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i tragiczne przyklady pogardy dla zycia ludzkiego w XX wieku, a zwlaszcza
coraz powszechniejsza legalizacja zabijania niewinnego zycia ludzkiego. Dodaje
wszak, ze w opinii Jana Pawta II dzieje si¢ jeszcze wiecej: ,,posréd «blaskéw
i cieni» naszego wieku, nowa §wiadomos¢ pro-life to jeden z «pozytywnych
znakéw» zwyciestwa krwi Chrystusa, znak nadziei wsréd spoteczenstw i kultur
réwnoczesnie charakteryzujacych sie «kultura $mierci»” (s. 138).

W ostatnich partiach swojego studium Brugger prébuje przewidzie¢ przy-
szla ewolucje oceny etycznej kary $mierci. Przewiduje, jak oficjalnie bedzie
wyglada¢ nauczanie Ko$ciota, gdy dojdzie do zasadniczego odrzucenia kary
$mierci, za czym ma sie kry¢ — jak to nazywa — ,nowe nastawienie” W swoim
rozumowaniu wychodzi z fundamentalnych tez II rozdziatu Veritatis splendor
Jana Pawla II oraz odwoluje si¢ do niektérych fragmentéw nauki moralnej
Akwinaty i jej wspolczesnego rozwiniecia, jakiego dokonali m.in. J. Finnis
i G. Grisez. Swoje wnioski i postulaty odnosi zwtaszcza do tych, od ktérych
zalezy ustanawianie prawa i jego stosowanie w panstwie i spoleczenstwie.
Podkresla, ze ,zaniechanie umyslnego zabijania powaznych przestepcédw jest
wyrazem zaangazowania na rzecz ochrony fundamentalnej godnosci osoby
ludzkiej, czego w istotny sposéb domaga si¢ rozum” (s. 188). W taki zdecydo-
wany, ale i peten ufnos$ci sposéb Brugger dopelnia swoich analiz.

Capital Punishment and Roman Catholic Moral Tradition to studium
dojrzate, gleboko zakorzenione w dawnej i wspotczesnej katolickiej nauce
moralnej, z odniesieniami do wyjatkowo bogatej literatury zaréwno z zakresu
Magisterium Ecclesiae, jak i dziet filozoficznych i teologicznych (prawie 60
stron przypiséw!, por. s. 191-249). Praca napisana zostala precyzyjnym, ale
i zrozumialym jezykiem, cho¢ niekiedy trzeba duzej uwagi w jej lekturze. Obfita
bibliografia oraz indeksy osobowy i rzeczowy dopetniaja tej wysokiej oceny
recenzowanej ksigzki. Trzeba wiec stwierdzi¢, ze ta pierwsza samodzielna
publikacja Bruggera zastuguje w pelni na to, by sta¢ si¢ obowigzkowa lektura
dla wszystkich zainteresowanych ta tematyka. Warto tez doda¢, ze ksiazka ta
spotkala si¢ z bardzo przychylnym przyjeciem ze strony takich znanych filo-
zoféw i teologow katolickich w USA, jak R.P. George, J. Finnis czy G. Grisez,
ktérzy uznali ja za by¢ moze najwazniejsza prace z zakresu tej problematyki.
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Prawo naturalne — ,pierwsza taska” Stworcy

Russell Hittinger, The First Grace: Rediscovering the Natural Law in a Post-Christian
World, Wilmington: ISI Books 2003, ss. XLVI+334.

Ozywione i ogarniajace coraz szerszy zakres — nie tylko wsréd autoréw
katolickich — dyskusje nad teoria prawa naturalnego znajduja szczegélny wy-
raz w intelektualnych srodowiskach amerykanskich. Russell Hittinger nalezy
do tych, ktérzy sa tutaj najbardziej zaangazowani. Jest kierownikiem Katedry
Studiéw Katolickich i przewodniczacym Departamentu Filozofii i Religii na
polnocnoamerykanskim uniwersytecie w Tulsie, jest takze cztonkiem Papieskiej
Akademii $w. Tomasza. Swoimi publikacjami na temat prawa naturalnego wy-
réznia si¢ od kilkunastu lat, stajac si¢ jednym z wiodacych postaci tych dyskusji,
w ktérych biora udziat filozofowie, teologowie i prawnicy. Jest oczywiste, Ze te
dyskusje znalazly szczegélne wsparcie w wydanej w 1993 r. encyklice Veritatis
splendor. Z wczeséniejszych publikacji Hittingera warto wyrézni¢ A Critique of
the New Natural Law Theory (Notre Dame: University of Notre Dame Press
1987) czy pod jego redakcja Linking the Human Life Issues (Chicago: Regnery
Books 1986).

The First Grace (czyli ,pierwsza taska’, jak prawo naturalne nazwatl synod
w Arles w 473 r.) to zbiér jedenastu artykuléw, ktére w bardziej czy mniej
zmienionej formie ukazaly sie juz wczesniej. W calosci jednak stanowia wazne
studium nad wybranymi zagadnieniami prawa naturalnego, w tym przypadku
najpierw w ujeciu filozoficzno-teologicznym, a nastepnie w odniesieniu do
teorii i praktyki prawa amerykanskiego. Pierwsza czes¢ stanowia cztery teksty
podejmujace samo rozumienie prawa naturalnego w kontekscie teologii moral-
nej i prawa pozytywnego oraz jego znaczenia w praktyce sedziowskiej. Druga,
obszerniejsza cze$¢ zawiera teksty inspirowane réznymi decyzjami z dziejow
sadownictwa amerykanskiego czy kwestiami z obszaru wspoélczesnej kultury
i panstwa. Hittinger odwaznie krytykuje nie tylko konkretne decyzje sedziéw
i sadéw, w tym Sadu Najwyzszego USA, ale wskazuje na tendencyjnos¢ w ar-
gumentacji, by w konicu wykaza¢ rzeczywiste niebezpieczenstwo ,miekkiego
despotyzmu sadéw” (s. 213) we wspolczesnym $wiecie. Réwnocze$nie pokazuje,
jak wlasciwe rozumienie i korzystanie z prawa naturalnego moze i powinno
chroni¢ przed uznawaniem sadéw za ostateczny i wylaczny autorytet.

Godne uwaznej lektury sa szczegélnie cztery rozdzialy pierwszej czesci,
gdzie autor wielokrotnie odwoluje si¢ do nauczania soborowego i najnowszych
dokumentéw papieskich, wéréd nich Veritatis splendor. Jego uwazny dyskurs
i dialog z mysla papieska pozwalaja glebiej uswiadomi¢ sobie niepokojace
tendencje we wspélczesnym rozumieniu czlowieka jako podmiotu moralnego
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i jego kultury (zwlaszcza jej liberalistyczne i technologiczne nachylenie), by
nastepnie lepiej zrozumie¢ wykladnie nauki Kos$ciota. Precyzja mysli Hittingera
pozwala mu dostrzec np. zamierzone terminologiczne novum w méwieniu
o ,naturalnym prawie moralnym” (a nie tylko ,prawie naturalnym’, co po-
twierdza Katechizm Kosciota Katolickiego; cho¢ Hittinger przyznaje, ze ten
termin pojawit sie juz w Humanae vitae i w Donum vitae). Zauwaza réwniez
wyrazny brak precyzji (a wlasciwie btad!) w angielskim (dodajmy — i polskim)
tlumaczeniu podtytulu Veritatis splendor, gdzie tekst tacinski méwi o ,De
fundamentis doctrinae moralis Ecclesiae’, a nie ,,0 niektérych podstawowych
problemach nauczania moralnego Kosciota” Prawo naturalne, zajmujace tak
wazne miejsce w encyklice, jest wiec nie jednym z ,podstawowych probleméw
nauczania moralnego Kosciota’, ale zalicza si¢ do jego ,podstaw” (s. XXXVIII
i przyp. 50).

Ksiazka Hittingera potwierdza tez jego wyjatkowe zorientowanie w dzie-
jach nauki o prawie naturalnym, co wida¢ po licznych odniesieniach do takich
waznych autoréw z przesztosci, jak m.in. $w. Tomasz, Leon XIII czy J. Maritain.
Niebezpieczenstwo niepelnego, a w konsekwencji blednego odczytania doktry-
ny prawa naturalnego (a przez to i praw czlowieka) Hittinger widzi szczegélnie
w jego ,sekularyzacji’, czyli w zapoznaniu rozumienia teologicznego, co dzieje
sie, gdy odrywa sie go od Boskiego Zrddta i autorytetu (s. 14-15). W wyktadzie
prawa naturalnego u Jana Pawta II widzi takze aspekty wazne dla protestantéw,
tym bardziej ze w tych $rodowiskach dokonuje si¢ swoisty powré6t do prawa
naturalnego i dojrzewa potrzeba jego przemyslenia. Natomiast stawiajac obok
siebie Veritatis splendor i Evangelium vitae Hittinger podsumowuje, ze oba te
teksty we wlasciwy i komplementarny sposéb — ad extra i ad intra — prezentuja
nauke o prawie naturalnym (s. 37).

Dla calosci opinii trzeba tez dostrzec drobne niekonsekwencje zwlaszcza
w zapisach tytuléw dokumentéw koscielnych (wielkie lub male litery) czy
pewne niescistosci w datach: np. s. XXXIX: miedzy Humanae vitae a Donum
vitae minelo nie ,kilka lat’;, ale prawie 20; s. XL: Katechizm Kosciota Katolic-
kiego ukazal sie oczywiscie nie ,kilka miesiecy po” Veritatis splendor, ale rok
wczeéniej, cho¢ tak bylo z wydaniem angielskim. Te drobne uchybienia nie
moga jednak przestoni¢ wartosci The First Grace, ktdéra trzeba tez dostrzec
w licznych i rozbudowanych przypisach. Pomoca w takich pracach zawsze jest
takze indeks (s. 325-334). Nie tylko teologowie moralisci, ale takze filozofowie
i prawnicy powinni siegna¢ do publikacji Hittingera, by mie¢ $wiadomo$¢
dzisiejszego rozwoju refleksji nad prawem naturalnym, jak i jego znaczenia
we wspolczesnym, ,pochrzescijaniskim $wiecie”
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Posoborowa odnowa teologii moralnej
z perspektywy amerykanskiej

Paulinus I. Odozor, Moral Theology in an Age of Renewal: A Study of the Catho-
lic Tradition since Vatican Il, Notre Dame: University of Notre Dame Press 2003,
ss. XI+412.

Soborowe wezwanie o ,udoskonalenie teologii moralnej” (DFK 16) stalo
sie silnym impulsem do jej odnowy, nadania wyrazniej biblijnego charakteru,
metodologicznej dojrzatosci i ukazania moralnosci chrzescijanskiej jako ,zycia
w Chrystusie” W réznych srodowiskach teologicznych mozna odnalezé wiele
przykladéw takiego nowego podejscia i wykladu nauki moralnej Kosciota.
Cztery dekady tego ,udoskonalania” to wystarczajacy czas, by dokonac¢ analizy
tego procesu i wskaza¢ na jego wiodace rysy. P.I. Odozor dokonuje wtasnie
takiego przegladu, wskazujac na gléwne linie przemian i odnowy teologii mo-
ralnej. Autor pochodzi z Nigerii, jest ksiedzem katolickim ze Zgromadzenia
Ducha Swietego (C.S.C.), studiowal w Rzymie i w Toronto, a obecnie wyktada
teologie moralna na katolickim Uniwersytecie Notre Dame w amerykanskim
stanie Indiana. Jego gléwne zainteresowania naukowe dotycza fundamentéw
moralnos$ci chrzescijanskiej, historii teologii moralnej, teologii malzenstwa
oraz afrykanskiego wymiaru inkulturacji. Wcze$niej opublikowal m.in. Richard
McCormick and the Renewal of Moral Theology (Notre Dame: University of
Notre Dame Press 1995) i zredagowal Sexuality, Marriage and Family: Readings
in the Catholic Tradition (Notre Dame: University of Notre Dame Press 2001).

Odozor zaznacza, ze inspiracja dla przygotowania tego opracowania byla
dla niego encyklika Veritatis splendor. Ksigzka ma dwa gltéwne cele. Najpierw
chce ukaza¢ w systematyczny sposéb gléwne debaty i ich ocene, jakie maja
miejsce w teologii moralnej od czasu Vaticanum II, z uwzglednieniem rézno-
rodnosci i pluralizmu stanowisk. Istnienie réznych stanowisk i opinii zaktada
jednak, w przekonaniu autora, zasadnicza zgode co do kwestii podstawowych,
czyli zwlaszcza rozumienia dobra. Stad ksiazka chce réwniez uwypukli¢ te
zgode co do dobra, co czyni katolicka teologie moralna jedyna w swoim ro-
dzaju forma dyskusji moralnej (s. 7). Calo$¢ analiz odnowy teologii moralnej
dotyczy w zasadzie teologii moralnej fundamentalnej, a tylko dla zobrazowania
przywolywane sa niektére zagadnienia szczegétowe.

Moral Theology in an Age of Renewal to obszerna praca, ktéra sklada sie
z czterech cze$ci. Najpierw autor zwraca uwage na historyczny, koscielny i teo-
logiczny kontekst odnowy teologii moralnej. W pierwszym rozdziale wskazuje
na gléwne zalozenia odnowy, jakie mozna odczytaé z nauczania soborowego.
Chodzi tu szczegdlnie o konstytucje Gaudium et spes i Lumen gentium oraz
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deklaracje Dignitatis humanae. Dalej przechodzi do encykliki Humanae vi-
tae Pawla VI i przytacza liczne dyskusje, jakie ona zrodzita. Odozor chce tu
ukaza¢ wplyw, jaki te dyskusje mialy na calos¢ teologii moralnej, nie tylko na
samo rozumienie ludzkiej seksualno$ci, ale bardziej jeszcze na podstawowe
przekonania co do koncepcji osoby ludzkiej i jej natury. W nastepnym tekscie
wskazuje trzy kwestie, poczatkowo nie wprost zwigzane z teologia moralng,
a ktore po Soborze przyczynily sie do udoskonalenia jej wykladu: odnowa
biblijna w Kosciele katolickim, rozumienie religii niechrzescijanskich oraz
problem wolno$ci. Odozor zwraca tu szczeg6lna uwage na wplyw teologii faski
K. Rahnera, co wielu teologéw doprowadzito do przekonania, ze ,moralno$¢
chrzescijaniska jest moralnoscig ludzka par excellence, a wiec ostatecznie do
zaprzeczenia, ze etyka chrzescijanska jest czyms$ specyficznym” (s. 98).

W nawiazaniu do tego kolejne cztery rozdzialy w czesci drugiej odnosza
sie do natury etyki chrzescijaniskiej, a wiec pozostaja na poziomie metaetyki
i epistemologii etycznej. Pojawiaja si¢ tu analizy dotyczace np. specyfiki chrze-
$cijanskiej wizji zycia moralnego wywodzacego si¢ z Objawienia, znaczenia
Pisma Swietego w teologii moralnej, rozumienia prawa naturalnego (szczegdlnie
interesujace — s. 165-188), a w koncu roli Magisterium Ko$ciota i posoboro-
wych dyskusji z tym zwiazanych. Przypomina sie tutaj, jak tzw. Deklaracja
waszyngtonska amerykanskich teologéw (po ukazaniu si¢ Humanae vitae) data
poczatek zorganizowanemu sprzeciwowi w Kosciele (s. 203-204).

W kolejnej, trzeciej partii swojego studium Odozor zajmuje si¢ zagadnie-
niem metody, stad pojawia si¢ tu relacja z polemiki miedzy tzw. tradycjona-
listami a proporcjonalistami, jaka wzbudzita publikacja artykulu P. Knauera
o zasadzie podwojnego skutku z 1965 r. oraz ukazanie sie encykliki Humanae
vitae. Rozwdj tej dyskusji doprowadzil do uksztattowania sie dwdch sposobow
podejmowania decyzji moralnych, co Odozor relacjonuje w jednym z kolejnych
rozdzialéw. Przy zagadnieniu norm moralnych uwaznie przedstawia dyskusje
i opinie proporcjonalistéw w reakcji na Veritatis splendor (zwltaszcza McCor-
micka i Cahill) i jasno stwierdza, ze — wbrew swoim niektérym wypowiedziom
— »proporcjonalisci sa rzeczywiscie w niezgodzie z papiezem i cala katolicka
tradycja moralna, poniewaz normy moralne, ktére przez cala tradycje byly
uwazane za absolutne, wedlug nich nie sa absolutne” (s. 223-224).

Ostatnia cze$¢ recenzowanej ksiazki to préba podsumowania przedstawio-
nego przegladu rozwoju katolickiej teologii moralnej w okresie posoborowym.
Pokazuje, gdzie w istocie jest tu miejsce na zgode. W ostatnim rozdziale analizy
dotycza dwoch waznych dokumentéw papieskich na temat zycia moralnego
— Veritatis splendor i Evangelium vitae, w ktérych Odozor widzi znaczace wy-
powiedzi Kosciota wobec przysztosci i dalszego rozwoju katolickiej (i nie tylko)
nauki moralnej. Autor podkresla, ze — wbrew swoim poczatkowym watpliwo-
$ciom co do ich znaczenia dla spoteczenstwa afrykanskiego — sa to dokumenty,
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dajace klucz do debaty w kazdym spoleczenstwie, a chrzescijanom wskazuja
podstawy dialogu ze wspdlczesna kulturg. Wobec bowiem wspoélczesnych
przemian kulturowych trzeba na nowo podkresla¢ znaczenie kazdej jednostki
i ,chroni¢ i pielegnowac kazde zycie od poczecia do grobu”. Jan Pawet II daje
wszystkim chrze$cijanom istotne narzedzia (normy), by stwierdzi¢, do jakiego
stopnia ,kultura jest prawdziwe ludzka, a wiec jest cywilizacja mitosci, albo
jest szataniska, czyli jest kultura $mierci” (s. 325).

Przy wszystkich jej wartosciach, w ksiazce Odozora dostrzega sie pewne
amerykanskie przechylenie i nadreprezentacje amerykanskich autoréw (np. wy-
jatkowo czesto i obszernie przywoluje sie np. R. McCormicka, C. Currana czy
J. Porter). Czasem stoja za tym, jak sie wydaje, wzgledy osobiste — o McCormic-
ku Odozor sam wczesniej pisal, a Porter byta jego przelozona z uniwersytetu.
Watpliwosci moze tez budzi¢ to, czy konieczne jest przytaczanie dziwnych
wypowiedzi L.S. Cahill, ktéra dostrzega w Veritatis splendor ,wyrazne meskie
uprzedzenia” (s. 323).

Przy calej swojej starannosci nie ustrzezono sie przynajmniej kilku btedow
w zapisach, np. s. 379: encyklika Fides et ratio ukazala si¢ w 1998 r., a nie
w 1996; s. 383: angielskie ttumaczenie Morality: The Catholic View Pincka-
ersa ukazalo w 2001 r,, a nie w 2000 r. Niekiedy do$¢ dowolnie autor podaje
opisy wydan oryginalnych, a czasami je pomija. Warto tez zauwazy¢, ze autor
w zasadzie zamiennie uzywa pojec ,teologia moralna” i ,etyka (chrzescijan-
ska)’, co jest coraz czestsze (cho¢ nie powszechne) w najnowszej literaturze
teologicznomoralne;j.

Pomimo tych uwag opracowanie Odozora znalazlo juz sporo pozytywnych
recenzji. Jest bowiem pierwsza, tak wszechstronna proba przegladu i odczy-
tania ksztaltu odnowy katolickiej teologii moralnej, dla ktdrej impulsem stala
sie¢ nauka Vaticanum II, a zwlaszcza Optatam totius nr 16. Autor odnosi sie
w zasadzie do wszystkich istotnych autoréw i publikacji, jakie na rézne sposoby
nadawaly ksztalt tej odnowie, cho¢ niekiedy w kontrowersyjny sposéb. Potwier-
dza to bardzo dobre i dojrzate rozeznanie Odozora w calej wspo6tczesnej teolo-
gii moralnej. Tekst jest zaopatrzony w bardzo liczne i starannie przedstawione
przypisy. Podaje takze bogaty zestaw wykorzystanej literatury przedmiotu
(s. 371-387) oraz — zawsze pozyteczny — szczegb6lowy indeks osobowo-rzeczo-
wy (s. 388-412). To obszerne studium P.I. Odozora z University of Notre Dame
winno sta¢ si¢ obowiazkowa lektura dla wszystkich powaznie zainteresowanych
katolicka teologia moralna i jej rozwojem w okresie posoborowym.
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Swiat jako zrodto poznania w teologii moralne;j

James T. Bretzke, A Morally Complex World: Engaging Contemporary Moral Theology,
Collegeville: Liturgical Press 2004, ss. 248.

Skomplikowanie moralne wspdlczesnego $wiata i jego spraw sprawia, ze
teologia moralna nie moze wilasciwie nigdy zadowoli¢ sie swoim status quo, nie
popadajac tym samym w niebezpieczne uspokojenie. Takie przekonanie — jak
mozna przypuszczac — towarzyszylo J.T. Bretzke’emu, gdy pisal swoja ksiazke.
Ma ku temu szczegdlne podstawy, gdyz jako katolicki teolog moralista zajmuje
sie rowniez problematyka wielokulturowosci. Jest jezuita, a wyklada teologie
moralng, jej biblijne podstawy, religioznawstwo oraz etyke miedzykulturowa
na University of San Francisco, w Loyola School of Theology w Manili oraz
w Jesuit School of Theology w Berkeley. Ma wigc osobiste doswiadczenie
spotkania wielu kultur, co pozwala mu lepiej rozumie¢ taka problematyke
i pewniej znajdowa¢ odpowiedzi na nowe pytania i problemy. Obok recenzo-
wanej pracy, wcze$niej wydal obszerne opracowanie stownikowe Consecrated
Phrases: A Latin Theological Dictionary (Collegeville: Liturgical Press 1998).
Warto tez doda¢, ze na kilku uczelniach prowadzit duzy wyktad pt. ,Ekume-
niczna etyka chrzescijaniska”

W A Morally Complex World autorowi chodzi gléwnie o metodologie mo-
ralna i tzw. Zrédla poznania moralnego. Posoborowa odnowa teologii moralnej
z jednej strony, a rozwdéj nauk o czlowieku z drugiej sprawily, ze wspoélcze-
sna teologia moralna coraz lepiej rozumie zwlaszcza czltowieka jako podmiot
dzialania moralnego. Przed Vaticanum II w zasadzie nauka moralna Kosciota
czerpala z Biblii, Tradycji i Magisterium. Stad Bretzke wskazuje na potrzebe
poszerzenia zrédel poznania moralnego szczegdlnie przez dowarto$ciowanie
ludzkiego do$wiadczenia. Ujmuje wiec te Zréddta w dwie ,0sie”: ,$wieta” i ,ra-
cjonalng” Do ,,0si §wietej” zalicza Pismo Swiete i Tradycje (to ,Zywa madrosé
wspdlnoty chrzescijariskiej”), natomiast ,,0§ racjonalng” tworza ludzki rozum
i doswiadczenie (zaréwno indywidualne, jak i spoteczne). W dwéch dosé ob-
szernych rozdzialach ttumaczy szerzej te cztery elementy (s. 43-108). W tej
drugiej osi jest miejsce na zawsze podtrzymywana nauke katolicka o prawie
naturalnym, dla ktérej Bretzke daje swoje ujecie w kilku tezach: teza ontologicz-
na — istnieje obiektywny porzadek moralny; teza epistemologiczna — mozemy
poznac ten porzadek w realny sposéb; dwie tezy o charakterze normatywnym
— ten porzadek moze by¢ wyrazony w postaci norm moralnych, a ludzie musza
zachowywaé normy tego porzadku; dwie tezy o charakterze uniwersalistycz-
nym — niektére z tych norm wiaza wszystkich ludzi i zawsze, a w koricu pewne
normy mozna tak sformutowac, by wigzaly wszystkich (s. 49-59).
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Rozpoznanie i praktyczne stosowanie rozpoznanych w swietle tych zZrédet
zobowigzan moralnych dokonuje si¢ w ludzkim sumieniu, ktéremu autor po-
$wiecit odrebny rozdzial. W sumieniu osoba ludzka staje wobec powinnosci
odniesienia si¢ do ,,obiektywnych i subiektywnych biegunéw’, by podja¢ decyzje
moralng. Uznajac réznorodno$¢ metod opartych na czterech wspomnianych
zrédlach poznania moralnego, jako pierwszorzedna stawia ,0§ §wieta’;, czyli
etyke wiary, a nie etyke autonomii moralnej. W kolejnych cze$ciach ksiazki
wida¢ wyraznie nachylenie pastoralne, gdy pisze np. o ,kazuistyce z ludzka twa-
rzy” czy o ,grzechu i niepowodzeniu moralnym w moralnie skomplikowanym
Swiecie” (169-208). Zalezy mu na podkresleniu przekonania, ze nauka moralna
nie moze by¢ surowa i nazbyt teoretyczna, ale winna uwzglednia¢ cala prawde
o osobie ludzkiej, jak tez i coraz wigksza ztozono$¢ wspédlczesnych warunkow
ludzkiego Zzycia i powotania. Co, oczywiscie, nie moze oslabiac¢ znaczenia Zrédet
biblijnych i nauki Ko$ciota.

Co szczegdlnie cenne, opracowanie Bretzke'ego, cho¢ nie wida¢ tego w ty-
tule, ma wyrazne nachylenie ekumeniczne. Wiodace w pracy zagadnienie
czterech zZrédel poznania moralnego ma swoje pochodzenie w ,,czworoboku
wesleyowskim’, a wiec pochodzi z tradycji metodystycznej, natomiast Bretzke
zaczerpnal to z pism protestanckiego etyka J. Gustafsona (Protestant and
Roman Catholic Ethics: Prospects for Rapprochement, s. 139-144; Ethics and
Theology, s. 143-144). Widzi w tym model nie tylko dla katolickiej teologii
moralnej, ale réwniez dla etyki ekumenicznej (s. 19-22). Ponadto wielokrotnie
— obok dokumentéw soborowych czy papieskich (zwlaszcza Veritatis splendor
i Evangelium vitae), jak i pism Akwinaty — powoluje si¢ réwniez na publikacje
teologéw i etykow protestanckich. W tym sensie ksigzka ta wyraza ekume-
niczno-etyczne nachylenie calej twdrczosci teologa moralisty z jezuickiego
University of San Francisco. Warto tez doceni¢ zawarty w ksigzce stownik
pojec i terminéw teologicznomoralnych (s. 219-244), ktéry sprawia, ze ta pra-
ca, podejmujac niekiedy trudne zagadnienia, staje si¢ zrozumiala réwniez dla
czytelnika mniej zorientowanego w teologii. Wykaz wykorzystanej literatury
(s. 209-217) oraz indeks osobowo-rzeczowy tym bardziej pomagaja w owocnej
lekturze. Jesli doda¢ do tego jasnos¢ i swoiscie lekki styl warstwy jezykowej,
a nawet pomocne rysunki, A Morally Complex World to pozyteczna i warta
lektury praca teologicznomoralna.
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Refleksje nad chrzescijanska etyka spoteczna

The Future of Christian Social Ethics: Essays on the Work of Ronald H. Preston 1913-
2001, red. E.L. Graham, E.D. Reed, New York—London: Continuum 2004, ss. VIII+215.

Protestancka, w tym anglikanska literatura etyczna ma dluga i bogata
tradycje uwzgledniania problematyki spotecznej. W Church of England po-
czatki tego motywowanego religijnie zaangazowania spotecznego siegaja korca
XVIII wieku i Clapham Sect, a zwlaszcza tzw. chrzescijaniskiego socjalizmu
i ED. Maurice’a (11872). W XX wieku wyréznit sie m.in. W. Temple, arcybiskup
Canterbury, takze wielki dzialacz ekumeniczny. Ronald H. Preston, zmarly
w 2001 r., byt spadkobierca tej tradycji chrzescijanisko-socjalistycznej i liberal-
nej, inkarnacyjnej teologii spotecznej i uwaza si¢ go za jednego z czotowych
teologow i etykdw spolecznych XX wieku. Byt takze pierwszym i wieloletnim
kierownikiem Katedry Teologii Spotecznej i Pastoralnej na University of Man-
chester. Byl réwniez bardzo aktywnym czlonkiem The Society for the Study of
Christian Ethics, najwazniejszego stowarzyszenia etykéw angielskich. Sposréd
gléwnych prac Prestona warto wymieni¢: Religion and the Persistence of Capi-
talism (London: SCM 1979); Church and Society in the Late Twentieth Century:
The Economic and Political Task (London: SCM 1983); Confusions in Christian
Social Ethics: Problems for Geneva and Rome (London: SCM 1994). Jego zaslugi
dla mysli spoteczno-ekonomicznej to szczegélnie dowarto$ciowanie dialogalnej
natury chrze$cijaniskiej etyki spotecznej, czyli uznanie wzajemnie krytycznego
zaangazowania miedzy Zrédtami i normami chrzescijanskiej tradycji spotecznej
(Biblia, teologia moralna) oraz autorytetem nauk spofecznych i nauk o czlo-
wieku. Sam Preston byt dobrze wyksztalcony w naukach ekonomicznych, co
czynilo jego publikacje tym bardziej godnymi uwagi.

The Future of Christian Social Ethics to ksiazkowe wydanie specjalnego
zeszytu periodyku ,Studies of Christian Ethics” (t. 17, nr 2), ktéry przygoto-
wano z okazji 90. rocznicy urodzin Prestona. Grono jego kolegéw-profeso-
réow i uczniéw dokonalo tu analizy i wzglednie calo$ciowego podsumowania
jego etycznego nauczania w zakresie zycia spoleczno-ekonomicznego. Warto
zwroci¢ uwage, ze sam tytul tego opracowania wyraznie nawiazuje do dwéch
ksigzek Prestona: do$¢ obszernej The Future of Christian Ethics (London: SCM
1987) i niewielkiej The Future of Protestant Ethics (Manchester: John Rylands
University Library of Manchester 1984). Po wprowadzeniu E.L. Graham, na-
stepcy na katedrze w Manchesterze, calo$¢ recenzowanego studium dzieli sie
na cztery czesci. Najpierw uwaga zwraca sie ku wspomnianemu chrzescijan-
skiemu socjalizmowi w relacji do spoteczenstwa obywatelskiego. Tutaj m.in.
D.B. Forrester z Edynburga tlumaczy idee teologii spotecznej, okreslajac ja
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jako teologie, ktora ,najpierw zabiega o dobro miasta, zanim bedzie chronié¢
interesy Ko$ciola’, ktéra chce wplywaé na sprawiedliwe uksztaltowanie $§wiata
i spoteczenstwa wedlug Ewangelii i wiary, dazy¢ do ograniczenia zta, przemocy,
do budowania narodu i pojednania w zyciu publicznym; chce wiec doda¢ glos
Ewangelii do debaty spolecznej (s. 5-19). Podobna tematyke poruszaja dwaj
kolejni etycy, z uwzglednieniem specyfiki spoteczenistwa szkockiego (do s. 46).

Czes$¢ 11 nosi tytul ,Ekonomia polityczna a etyka teologiczna” (s. 47-117).
Z czterech autoréw dwaj, C.-H. Grenholm i N. Kamergrauzis, to wykltadowcy
etyki z Uppsali. Grenholm wskazuje na znaczenie dowarto$ciowania problema-
tyki sprawiedliwo$ci w ksztaltowaniu moralnosci zycia gospodarczego, tak na
sposob swiecki, jak i religijny (teologiczny), takze z odniesieniami szwedzkimi.
Kamergrauzis podkresla potrzebe etyki chrzescijanskiej (religijnej) w zyciu
spotecznym, gospodarczym, a nawet w ogéle w debacie publicznej i zyciu
publicznym. 1. Steedman z Manchesteru zwraca uwage na zjawisko konsu-
meryzmu i jego negatywny wplyw na zycie spoteczne. Sporo uwagi poswieca
réwniez tematyce reklamy, jej dobrym i ztym stronom. W koricu M.S. North-
cott z Edynburga poddaje krytyce ekonomizm kapitalistyczny i socjalistyczny,
wskazujac przy tym na teologiczny realizm Prestona.

Kolejne teksty odnosza sie do miejsca warto$ci moralnych w zyciu spo-
tecznym (do s. 172). Na podstawie badan w kilku wielkich miastach i $rodo-
wiskach dostrzega sie stabnace znaczenie i wplyw wartosci na ksztalt zycia
spolecznego i rosnaca niezdolnos¢ ludzi do udzialu w zyciu wspdlnotowym
i politycznym (K. Medhurst, J. Sweeney), a tresci i idee teologiczne wydaja sie
coraz bardziej nieobecne w debacie i zyciu publicznym (G. Smith). Feministka
H. Stanton w swoim artykule szuka u Prestona przestanek dla rozwijania mysli
feministycznej i zwraca uwage zwlaszcza na jego hermeneutyke podejrzliwosci.
Z zalem stwierdza jednak, Ze Preston nie zaangazowal sie bardziej w poprawe
statusu kobiet w swoim czasie. Dwa kolejne teksty (W. Dackson, M.D. Chap-
man) analizujg, gdzie i w jakim stopniu Preston byl wierny mysli spolecznej
i teologii chrzescijaniskiego realizmu W. Temple, a gdzie nie do konca go zro-
zumial, zwlaszcza na polu eklezjologii. Padaja tu wezwania, by nada¢ etyce
wiecej miejsca w zyciu spotecznym i politycznym, tym bardziej ze dostrzega
sie tendencje do jej catkowitego usuniecia w sfere prywatna.

Ostatni blok tekstéw to trzy artykuly na temat wzajemnych relacji miedzy
chrzescijaniska etyka spoleczng a zjawiskiem globalizacji. M. Brown z Cam-
bridge odnosi sie do pewnej kontrowersji miedzy Prestonem a amerykanskim
etykiem A. MacIntyre’em i zarzuca obu, ze nie dos¢ powaznie odnosza sie
do wspélczesnej ekonomii globalnej (s. 173-181). P. Sedgwick z St. Michael’s
College podkresla narastajacy globalny charakter o$rodkéw gospodarczych
i pokazuje reakcje Koscioléw na to zjawisko. Pisze tez o sprawiedliwosci spo-
tecznej i réwnosci w relacjach miedzynarodowych (s. 182-196). Natomiast
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M.H. Taylor, profesor teologii spolecznej z uniwersytetu w Birmingham, zwraca
uwage na problem zaufania w system globalny, krytycznie pisze o jego zdol-
nosci dostarczania débr materialnych i moralnych, szkicuje tez wskazéwki na
przysztos¢ (s. 197-215).

Recenzowane opracowanie, przy calym swoim krytycznym charakterze,
pozwala dostrzec w R. Prestonie jednego z czolowych etykéw spolecznych
XX wieku, i to nie tylko w $rodowiskach anglikanskich czy protestanckich.
Prace zbiorowe tego typu zawsze pozwalaja zapoznac sie z szerszym spektrum
rzeczywistosci spolecznej, czesto stabo znanej wspotczesnym czytelnikom.

Dekalog z perspektywy protestanckiej

The Ten Commandments: The Reciprocity of Faithfulness, red. W.P. Brown, Louisville—
London: Westminster John Knox Press 2004, ss. XIV+349.

Protestancka literatura etyczna szczegélnie podkresla biblijne zakorzenie-
nie wszelkiej nauki moralnej, ktéra ma prowadzi¢ cztowieka na jego drodze do
Boga i Jego krélestwa. By¢ moze najbardziej jest to widoczne w tradycji lute-
ranskiej, czego przykltadem jest omawiany tom, analizujacy ogdlne przestanie
Dekalogu i poszczegdlnych przykazan, jak je odczytuja wspélczesnie teologo-
wie protestanccy. W centrum tych analiz jest zawarte w tytule przekonanie
o podstawowym fundamencie Dekalogu, jakim jest przymierze Boga z ludzmi
i rodzaca sie z tego — zobowiazujaca! — ,wzajemna wierno$¢”.

Redaktor, William P. Brown, jest profesorem Starego Testamentu w amery-
kanskim Columbia Theological Seminary. Autorzy poszczegdlnych rozdzialow
to bardziej czy mniej znani biblisci protestanccy z réznych o$rodkéw teologicz-
nych w USA. Caly tom za$ ukazal si¢ w ramach serii Library of Theological
Ethics, ktéra prezentuje teologiczno-etyczne analizy i interpretacje, zwykle
odwotlujace si¢ do zaréwno do twércow i gléwnych kontynuatoréw reformacii,
jak i pdzniejszych waznych dla protestantyzmu teologéw i etykow.

Na strukture tego obszernego tomu skfadaja sie trzy grupy tekstéw, po-
przedzone wprowadzeniem P.D. Millera, ktdry szkicuje ogélne tto dla przy-
kazan w postaci tzw. etyki wzajemnosci, czyli etyki przymierza (s. 12-29).
Nastepujaca czes¢ pierwsza zawiera w sumie dziewie¢ tekstow, z ktérych kilka
to klasyczne fragmenty pism $w. Tomasza z Akwinu, Marcina Lutra i Jana
Kalwina oraz towarzyszace im komentarze, ktérych wspélnym celem jest wyka-
zanie zobowiazujacego charakteru przykazan Dekalogu. Zarysowano tu ogélna
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interpretacje prawa Bozego i przykazan w tradycji tomistycznej (s. 45-50),
luteranskiej (s. 61-67), reformowanej (s. 78-99) i anabaptystycznej (s. 106-115).

Druga cze$¢ zawiera trzy teksty (s. 133-170), w przeciwieristwie do wielu
innych nigdzie dotad niepublikowane, ktére odnosza si¢ do rozumienia Dzie-
sieciu Przykazan we wspoélczesnej refleksji biblijno-moralnej. Akcent pada m.in.
na istote struktury Dekalogu zawarta w pojeciach ,dar” i ,,odpowiedzialno$¢”
(M. Stevens); na taki charakter Dekalogu i calego prawa biblijnego, ktéry dat
podstawy do pdzniejszej ,mentalnosci demokratycznej” (J.L. Ska); w koncu na
okreslony sposdéb obecnos$ci Dziesieciu Przykazan w sferze publicznej, czego
przykladem jest tu demokracja amerykanska (N.J. Duff).

Ostatnia, trzecia cze$¢ The Ten Commandments zawiera bardziej lub mniej
obszerne interpretacje poszczegélnych przykazan. Niemal wszystkie z jedenastu
artykutow ukazaly sie juz wcze$niej, co sprawia, ze réznig si¢ one miedzy soba
w zakresie i stopniu wyczerpania interpretacji. Przed kazdym komentarzem
podane jest dokladne brzmienie danego przykazania w obu wersjach — z Ksie-
gi Wyjscia i Powtérzonego Prawa. Teksty te niekiedy maja charakter raczej
ogolny i odwoluja sie do réznych innych komentarzy, natomiast w pozostatych
przypadkach wyraznie wyrastaja np. z tradycji luteranskiej (G.M. Simpson)
czy zydowskiej (A.]. Heschel). Warto tez podkresli¢, ze liczne grono autoréw
reprezentuje zarowno nauki biblijne, jak tez teologiczne i etyczne. Zreszta
taki byt wyrazny zamys! redaktora catosci, ktéry chcial osiagnaé swoista réw-
nowage wsrdd réznych interpretacji, gdyz ,teologowie i etycy nie moga sobie
pozwoli¢ na ignorowanie wynikéw badan biblijnych, a biblisci, na odwrét, nie
moga zlekcewazy¢ pytan i zainteresowan etykow i teologéw” (s. 11). Stad to
opracowanie nalezy poleci¢ zaréwno biblistom, jak i dogmatykom czy teologom
moralnym, ktérym nie wolno pomina¢ przykazan Bozych jako tekstu §wietego
i szczegblnie moralnie autorytatywnego.

Zaréwno liczne i czesto rozbudowane przypisy, jak tez bardzo obfity ze-
staw bibliografii zalacznikowej (prawie 400 pozycji, s. 321-331) potwierdzaja
naukowa wartos$¢ recenzowanego tomu, w ktérego lekturze z pewnoscia po-
moga indeksy oséb, odniesien biblijnych i przedmiotowy (s. 337-349). Nalezy
wiec wyrazi¢ nadzieje, ze The Ten Commandments stanie sie¢ przedmiotem
zainteresowania tak studentéw, jak i naukowcéw profesjonalnie zajmujacych
sie zwlaszcza Dekalogiem i jego nieprzemijajacym przestaniem.
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Nowy podrecznik do etyki teologicznej z Oksfordu

The Oxford Handbook of Theological Ethics, red. G. Meilaender, W. Werpehowski,
Oxford: OUP 2005, ss. IX+546.

Wlasnie pod nazwa etyki teologicznej (raczej niz teologii moralnej) ukazuje
sie ostatnio coraz wiecej literatury z tego zakresu. Pierwszy $wiatowy kongres
katolickich teologéw moralistéw, ktéry mial miejsce w Padwie w dn. 8-11 lipca
2006 r., réwniez przyjat ten termin jako bardziej odpowiedni, za czym opowie-
dzial sie m.in. znany teolog moralista Marciano Vidal z Madrytu. The Oxford
Handbook of Theological Ethics uzywa tego okreslenia takze i z tego powodu,
ze w powszechnym odbiorze termin ,teologia moralna” kojarzy si¢ zwykle
z nauczaniem moralnym Ko$ciola katolickiego, podczas gdy za ta ksigzka stoja
autorzy pochodzacy z réznych chrzescijanskich wyznan.

Gilbert Meilaender i William Werpehowski, redaktorzy tego obszernego
tomu, naleza do do$¢ znanych teologéw i etykdw, przynajmniej w literaturze
anglojezycznej. Obaj sa profesorami etyki chrzescijaniskiej w USA, pierwszy
na luteranskim Valparaiso University w stanie Indiana, drugi na katolickim
Villanova University w stanie Pensylwania. Sposréd innych ich publikacji warto
wskazaé na nastepujace: G. Meilaender. Body, Soul and Bioethics, Notre Dame:
University of Notre Dame Press 1995; tenze. Bioethcis: A Primer for Chris-
tians, Grand Rapids: Eerdmans 1996; tenze. Things That Count: Essays Moral
and Theological, Wilmington: ISI Books 2000; W. Werpehowski. American
Protestant Ethics and the Legacy of H. Richard Niebuhr, Washington, D.C.:
Georgetown University Press 2002.

W zalozeniu obu redaktoréw chodzito o przedstawienie najwazniejszych
zagadnien teologiczno-etycznych, ktére nadaja ksztalt wspolczesnej chrzesci-
janskiej nauce moralnej. Calo$¢ dzieli sie na sze$¢ czesci, gdzie chodzi kolejno
o: teologiczny charakter etyki chrzescijanskiej (wzajemna relacje dogmatyki
i etyki); Zrédla poznania moralnego; strukture chrzescijaniskiego zycia, jego
ducha i wybrane obszary; w koricu o wybrane dzieta, ktére w szczegélny spo-
sob nadaly ksztalt dzisiejszej etyce chrzescijanskiej. Do kazdego rozdzialu
dolaczona jest, zwykle dos¢ obfita, lista odniesienn czy sugerowanych lektur.
Taki uklad poszczegélnych artykuléw uwidacznia okreslong logike wykladu,
gdzie — co zaznaczaja sami redaktorzy — szczegdlnie wazne jest, by na poczat-
ku podkresli¢ teologiczny fundament etyki chrzescijanskiej, nawigzujac w ten
sposob zaréwno do struktury Tomaszowej Summa theologiae, gdzie Pars prima
traktuje o Bogu, by dopiero dalej przejs¢ do czlowieka i jego zycia, jak i do
zalozen i charakteru pism J. Kalwina i K. Bartha (s. 2).
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Wsrod kilkudziesieciu autoréw poszczegdlnych rozdziatéw, gtéwnie z uni-
wersytetéw amerykanskich, sa znani etycy katoliccy (np. J. Porter z Notre Dame
czy J.F. Keenan z Boston College) i protestanccy (np. S. Hauerwas z Duke
University). Daje to stosunkowo wszechstronny przeglad dzisiejszego chrze-
$cijanskiego $srodowiska etycznego z réznych osrodkéw akademickich w USA.
W pierwszym zbiorze tekstow na temat relacji etyki do dogmatyki (s. 7-89)
etyka ukazana jest w odniesieniu do takich zagadnien $cisle teologicznych,
jak stworzenie (L.S. Cahill), odkupienie (R.R. Reno), eschatologia (K. Tan-
ner), eklezjologia (B. Wannenwetsch) i faska (G. Meilaender). Takie ujecie
pozwala wskaza¢ na zakorzenienie etyki chrzescijariskiej w gtéwnych prawdach
chrzescijanskiej wiary, przez co uwypukla jej teologiczny charakter, nawet jesli
w niektoérych rozdzialach wyraznie dostrzega sie¢ mocne uzaleznienie wykladu
od wtlasnej, np. luteranskiej czy metodystycznej, tradycji teologicznej.

Do podstawowych Zrédel poznania moralnego w kolejnej czesci pracy
(s. 93-185) zalicza sie Pismo Swiete (W.C. Spohn), Boze przykazania (L. Mal-
colm), Tradycje w Kosciele (P. Turner), rozum i prawo naturalne (S. Pope)
oraz doswiadczenie (D.F. Ottati). To potwierdza wszechstronnos¢ ujecia zrédet
i samego rozumienia etyki chrzescijanskiej, cho¢ ze wzgledu na rézna przyna-
lezno$¢ wyznaniowa poszczegélnych autoréw nie pozwala ostatecznie ustalic,
w jaki sposéb te zrédla maja by¢ wykorzystywane i jak je zhierarchizowad.
Kolejna cze$¢ The Oxford Handbook ma na celu wskazanie na podstawowe
rzeczywisto$ci tworzace strukture chrzescijaniskiego zycia moralnego (s. 187-
269). Obok tematéw tradycyjnych, ktérych w zasadzie nie pomija sie¢ w opra-
cowaniach katolickich czy protestanckich, czyli powotania (M. Stackhouse)
i cnoty (J. Porter), jest tez mowa o zasadach w zyciu moralnym (R.B. Miller),
odpowiedzialno$ci (G.P. McKenny) i o §mierci widzianej jako osobiste i mo-
ralne ukierunkowanie zycia (D.F. Weaver). Po tych tekstach nastepuje opis
ducha chrzescijaniskiego zycia moralnego (s. 271-321), gdzie uwage zwraca sie
przede wszystkim na cnoty teologalne — wiare (G. Outka), nadzieje (J. We-
bster) i mito$¢ (A.L. Hall). Tutaj uwidacznia sie specyficznie chrzescijariskie
rozumienie zycia moralnego jako zycia w Chrystusie. Spo$rdd istotnych obsza-
réw zycia spolecznego, gdzie chrzescijanin realizuje swoje Zyciowe powotanie
(s. 323-412), jako gtéwne uwzgledniono panstwo i polityke (R. Benne), rodzine
(S. Wheeler), gospodarke (H. Beckley), kulture (V. Guroian), by w koncu —
co niespotykane w takim ujeciu — uwage poswieci¢ rzeczywistosci Kosciota
(PJ. Griffiths). Redaktorzy calego tomu pisza wprost, ze ,w rzeczywistosci,
niektére z najglebszych probleméw, jakie chrzescijanie napotykaja, gdy rozwa-
7aja, jak powinni zy¢ [...] maja do czynienia wlasnie z tym, jak kto$ sobie radzi
ze skomplikowanymi zobowiazaniami, majacymi jednoczesne odniesienie do
zycia w Kosciele i w innych sferach zycia” (s. 3).
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W ostatniej cze$ci Oksfordzki podrecznik prezentuje kilka wybranych dziet
z zakresu szeroko rozumianej etyki chrzescijanskiej, ktére — w opinii Meilaen-
dera i Werpehowskiego — w wyjatkowy sposéb uksztaltowaly jej tozsamos$¢. Nie
sa to najlepsze ksiazki, jakie w ogéle powstaly w teologii moralnej, ale takie,
ktére szczegdlnie pozwalaja zrozumiec jej nature, tre$¢, kierunek rozwazan itp.
I tak W. Schweiker prezentuje Die Soziallehren der christlichen Kirchen und
Gruppen Ernesta Troeltscha (11923) z 1912 r. (wyd. ang.: The Social Teaching of
the Christian Churches, ttum. O. Wyon, London: Allen & Unwin 1931; s. 415-
432). Szczegblnie w $wiecie protestanckim dzieto to uwaza sie za najbardziej
wyczerpujace i teologiczne ukazanie chrzescijanskiej wizji zycia spotecznego.
W. Werpehowski analizuje Agape and Eros Andersa Nygrena (11978), wydane
po szwedzku w latach 1930-1936 (s. 433-448). Ta obszerna ksiazka luteran-
skiego biskupa Lund, mimo swej krytyki, prezentuje dwa podstawowe motywy
wiary — agape jako milo$¢ zstepujaca (od Boga do czlowieka) i eros jako mi-
tos¢ wstepujaca (od czltowieka do Boga), ktére razem maja ukazacd istote zycia
chrzescijaniskiego. W kolejnym artykule D.H. Smith przypomina wielkie dzieto
anglikanskiego moralisty Kennetha E. Kirka (11954) The Vision of God: The
Christian Docrtrine of the summum bonum z 1931 r. (s. 449-465). Jego pod-
stawowe przeslanie wskazuje na kult i uwielbienie Boga, ktére zawsze nalezy
widzie¢ jako pierwsze i wczesniejsze w stosunku do samego zycia moralnego:
»Etyka czy stuzba, ktéra nie jest zakorzeniona w kulcie, w koncu zawsze bedzie
egoistyczna i zadufana w sobie. Kult zakorzenia dzialanie moralne i stuzbe
w pokorze, w uznaniu, ze czlowiek jest stuga, a nie Bogiem, a stad jest omylny
i zalezny” (s. 449). Z kolei D.M. Yeager prezentuje Christ and Culture H. Ri-
charda Niebuhra (11962) z 1951 r. (s. 466-486). Praca ta uchodzi za szczegélnie
precyzyjne ukazanie pieciu modeli etyki chrzescijariskiej w jej relacji do kultury
(czy w ogdle swiata). Nastepny esej R.W. Lovina przypomina The Nature and
Destiny of Man Reinholda Niebuhra (11971) z 1941 r. (s. 487-502). To praca,
ktéra w pierwotnej wersji byla cyklem prestizowych wyktadéw im. Gifforda,
wygloszonych na University of Edinburgh w 1939 r., a ktéra najpelniej wyraza
tzw. chrze$cijanski realizm odnos$nie do prawdy o czlowieku, jego naturze
i przeznaczeniu. ].F. Keenan prezentuje The Making of Moral Theology Johna
Mahoneya z jezuickiego Heythrop College z 1987 r. (s. 503-519). Ta ksiazka,
majaca charakter zarysu historycznego teologii moralnej, nadal znajduje wielu
czytelnikéw wsréd studentéw i nauczycieli nie tylko katolickiej teologii mo-
ralnej. W ostatnim eseju Oksfordzkiego podrecznika S. Hauerwas i J. Bennett
daja zarys katolickiej nauki spolecznej (w tym problematyki matzensko-ro-
dzinnej) od Rerum novarum Leona XIII do Centesimus annus Jana Pawla II
(s. 520-537). Podkreslaja oni m.in., ze cho¢ sam charakter tej nauki spotecznej
jest wyjatkowy, bo zawiera si¢ w oficjalnych dokumentach Kosciola, to jej
szczegblna warto$¢ bierze si¢ z glebokiego zakorzenienia w Objawieniu i teo-
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logii. Odnosi si¢ to réwniez do chrzescijanskiej wizji malzenstwa i rodziny czy
warto$ci zycia ludzkiego, gdzie Jan Pawet II dla przykladu ,dostarcza pewnych
odpowiedzi teologicznych na niepokoje feministyczne poprzez przyktad zycia
i dzieta Chrystusa” (s. 536).

W calosci tego opracowania, nazwanego przez redaktoréw podrecznikiem,
dostrzec mozna liczne odniesienia do pism Ojcéw Kosciola, $w. Tomasza,
do licznych autoréw wspétczesnych katolickich i protestanckich. Jednakze
z wyjatkiem ostatniego tekstu, co oczywiste, tylko sporadycznie przywoluje
sie oficjalna nauke Ko$ciola. Dla orientacji w calos$ci opracowania pomoca
sa z pewnoscia indeks osobowy i cytowan biblijnych (s. 538-546). Warto tez
zauwazy¢, ze o znaczeniu tej ksigzki swiadczy takze fakt jej opublikowania
przez oksfordzkie wydawnictwo uniwersyteckie (OUP), ktére daje swoje imie
jedynie szczegélnie znaczacym publikacjom naukowym. Nawet jezeli zebrane
w tym tomie teksty nie wyczerpuja podejmowanej problematyki, majac czesto
charakter osobistych esejéw teologicznomoralnych, to jest to rzadki dzi$ przy-
klad wszechstronnej analizy i prezentacji chrzescijanskiej etyki teologicznej,
jaka rozwija sie na pograniczu katolicko-protestanckim.

Tomistyczne ujecie prawa naturalnego

Jean Porter, Nature as Reason: A Thomistic Theory of the Natural Law, Grand Ra-
pids—Cambridge: Eerdmans 2005, ss. XlI+420.

Coraz bogatsza w ostatnich latach literatura teologiczna na temat prawa
naturalnego wzbogacila si¢ o obszerne dzielo Jean Porter, ktéra jest profe-
sorem teologii moralnej na znanym katolickim uniwersytecie Notre Dame
w amerykanskim stanie Indiana. To nie po raz pierwszy Porter pisze o prawie
naturalnym. Wsréd jej wczesniejszych publikacji na uwage zasluguja m.in.:
The Recovery of Virtue: The Relevance of Aquinas for Christian Ethics (Louis-
ville: Westminster John Knox Press 1990); Moral Action and Christian Ethics
(Cambridge—New York: Cambridge University Press 1995); Natural and Divine
Law: Reclaiming the Tradition for Christian Ethics (Ottawa: Novalis—Grand
Rapids—Cambridge: Eerdmans 1999). Juz same tytuly jej ksiazek wskazuja na
ukierunkowanie badan i publikacji ku mysli tomistycznej, ktérej aktualnosc¢
i znaczenie dla wspélczesnej etyki chrzescijaniskiej dostrzega i rozwija. Jest
czynnym i znanym nie tylko w USA teologiem moralista. Latem 2006 r. brata
czynny udzial w przygotowaniu i przebiegu pierwszego §wiatowego kongresu
katolickich teologéw moralistéw w Padwie.
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Analizowana tutaj praca prof. Porter stanowi jakby podsumowanie jej
dotychczasowych badan i opracowan problematyki prawa naturalnego, czemu
od poczatku poswiecala duzo uwagi. Stad kilka fragmentéw tej pracy ukazato
sie juz wczesniej w formie samodzielnych artykutéw. Calos¢ jest jednak do-
brze skomponowana i spdjna wewnetrznie. Jak sama pisze, ta praca stanowi
ciag dalszy wczesniejszego studium Natural and Divine Law. Zamierzeniem,
zreszta skutecznie zrealizowanym, bylo wyjscie zwlaszcza od mysli Akwinaty
w scholastycznym kontekscie i 6wczesnej mysli prawniczej, by wykazaé, ze
cala ta doktryna prawnonaturalna jest nadal aktualna w obecnym kontekscie
i ,teologicznie obiecujaca” Dotyczy to rowniez relacji do pism wspétczesnych
autoréw protestanckich (J. Gustafson., R. Hiitter, O. O’'Donovan, N. Biggar; por.
np. s. 40-44), ktérzy pisza o prawie naturalnym. Porter podkres$la, ze mimo
pewnych podobienistw, réznica w podejsciu do tej tematyki polega gléwnie
na tym, ze protestanci koncentruja sie szczegdlnie na teologicznym znacze-
niu ludzkiej natury i (ewentualnego) prawa naturalnego, podczas gdy autorzy
katoliccy na wymiarze racjonalnym i normatywnym (s. 325).

W strukturze pracy da si¢ dostrzec jasny sposéb prowadzenia mysli. Au-
torka zaczyna od wyjasnienia koncepcji natury, by przejs¢ do ludzkiej natury
z akcentem na jej teleologiczny charakter, a nastepnie stawia to w kontekscie
aretologicznym i ludzkiego dazenia do szcze$cia, co réwniez wyprowadza
z mysli $w. Tomasza. Podkreéla tu, ze wlasnie ,koncepcja szcze$cia ma klu-
czowe znaczenie dla tomistycznej teorii prawa naturalnego, poniewaz stanowi
ksztalt, w ramach ktérego dokonuje si¢ integracja dwéch wymiaréw ludzkiej
egzystencji, to znaczy wszechstronnie rozumianej ludzkiej natury i specyficznie
ludzkiego charakteru naturalnej egzystencji, czyli ludzkiego rozumu” (s. 143).
Te rozwazania prowadza Porter do kwestii rozumu praktycznego jako ludzkiej
zdolno$ci do wyprowadzenia prawa naturalnego i jego stosowania, czemu to-
warzyszy pozyteczna analiza czynu ludzkiego (s. 231-324). W ostatniej czesci
swego studium autorka umieszcza prawo naturalne w szerokim kontekscie etyki
teologicznej (teologii moralnej), by zaradzi¢ pewnej sprzecznosci, ktéra wynika
z jednej strony z uznania prawa naturalnego jako rzeczywistosci uniwersalnie
ludzkiej, a z drugiej jako zagadnienia teologicznego. Podkresla, ze cho¢ prawo
naturalne zawiera podstawowe normy moralne dostepne dla ludzkiego rozumu,
to jednoczesnie potrzebuje objawienia dla jego pelnego zrozumienia. Dalej
poswieca tez uwage szczeg6lowej kwestii praw czlowieka (naturalnych praw
ludzkich), tak czesto przywolywanych w aktualnym kontekscie miedzynaro-
dowym i wielokulturowym, zwlaszcza prawnym. Ich powszechna obecno$¢
w dzisiejszym prawodawstwie potrzebuje jednak wlasciwej interpretacji i uza-
sadnienia, czego czesto brak, albo jest niewystarczajace. Stad Porter pisze, ze
sklania sie¢ ku przekonaniu, ze ,teoretyczna obrona praw czlowieka musi sie
ostatecznie opiera¢ na podstawach teologicznych” (s. 371).
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Opracowanie prof. Porter to dzieto wyjatkowo bogate i wieloaspektowe
w traktowaniu doktryny prawa naturalnego, gdzie zwykle punktem wyjscia
jest nauka Tomaszowa, by nastepnie odnosic sie i czerpac z wielorakich zré-
det i studiéw, ktére pozwalaja lepiej poja¢ poszczegdlne aspekty gtéwnego
zagadnienia. W calej pracy tatwo dostrzec glebokie zorientowanie w odnosnej
literaturze, nie tylko teologicznej czy filozoficznej, ale réwniez prawnej czy
przyrodniczej, gdzie to potrzebne. Co wida¢ szczegélnie w czesto rozbudo-
wanych przypisach czy w wykazie bibliograficznym (s. 401-416). Pomocne
w lekturze sg z pewnos$cia dwa dodane (bardzo czeste w publikacjach amery-
kanskich) indeksy — osobowy i rzeczowy. Nalezy wiec wyrazi¢ przekonanie,
ze kazdy, komu zalezy na zapoznaniu si¢ z dzisiejszym stanem dyskusji nad
rozumieniem prawa naturalnego, nie pominie Nature as Reason, swoistej sum-
my prawnonaturalnej Jean Porter z University of Notre Dame.

Antropologia teologicznomoralna
w Swietle Veritatis splendor

L'antropologia della teologia morale secondo l'enciclica “Veritatis splendor”. Atti del
simposio promosso dalla Congregazione per la Dottrina della Fede, Roma, Settembre
2003, red. R. Tremblay, L.F. Ladaria, A.R. Lufio, Vatican City: LEV 2006, ss. 336.

Ten starannie wydany przez oficyne watykariska tom zawiera materialy
z sympozjum zorganizowanego przez Kongregacje Nauki Wiary w 10. rocz-
nice ukazania sie encykliki Veritatis splendor Jana Pawla II, ktére odbylo sie
w Rzymie w dniach 23-26 wrze$nia 2003 r. Jak jednoznacznie sugeruje tytul
sesji, zamierzeniem byla analiza i poglebienie papieskich wskazan na temat
fundamentu antropologicznego moralnosci. Redaktorzy tomu to trzej profeso-
rowie teologii moralnej z rzymskich uczelni: R. Tremblay wyklada w Akademii
Alfonsjanskiej, L.F. Ladaria na Gregorianie, a A.R. Luiio na Uniwersytecie
Swietego Krzyza. Wszyscy oni s3 konsultorami Kongregacji Nauki Wiary.

Na calo$¢ tomu sktada si¢ osiem wystapien, ktérym towarzysza odpowiedzi
na referaty, a niekiedy rowniez glosy z dyskusji po referatach. W czesci wstep-
nej publikacji znajduje si¢ wprowadzenie i informacja o zawartosci ksiazki,
a takze tekst wystapienia kard. J. Raztingera. Prefekt Kongregacji Nauki Wiary
podkreslil, ze stale potrzeba uwaznego rozpoznawania nowych probleméw,
wobec ktoérych staje i wspdlnota Kosciota, i sumienie chrzescijanskie. Natomiast
refleksja nad natura ludzka ze wszystkim, co do niej przynalezy, domaga sie
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nowej syntezy, dzieki czemu czlowiek we wlasciwej sobie rozumnosci bedzie
»ukonkretnial i realizowal dobro moralne” (s. 21). W tej cze$ci omawianej
publikacji znajduje sie ponadto specjalny list Jana Pawtla II, ktéry skierowal
do uczestnikdw sympozjum. Ojciec §wiety wskazal tam, Ze ,rozpoczynanie
od Chrystusa, kontemplowanie Jego Oblicza, trwanie w nasladowaniu Go, to
nauczanie, jakie Veritatis splendor stale nam oferuje”. Dlatego Zrédlem od-
niesienia ,dla moralnosci chrzescijaniskiej nie jest kultura ludzka, ale Bozy
zamyst w stworzeniu i odkupieniu. W tajemnicy paschalnej i w tajemnicy
naszego usynowienia wylania sie w calym swoim blasku pierwotna godnos¢
cztowieczenstwa” (s. 23-24).

Autorem pierwszego referatu pt. Od cztowieka do Chrystusa. Od Chrystusa
do czlowieka byl abp Angelo Scola z Wenecji (s. 25-41). Wskazuje w nim na
fundamentalne stwierdzenie encykliki Veritatis splendor, ze ,Jezus sam jest
zywym «wypetnieniem» Prawa, poniewaz swoim zyciem urzeczywistnia au-
tentyczny sens Prawa poprzez calkowity dar z siebie: On sam staje si¢ Prawem
zywym i osobowym” (nr 15). Do tej papieskiej tezy odwoluja sie dalsze refleksje
Scoli na temat wolnosci i prawa, sumienia i wolnosci oraz relacji wolnosci do
prawdy. Reakcja na ten referat jest dluzsze wystapienie L. Lorenzettiego oraz
kilka krétszych gloséw. Drugi referat wyglosit redemptorysta R. Tremblay na
temat ,antropologii synowskiej’, ktora jawi sie jako szczegdlnie wazna w §wietle
objawionego stowa Bozego (s. 57-72). Ta antropologia usynowienia ,nie zosta-
wia miejsca na «moralno$¢ autonomiczna», w ktorej tres¢ humanum [...] wi-
dziana jest jako sama w sobie, czy oderwana od tego, co Boze [...]. W czlowieku
wierzacym humanum istnieje jako konkretnie zwiazane z synowska adopcja,
ktora determinuje sam jego byt” (s. 71). Odpowiedzia na to wystapienie byl
glos prof. J. Laffitte.

Z kolei amerykanski dominikanin prof. Romanus Cessario méwil o zwigz-
ku antropologii moralnej z antropologia usynowienia (s. 92-101). Jego referat
pt. Chrzescijariski personalizm a synostwo adopcyjne odwoluje sie zwlaszcza do
$w. Tomasza, ktéry dat wazne przestanki — zwtaszcza na kanwie pojecia imago
Dei — dla wlasciwego, teologicznego zrozumienia chrzescijanskiej antropologii
synostwa. Cessario przywoluje tez swoje osobiste do§wiadczenie duszpaster-
skie, ktore kaze mu stwierdzi¢, ze czlowieka trzeba najpierw doprowadzi¢ do
umilowania prawdy moralnej, by dzieki temu zaczal on tak zy¢, zwlaszcza w sy-
tuacjach wymagajacych wielkiej ofiary: ,,Chrzescijaiiska antropologia synostwa
wymaga o wiele wiecej, niz tylko chwilowej uwagi dla formalnej argumentacji
[...]. Encyklika wzywa nas do takiej madrosci, ktéra obejmuje wigcej, niz uzna-
nie norm moralnych. Caly $wiat powinien by¢ wdzieczny za to zaproszenie”
(s. 101). Temu referatowi towarzyszy odpowiedz F.C.F. Sancheza.

Prof. Eberhard Schockenhoff z Fryburga w kontekscie encykliki Veritatis
splendor méwil o dawnym sporze miedzy autonomiag moralna a etyka wiary
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(s.120-143). Doszed! do przekonania, ze przy wlasciwej interpretacji mozna te
btedna alternatywe przezwyciezy¢, pamietajac, ze z jednej strony etyka chrze-
$cijariska byta zawsze widziana jako etyka poznania racjonalnego, a z drugiej
byla zawsze etyka wiary. Uzupelnieniem tego wystapienia byl glos O. Bernano-
sconi. Z kolei prof. Massimo Serretti z rzymskiego Lateranum przeprowadzit
analize relacji natury do nadnatury w antropologii chrzescijanskiej (s. 163-185).
Natomiast prof. André-Marie Jérumanis z Lugano poszukiwatl implikacji oma-
wianej antropologii synowskiej dla prawa naturalnego (s. 203-231). Jérumanis
podkreslit m.in., Ze prawo naturalne ma zadanie integrujace w tej antropologii
i nadaje dynamizm dzialaniu w duchu synowskim, natomiast z antropologii
usynowienia wyptywa ,hermeneutyka usynowienia”

W dalszych partiach ksiazki, obok odpowiedzi na gléwne wystapienia,
referaty zwracaja sie kilkakrotnie ku kontekstowi eklezjalnemu rozwazanej an-
tropologii synostwa. Prof. Livio Melina z Rzymu ukazal problematyke moralna
jako kwestie eklezjologiczng, z czym istotnie kidci sie np. koncepcja autonomii
moralnej (s. 253-270). Prof. Paul McPartlan z Londynu zajal si¢ wyjasnieniem
kompetencji Magisterium Ecclesiae w odniesieniu do czlowieka i jego Zycia
(s. 288-299). Wskazal, ze zadanie wyjasniania zagadnienn moralnych i rozstrzy-
gania ich oceny moralnej zbiega si¢ w Ko$ciele z zadaniem wyjasniania Bozego
Objawienia. Przywolujac konstytucje soborowa Gaudium et spes podkreslit tez,
ze relacja Kosciota do §wiata winna by¢ uwazna, krytyczna, ale i petna mitosci,
a bedzie wtedy autentycznie katolicka: ,Magisterium musi przewodzi¢ Koscio-
fowi w wyjasnianiu gloséw naszych czaséw, ale musi tez naklania¢ Kosciét
najpierw do sluchania tych gloséw” (s. 299). Zakoniczenie ksiazki stanowia
krétkie wnioski (s. 326-329) oraz informacje o autorach gléwnych wystapien
i pozostalych uczestnikach konferencji.

Warto podkresli¢, ze wszystkie teksty tej publikacji wielokrotnie odwo-
luja sie do dokumentéw soborowych, do Katechizmu Kosciota Katolickiego,
a zwlaszcza do licznych wypowiedzi Jana Pawla II. Stad jest tam wiele cennych,
niekiedy rozbudowanych przypiséw, co pozwala potwierdzi¢ czy pogltebiac
stawiane tezy. Cale opracowanie charakteryzuje precyzyjny i adekwatny jezyk,
jak réwniez staranna szata graficzna. Nalezy stwierdzi¢, ze jest to wazne stu-
dium nad antropologia teologicznomoralng, dla ktérej cenne przestanki daje
nauczanie Jana Pawla II wyrazone w encyklice Veritatis splendor. Takie publi-
kacje potwierdzaja, ze analizy i debaty naukowe nad nauczaniem papieskim,
jakie maja miejsce takze z inicjatywy waznych urzedéw watykanskich, spelniaja
istotna role w wyjasnianiu i poglebianiu nauczania magisterialnego Kosciota.
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Wszechstronnie o cztowieku

Human Nature in Its Wholeness: A Roman Catholic Perspective, red. D.N. Robinson,
G.M. Sweeney, R. Gill, Washington, DC: The Catholic University of America Press
2006, ss. XllI+325.

Wspotczesne debaty nad rozumieniem czlowieka, jego zycia i powolania,
to jeden z najbardziej wazkich i godnych uwagi tematéw. Tym bardziej ze
wsrod réznych redukcjonistycznych czy wprost falszywych wizji antropolo-
gicznych coraz bardziej wydaje si¢ przyjmowac i upowszechnia¢ tzw. nowy
model kulturowy czlowieka, radykalnie odmienny od wizji dotychczasowe;j.
Trzeba powtdrzy¢ za Janem Pawlem II, ze we wspélczesnym $wiecie toczy
sie ,,spor o czlowieka” W takim kontekscie Human Nature in Its Wholeness,
nowa publikacja przygotowana przez wydawnictwo uniwersyteckie Katolickie-
go Uniwersytetu Ameryki z Waszyngtonu, to cenne i warte uwaznej lektury
opracowanie. Trzej redaktorzy ksiazki to: D.N. Robinson — profesor psychologii
i filozofii na Georgetown University, Columbia i w brytyjskim Oksfordzie;
G.M. Sweeney — zalozycielka i dziekan The Institute for the Psychological
Sciences w amerykanskim Arlington i profesor psychologii na Papieskim Uni-
wersytecie Regina Apostolorum w Rzymie; R. Gill — czlonek Legionistéw
Chrystusa, wykladowca filozofii i teologii. Jak podkreslaja redaktorzy, cala
praca ma na celu wszechstronne przedstawienie koncepcji natury ludzkiej
w jej roznych wymiarach, dzieki czemu pelniej odsloni si¢ prawda o osobie
ludzkiej, ktéra winna by¢ w centrum kazdej debaty spotecznej, naukowej czy
filozoficzno-teologicznej (por. s. XII-XIII). U poczatkéw ksiazki byta dwudnio-
wa sesja naukowa w styczniu 2004 r., zorganizowana przez The Institute for
the Psychological Sciences. Wszyscy autorzy to katoliccy naukowcy z zakresu
filozofii, teologii, prawa i psychologii, i o taka katolicka wizje cztowieka im tutaj
chodzi. Za calg publikacja kryje si¢ wiec przekonanie o koniecznosci dialogu
miedzy nauka a religia w odczytywaniu tej podstawowej prawdy. W bardzo
wielu miejscach autorzy przywotuja nauczanie Jana Pawtla II, ktére bylo dla
nich szczeg6lna inspiracja.

Przez cala ksigzke w istocie przewija si¢ podstawowe pytanie o to, kim jest
czlowiek oraz jak powinien zy¢? Juz na poczatku zwraca na to uwage G. Swee-
ney, gdy pisze, ze w obliczu narastajacej fragmentaryzacji wiedzy tym bardziej
nalezy szukaé ,prawdy o czlowieku’, a uwazny dialog miedzy religia a nauka
ma ukazac wlaciwe spojrzenie na ,nature ludzka i na najgtebsze pytania, jakie
rodzg sie z ludzkiej egzystencji i poszukiwania prawdy” (s. 3). W pierwszym
teksécie znany amerykanski filozof R. Hittinger daje zarys katolickiej antropo-
logii, wielokrotnie odwotujac si¢ do nauczania Jana Pawla II. Potrzeba takiej
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pelnej wizji cztowieka jest obecnie tym bardziej pilna, gdyz szerza sie ,nega-
tywne antropologie”. Podkresla za Papiezem, ze ,podstawowa teza katolickiej
antropologii to prawda, ze istota ludzka jest na obraz Bozy i nie moze by¢
zredukowana do zwyklego elementu przyrody czy do anonimowego elementu
w ludzkim $wiecie” (s. 15-16). Zauwaza tez np. charakterystyczne metodolo-
giczne aspekty antropologii papieskiej (s. 24-26). Z innego punktu widzenia
spoglada na czlowieka C. Westfall, ktora prawde o stworzeniu czltowieka na
obraz Bozy odczytuje w formach architektonicznych, zwlaszcza z odwolaniem
sie do De re aedeficatoria L.B. Albertiego. Czlowiek w swoim ksztalcie jest tu
widziany jako najwazniejsze Zrédlo harmonii w przyrodzie, czemu usiluja da¢
wyraz wlasnie dzieta architektury (s. 144-159).

D. Robinson przywoluje przypadek konfliktu Galileusza z Kosciotem
i sposéb jego rozwiazania za czaséw Jana Pawtla II, by podkresli¢ zdolno$¢
i zobowiazanie czlowieka do poszukiwania prawdy za pomoca rozumu i wia-
ry zarazem. Nauki empiryczne duzo méwia o czlowieku, ale nie dadza jego
pelnej wizji. Dlatego mozna méwi¢ o ,zobowiazaniu do wiary religijnej’; by
tajemnice czlowieka bardziej roz$wietli¢ (s. 181). Na temat ludzkiej zdolnosci
do poznania pisze takze ]J. Dougherty, odwolujac si¢ do wizji uniwersytetu na
przyktadzie Newmana i Humboldta oraz z odniesieniem do nauki papieza
Leona XIII. Wobec nasilajacego sie w USA trendu o$wieceniowego, w XIX
wieku powotano do istnienia Katolicki Uniwersytet Ameryki, ktéry mial od
poczatku broni¢ racjonalnosci poznania i dziatania czltowieka (s. 184). Na od-
czytaniu istotnych elementéw w naturze osoby ludzkiej koncentruje si¢ takze
R. Royal, gdy stwierdza, ze chodzi tu z jednej strony o otwarcie si¢ czlowieka
na transcendencje, a z drugiej o jego pelne zaangazowanie w zycie na ziemi.
Swiadectwa historyczne daja wyraz pieciu szczegélnym cnotom, jakie w tym
zaangazowaniu chrze$cijanie przejawiali: wytrwalos¢, heroiczna mito$é, wiel-
koduszne otwarcie si¢ na zycie, Swieta $§miatos¢, chrzescijanska przebieglosc¢
(s. 117-119).

Ciekawy tekst przygotowal R. George, autor wielu znanych prac z filozo-
fii i teorii prawa. Jak wcze$niej w swoich publikacjach, podkresla zwlaszcza
konieczno$¢ zachowania zwigzku prawa i moralnosci wlasnie na podstawie
wlasciwej antropologii (s. 80-95). Z tym bowiem jaka jest ludzka natura, wia-
ze si¢ pytanie o to, jak czlowiek ma zy¢. Analizuje poglady dwéch glosnych
wspolczesnie filozoféw — J. Rawlsa i ]. Habermasa, by wykazad, ze ich zalozenia
sa w sprzecznosci z katolickim podejsciem do zycia moralnego i spotecznego,
ktére bazuje na idei prawa naturalnego. Do problematyki prawnej i spolecznej
w kontekscie wspoélczesnej amerykanskiej jurysprudencji odwoluje sie takze
H. Arkes (s. 120-143). Wskazuje, ze dla Amerykanéw inspiracja byl raczej
Arystoteles a nie Hobbes. Te drugi bowiem zaprzeczal, ze czlowiek, dbajac
jedynie o wlasny interes, ma poczucie moralne i dazy do dobra wspdlnego
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i zycia wspdlnotowego. Za jednym czy drugim pogladem kryje sie oczywi-
$cie okreslona wizja czlowieka i jego ludzkiej natury. Z kolei na tle pradéw
oswieceniowych K.L. Flannery wskazuje na starozytnych i sredniowiecz-
nych filozoféw — od Platona do $w. Tomasza — z ich wizja czlowieka i prawa
(s. 34-56). O implikacjach plynacych z zalozen antropologicznych ($§wieckich
i chrzescijanskich) dla bioetyki i wizji Srodowiska naturalnego pisze P.F. Ryan
(s. 57-79). Ostatni, dziesiaty rozdzial ksigzki zawiera obszerny zapis dyskusji,
ktéra miata miejsce po wszystkich wystapieniach. W ciekawy, zywy, ale i precy-
zyjny sposob wskazuje sie tam na pewne zagadnienia, dopowiadajac to, czego
zabraklo wcze$niej (s. 194-278).

Poszczegodlne teksty tego opracowania, zwykle majace charakter dojrzatego
wywodu naukowego, zostaly zaopatrzone w liczne przypisy, ktére pozwalaja
poglebi¢ czy zweryfikowaé prezentowane poglady (s. 279-308). Potwierdza to
takze wykaz bibliograficzny, zawsze cenny w takich opracowaniach (s. 309-318).
Nie mniej pozyteczna jest informacja o autorach oraz indeks osobowo-rzeczo-
wy (s. 319-325). Jesli doda¢ do tego staranny jezyk, czytelny druk i estetyczna
szate graficzna (z ,Zstgpieniem Chrystusa do piekiel” A. Diirera na okladce),
Human Nature in Its Wholeness: A Roman Catholic Perspective nalezy uznaé
za cenne i warte zapoznania si¢ opracowanie nie tylko przez filozoféw, praw-
nikéw czy teologow.

Rodzina w stuzbie zycia

Pontificio Consiglio per la Famiglia, Famiglia e procreazione umana. Commenti sul
documento, Citta del Vaticano: LEV 2007, ss. 291.

W obliczu powaznych i narastajacych zmian co do rozumienia istoty i roli
spolecznej malzenstwa i rodziny, godne szczegélnej uwagi sa publikacje, wy-
jadniajace te fundamentalng rzeczywisto$¢ ludzkiego zycia. Kosciét katolicki
odczytuje tu swoje istotne zadanie, by broni¢ rodziny jako przynalezacej do
dziedzictwa ludzkosci. Papieska Rada ds. Rodziny ma w tym swoje wyjatkowe
zaslugi. Z okazji 25-lecia swego istnienia wydala dokument Famiglia e procre-
azione umana (6.06.2006). Recenzowana tu publikacja zawiera zaréwno tekst
tego dokumentu (s. 233-286), jak tez komentarze i studia powstate na kanwie
lektury tej cennej wypowiedzi Papieskiej Rady (s. 233-286).

Struktura publikacji obejmuje trzy czesci, ktére odnosza si¢ do trzech
wiodacych tematéw: prokreacja a tajemnica zycia, prokreacja a rodzina oraz
dzieci a spoteczenstwo. Wsrod autoréw sa zaréwno znaczacy hierarchowie, jak

261



262

SZKICE EKUMENICZNE | PROTESTANCKIE

i naukowcy od dawna zajmujacy sie ta problematyka. Juz we wprowadzeniu do
ksiazki kard. A.L. Trujillo, przewodniczacy Rady, zwraca uwage, ze w istocie
tak dokument, jak i komentarze maja na uwadze nade wszystko integralne
rozumienie czlowieka i jego zyciowego powolania. Dla tej antropologii in-
tegralnej konieczny jest harmonijny wysilek rozumu i wiary, gdyz tylko tak
czlowiek pozna w pelni prawde, unikajac relatywizmu i pragmatyzmu (s. 4-5).

Zbidr tekstow czesci pierwszej analizuje i przedstawia ludzka prokreacje
w odniesieniu do prawdy ludzkiego Zycia. Stad najpierw K.J. Romer wyjasnia
pojecie §wieto$ci zycia, odwolujac sie gtéwnie do tekstéw biblijnych o stworze-
niu i odkupieniu czlowieka z akcentem na perspektywe trynitarna i chrysto-
logiczna. Wiasciwemu, pelnemu spojrzeniu na czlowieka szczegélnie zagraza
redukcjonistyczne podejscie scjentystyczne, z ktérego rodzi sie powazny niepo-
kéj co do ludzkiej przysziosci (A. Lobato Casado, s. 34-35). Z kolei znany wlo-
ski teolog moralista L. Melina daje zarys etyki odpowiedzialno$ci prokreacyjnej,
akcentujac ludzka zdolno$¢ i zobowiazanie do odpowiedzialnos$ci. Szczegdlnie
wazne jest tu wlasciwe rozumienie aktu malzenskiego, bedacego wyrazem
wzajemnej mitosci malzonkéw. Wielokrotnie przywoluje odno$ne nauczanie
Pawta VI i Jana Pawla II. Komentarzem do nr. 15 dokumentu Papieskiej Rady
jest tekst M. Spiekera z uniwersytetu w Osnabriick. Chodzi mu o wykazanie,
jak technika zaptodnienia pozaustrojowego (in vitro) narusza ludzka godnos¢.
Stad podkresla, ze ,obrona aktu malzenskiego ze strony Ko$ciota katolickiego
jest rownocze$nie obrong godnosci dziecka” (s. 66).

Wypowiedzi zawarte w drugiej czesci ksiazki ogniskuja sie na ludzkiej
prokreacji w konteks$cie rodziny. Po tekscie kard. A. Scoli o wyjatkowym po-
wigzaniu malzenstwa i prokreacji, abp F. Gil Hellin ukazuje rodzine jako wy-
faczne srodowisko, w ktérym poczyna sie i przychodzi na §wiat osoba ludzka.
Takze tutaj dostrzega si¢ wielokrotne odwolania do poprawnej, personalistycz-
nej antropologii, czemu szczegélnie przeszkodzita — jak sie podkresla — mysl
kartezjanska i idealizm niemiecki. Wbrew tym i podobnym pogladom nalezy
uwypukli¢ nieskoniczona wyzszo$¢ antropologii chrzescijanskiej, gdzie cztowiek
jest bytem rozumnym, swiadomym siebie, ale i odpowiedzialnym za swoje
czyny, przynalezac do porzadku ontologiczno-moralnego, gdzie staje takze
przed Bogiem (s. 89).

Wskazywany juz w literaturze problem oderwania seksualno$ci od milosci
podejmuje M. Schooyans. Odnosi si¢ szczegdlnie do jego skutkéw dla mlo-
dego pokolenia, ktére staje wobec niebezpieczenstwa ,zafalszowania nadziei”
Wskazuje na zrédla wspdlczesnych ideologii przeciwnych zyciu i rodzinie,
wérdd ktérych wymienia indywidualizm liberalny i socjalizm marksistow-
ski. Przyczynily sie one do wspolczesnego sekularyzmu i dechrystianizacji,
a w konsekwencji ich skutkiem stat sie rozdzial milosci i seksualnosci: ,Prze-
to polaczenie radykalnego indywidualizmu, wzmocnionego przez liberalizm
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ekonomiczny i socjalizmu marksistowskiego, jawi si¢ jako gléwne wspolczesne
zrodlo najwiekszego nieszczescia, jakie zna dzisiejszy $wiat: rozdzialu mitosci
i seksualnosci. Wszystkie ideologie, ktdre rozwijaja sie dzisiaj przeciwko Zyciu
i przeciwko rodzinie, sa bezposrednimi produktami ubocznymi antropologii
indywidualistycznej i socjalistyczno-marksistowskiej krytyki rodziny” (s. 103).
X. Lacroix w kolejnym tekscie pisze o czterech filarach rodziny, ktére sklada-
ja sie na cztery wymiary ludzkiej egzystencji: instytucjonalny (matzenstwo),
cielesny (zréznicowanie piciowe), duchowy (zycie jako dar) oraz relacyjny
(przynalezno$¢ wspolnotowa). Wyraznie do tematyki antropologicznej wraca
w wieniczacym te czes¢ ksiazki M. Waldstein, ktéry stosunkowo obszernie pisze
o godnosci osoby i dobru wspélnym z ich implikacjami dla ludzkiej ptodnosci
(s. 125-150).

Ostatni zestaw analizowanych tekstéw wychodzi niejako na szersze pole
zycia spolecznego, by podkresli¢ szczeg6lna wartos¢ dzieci. Kard. G. Pell z Syd-
ney zwraca tu uwage na rodzine jako ogniwo taczace pokolenia (s. 153-161).
Natomiast arcybiskup Paryza A. Vingt-Trois na sposéb pastoralny analizuje
sytuacje rodziny w zachodnich spoleczenstwach (s. 163-171). Wskazujac na
jej rozmaite zagrozenia, zwlaszcza krucho$¢ malzenska wraz z jej skutkami
dla dzieci, stawia pie¢ wiodacych zagadnien, ktére moga poméc przywrécié
rodzinie jej znaczenie: silne zwiazanie miedzy matzonkami; postuszenstwo
rodzicéw (wobec Boga); wolno$¢ rodzicow w stosunku do swoich dzieci; umie-
jetne rozwiazywanie konfliktéw; do$wiadczenie prawdziwego milosierdzia
(s. 169-171). Bp K. Kiing z Sankt Polten opisuje przyczyny niskiego przyrostu
naturalnego w Europie i rysuje pewne drogi wyjscia z tej sytuacji (s. 173-183).
Znaczenie trwalej i pelnej rodziny dla dziecka podkresla psycholog i psychiatra
T. Anatrella, akcentujac zwlaszcza konieczno$¢ matki i ojca dla wlasciwe-
go wychowania potomstwa. Zwiazki jednoplciowe jednoznacznie naruszaja
prawo i potrzeby dziecka w procesie jego dorastania: ,Dziecko ma potrzebe
podwdjnego wizerunku ojca i matki, by otrzyma¢ charakterystyczne cechy
psychiczne od jednej i drugiej osoby dla podmiotowej personalizacji” (s. 197).
Z kolei genetyk A. Serra analizuje okolicznosci powotlania do zycia ,dziecka
z prébowki” i sytuacje matki. Wérdd gléwnych przyczyn stosowania techniki
in vitro wskazuje trzy: nieptodnos$¢ pary malzenskiej, ryzyko patologii u matki
w zwigzku z poczeciem dziecka oraz homoseksualizm. Pisze o licznych, no-
wych aspektach takiej praktyki, jej wplywie na spoleczenstwo, by zaapelowac
o swoiste nawrdcenie i powrét do ,madrosci” — wartosci, godnosci i praw
kazdego czlowieka, takze dziecka: ,Tylko taka przemiana systemu naukowo-
-medycznego zamknietego, obecnie dominujacego, w system otwarty, gdzie
czlowiekowi przyznaje si¢ jego prawdziwa wartos¢ i, w konsekwencji, jego
godnosc i prawa, takze jego obowiazki i odpowiedzialnosci, pozwoli, by nauka,
medycyna i spoleczenistwo odnalazly sprawiedliwa droge” (s. 215). Ostatni
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tekst to refleksja A. Grzeskowiak nad sytuacja prawna zycia dziecka poczetego
i nowo narodzonego w niektérych krajach europejskich (s. 217-230).

Analizowane studium to pozyteczny zbiér materiatéw, ktére pozwala-
ja lepiej zrozumie¢ tre§¢ dokumentu Papieskiej Rady, bedac réwnocze$nie
bogatym Zrédlem danych filozoficznych, teologicznych, ale i z zakresu nauk
eksperymentalnych — zwlaszcza genetyki czy psychologii. Poszczegdlne teksty
(z wyjatkiem tych o charakterze pastoralnym czy homiletycznym) sa zwykle
opatrzone licznymi przypisami, co pozwala dostrzec w tej publikacji solidne
opracowanie naukowe. Ich lekture warto poleci¢ wszystkim, ktérzy na rézne
sposoby dostrzegaja i odnosza sie do sytuacji wspolczesnej rodziny i jej powo-
fania do ptodnosci. Jednoczesnie szkoda, ze opracowanie nie posiada zawsze
pozytecznych indekséw, szczegdlnie rzeczowego.

Etyka w wymiarze globalnym

The Globalization of Ethics: Religious and Secular Perspectives, red. W.M. Sullivan,
W. Kymlicka, Cambridge: Cambridge University Press 2007, ss. XIV+305.

Praca ta nalezy do serii The Ethikon Series in Comparative Ethics. Uka-
zujg sie w niej opracowania z zakresu etyki poréwnawczej, a dotycza réznych,
aktualnie waznych tematdw, szczegdlnie z zakresu zagadnien spolecznych
i politycznych, opierajac si¢ na réznych przestankach filozoficznych czy reli-
gijnych. Redaktorzy tomu to amerykanscy profesorowie. William M. Sullivan
jest pracownikiem naukowym Carnegie Foundation for the Advancement of
Teaching z siedziba w kalifornijskim Stanford. Jest autorem m.in.: Reconstruc-
ting Public Philosophy (Berkeley: University of California Press 1982) oraz
Work and Integrity: The Crisis and Promise of Professionalism in American
Life (New York: Harper 1995). Z kolei Will Kymlicka jest profesorem filozofii
na kanadyjskim Queen’s University, wyklada réwniez na Central European
University. Jest autorem m.in.: Liberalism, Community and Culture (Oxford:
Clarendon Press 1989), Contemporary Political Philosophy: An Introduction
(Oxford: Clarendon Press 1990) i The Rights of Minority Cultures (Oxford:
Oxford University Press 1995). Jego prace przetlumaczono na ok. 30 jezykéw.
Recenzowana tutaj publikacja zawiera 11 artykuléw wiodacych oraz dodatek
z o$mioma waznymi dokumentami, zwlaszcza na temat praw czlowieka, ktore
powstaly w réznych srodowiskach kulturowych i religijnych. Calo$¢ uzupetnia
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bogaty wykaz bibliografii zalacznikowej (s. 283-295) oraz indeks osobowo-
-rzeczowy (s. 297-305).

W ostatnich latach coraz czesciej dochodzi do debat na tematy etyczne
o wymiarze ogélnoswiatowym, jak réwniez pojawia sie¢ coraz wiecej takich
publikacji, czasem poswieconych wybranym zagadnieniom (jak np. ochrona
przyrody czy $wiatowy handel), a czasem etyce globalnej jako takiej. Will Kym-
licka pisze we wprowadzeniu (s. 1-16), ze taki stan rzeczy domaga sie glebszych
studiéw. Skoro bowiem narasta globalizacja na réznych ptaszczyznach, takze
etyka musi sie sta¢ bardziej globalna. Trzeba wiec zapytaé, co maja tutaj do
zaoferowania najwieksze tradycje etyczne wspélczesnego $§wiata — te dawne,
jak chrzescijanstwo, judaizm, konfucjanizm, islam, buddyzm czy prawo natu-
ralne, jak i te nowsze, jak liberalizm czy feminizm. Wedlug Kymlicki szczegélne
znaczenie nalezy tu przypisaé ONZ-owskiej Powszechnej Deklaracji Praw
Czlowieka z 1948 r., ktéra doprowadzila do szerokiego upowszechnienia sie
samej idei praw czlowieka, tak waznej dla wspolczesnej etyki (s. 1-4). Wszystkie
studia z tej ksiazki, pisane z réznych perspektyw religijnych i $wieckich, maja
w swej strukturze analogiczne trzy aspekty, zgodnie z zalozeniem redaktoréw
tomu: (1) najpierw chodzi o to, w czym mozna widzie¢ podstawe do okreslenia
podstawowych standardéw etycznych, czyli jakie zagadnienia etyczne moga
by¢ uznane za tre$¢ dla norm uniwersalnych; (2) nastepnie jawi sie pytanie
o to, jak powinien wyglada¢ podstawowy zestaw poje¢ (np. powszechne pra-
wa czlowieka) i struktura dla dyskusji etycznych w wymiarze globalnym; (3)
w koncu akcent pada na mozliwy skuteczny sposéb upowszechniania pogladéw
i przekonan etycznych, z odrzuceniem przymusu, réwniez wsrdéd spoteczenstw
czy panstw niechetnych temu procesowi (s. 10).

Zanim dojdzie do prezentacji poszczegélnych tradycji religijnych i nurtéw
etycznych, pierwszy tekst ma za przedmiot miedzynarodowa tradycje prawna.
Wida¢ bowiem, ze to w ramach opracowania kodeksu norm prawnych doszto
do wypracowania poje¢ i terminéw etycznych, zwlaszcza odwolujac sie do
jezyka praw czlowieka. W XX wieku ugruntowata si¢ zgoda co do potrzeby
jakiego$ globalnego ,kodeksu prawa i etyki’, pomimo trudnosci czy narusza-
nia juz przyjetych regulacji. Uksztaltowane obecnie prawo miedzynarodowe,
z postepujacym poszerzaniem i poglebianiem jego norm, obejmuje panstwa
o réznych kulturach czy stopniach rozwoju politycznego i gospodarczego,
faktycznie nabierajac charakteru globalnego. Chociaz trzeba przyznad, ze nie
dzieje sie to bez trudnosci, zwtaszcza gdy okreslone prawo staje w sprzecznosci
z wymaganiami konkretnej etyki danej religii czy spoteczenstwa. Albowiem
rézne ,kultury i religie stawiaja wyzwania miedzynarodowej tradycji prawnej”
(s. 29).

Na charakterystyczny uniwersalizm prawa i moralnosci w tradycji zy-
dowskiej zwraca uwage M. Walzer. Wyrdznia prawo Noego, odnoszace sie
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do wszystkich, oraz prawo mojzeszowe, w pierwszej kolejnosci dane Zydom.
Powstaje tu interesujacy problem, czy i jak tradycja zydowska ma upowszech-
nia¢ stosowanie pierwszego prawa oraz ewentualnie szerzy¢ prawo mojzeszo-
we. Pomimo odmiennych nurtéw wewnatrz samej tradycji Waltzer pisze, jak
szczegélne dzieje Zydéw z ich zyciem w diasporze i doswiadczeniem zagtady
wplyneto na akcentowanie norm powszechnych, zwlaszcza dotyczacych prawa
do azylu i ochrony przed ludobdjstwem. Albowiem ,wszyscy podlegamy przy-
kazaniu [obrony zycia i wolnosci], bez wzgledu na to, czy pamietamy, kiedy
i jak «przyjeliémy» je na siebie” (s. 52).

Prébe odczytania z etyki chrzescijaniskiej czegos na ksztalt etyki globalnej
daje Max L. Stackhouse, protestancki teolog i pastor z Princeton. Méwi naj-
pierw o dwdch sprzecznych sposobach podejscia do tego zagadnienia: pesy-
mistycznym, gdzie byloby to ,jeszcze jednym grzechem’, a wiec czego nalezy
unika¢; oraz optymistycznym, gdzie taka globalizacja etyki bylaby swoista taska
od Boga, by upowszechnia¢ w §wiecie chrzescijanskie warto$ci. To drugie po-
dejscie umozliwia dostrzezenie znaczenia np. globalizacji rynku, technologii czy
praw czlowieka. Takie przekonanie moze sie sta¢ nowym ,miejscem” gloszenia
wiary i etyki, a wigc w istocie nowym dzielem misyjnym, na ktére chrzescijanie
winni by¢ przygotowani i za ktére winni wziag¢ odpowiedzialno$¢. Stackhouse
pisze, ze w rozumieniu chrzescijanskim sg przynajmniej cztery powody, ktére
umozliwiaja globalizacje etyki: caly $wiat stworzony jest dobry, cho¢ naznaczo-
ny grzechem; jest swoiste napiecie miedzy ksztaltem ludzkiej historii a wola
Boza, wyrazona w objawionych podstawowych zasadach moralnych i prawdzie
o celu ostatecznym; ludzkie btedy czy upadki znane z historii to swiadectwo
obecnosci w niej grzechu, ale bardziej jeszcze opatrznosciowej Bozej laski;
chrzescijanie rozumieja, ze globalizacja niesie w sobie zaréwno blad i grzech,
jak tez i szanse na lepszy $wiat, za ktérym stoi taska (s. 72).

Warte uwaznej lektury sa réwniez kolejne teksty, ktére prezentuja mozliwe
implikacje z kilku wielkich religii na rzecz jakiego$§ modelu etyki powszechnej:
o buddyzmie pisze P. Nosco (s. 75-92), o islamie M. Khalid Masud (s. 93-116),
o konfucjanizmie R. Madsen (s. 117-134). To ciekawe analizy, ktére w nowy
sposéb odczytuja przeslanie etyczne poszczegdlnych tradycji religijnych. Ich
zestawienie z odno$nymi, oficjalnymi deklaracjami zawartymi w aneksie do
ksiazki (np. Cairo Declaration on Human Rights in Islam z 1990 r. — s. 257-262
czy Asian Human Rights Charter — A People’s Charter z 1998 r. — s. 268-282)
pozwala z duza ufnos$cia spojrze¢ na miedzyreligijny dialog na tematy etyczne.

Obok prezentacji odwolujacych sie do wielkich tradycji religijnych, sa tu
réwniez trzy teksty, opierajace si¢ na pewnych nurtach dawnej i obecnej filozo-
fii. Mark C. Murphy przywoluje szczegdlnie wazna tradycje prawa naturalnego
W jej ujeciu tomistycznym. Jak wiadomo, to ta tradycja w szczegdlnym stopniu
wplynela na uformowanie sie idei praw czlowieka, co w oczywisty sposéb na-
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daje jej uniwersalny charakter i zastosowanie. Murphy podkresla, Ze istnienie
okreslonej etyki prawnonaturalnej nie oznacza odrzucenia tolerancji i miejsca
dla etycznej réznorodnosci (s. 134-150).

Z kolei Chris Brown odnosi si¢ do idei globalizacji etyki z punktu widzenia
liberalizmu. Wyréznia dwa kierunki mysli liberalnej — bardziej ,kosmopolitycz-
ny” i bardziej ,komunitarny”. W obu przyjmuje sie okreslona, powszechna wizje
ludzkiej natury, ktéra pozwala méwi¢ o uniwersalnych prawach cztowieka.
Jednoczes$nie réznia si¢ one zakresem, jaki przypisuja ludzkiej wolnosci i dobro-
bytowi, oraz sposobami ich zapewnienia wszystkim. W réznym stopniu godza
sie na ewentualny przymus wprowadzania i egzekwowania praw czlowieka
i wolnosci zycia spotecznego np. na ptaszczyznie miedzynarodowej. Pomi-
mo tych zréznicowan, w samym liberalizmie da sie wskaza¢ duzo wspélnego
gruntu, gdzie bedzie miejsce na etyke globalna (s. 170).

Ostatni tekst w tej czesci ksiazki odnosi sie do wspoélczesnego femini-
zmu. K. Hutchings pisze o réznych nurtach tego zjawiska, a wiec i réznych
akcentach, gdy chodzi o wskazanie na uniwersalne idealy czy normy zycia
ludzkiego. Sa tu réwniez i takie nurty, ktére z wyraznym sceptycyzmem moéwia
o mozliwosci etyki powszechnej, wskazujac raczej na potrzebe wzmacniania
ludzkiego poczucia odpowiedzialnosci za pokdj, ochrone przyrody itp., a nie
na wyszczegoélnianie okreslonego kanonu uniwersalnych praw. Ewentualna
jedna etyka dla calej planety mozliwa bylaby jedynie wtedy, gdyby doszlo do
radykalnie glebszego zblizenia na ptaszczyznie dialogu, niz dzisiaj wydaje sie
to mozliwe. Jednakze wspdlczesny feminizm w duzym stopniu patrzy na to
sceptycznie (s. 187-190).

Na koniec redaktor The Globalization of Ethics W. Sullivan dokonuje pod-
sumowania zaprezentowanych w ksiazce wizji etyki globalnej (s. 191-211).
Usiluje odczyta¢ wskazane relacje miedzy etycznym uniwersalizmem a party-
kularyzmem. Zwraca uwage na to, jak mocno poszczegdlni autorzy akcentowali
fakt, ze poglady i wizje etyczne sa gleboko zakorzenione w okreslonej tradycji,
nawet gdy dopuszczano mozliwos¢ uje¢ uniwersalnych. W poszukiwaniu mo-
delu etyki globalnej nie wolno tego przeoczy¢. Stad Sullivan uwaza, ze droga
ku jakiej$ etyce globalnej winna i§¢ nie tyle przez teoretyczne konstruowanie
jej podstaw i zasad (co jest raczej niemozliwe), ile przez ,praktyczna racjo-
nalnos¢’, ktéra bedzie si¢ koncentrowaé na konkretnych zagadnieniach w ich
okreslonym kontekscie.

Warto podkresli¢, ze publikacja ta to zestaw pouczajacych tekstéw, ktére
daja $wiadectwo troski o wspodlczesny swiat, ciagle doswiadczajacy podzialow,
wojen, glodu, a zwlaszcza moralnego zagubienia. Nawet jesli nie daje ona
chocby zarysu ,etyki globalnej’, zapowiadanej w tytule, pozwala zrozumie¢,
ze dzisiejszemu $wiatu potrzeba coraz wiecej wspdtpracy i dialogu na rzecz
globalnego dobra wspélnego (por. s. 211).
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Historia ,niebezpiecznego pomystu”

Alister E. McGrath, Christianity’s Dangerous Idea: The Protestant Revolution — A His-
tory from the Sixteenth Century to the Twenty-First, New York: Harper One 2007,
ss. VIII+552.

Tytulowy ,niebezpieczny pomyst” to przekonanie, ze kazdy chrzescijanin
ma prawo, a nawet obowiazek samemu interpretowaé Pismo Swiete. Wedlug
McGratha to ta idea legta u poczatku reformacji i nadata nowy ksztalt chrze-
$cijanstwu w jego zachodniej, protestanckiej tradycji. Alister McGrath wycho-
dzi wlasnie od tego, by pokaza¢ historie protestantyzmu od jego poczatkow
az po probe przewidywania jego przemian w najblizszej przysztosci. Autor
jest znanym profesorem teologii historycznej na Uniwersytecie Oksfordzkim.
Opublikowal wiele znaczacych prac, wsréd nich: The Intellectual Origins of the
European Reformation (Oxford: Blackwell 1987), Reformation Thought: An In-
troduction (Oxford: Basil Blackwell 1988), Historical Theology: An Introduction
to the History of the Christian Thought (Oxford: Blackwell 1998), In the Begin-
ning: The Story of the King James Bible and How It Changed a Nation, a Lan-
guage and a Culture (London: Hodder and Stoughton 2001) czy A Scientific
Theology (t. 1-3, Edinburgh—London: T&T Clark 2001-2003). W odpowiedzi
na niedawne, medialnie gtosne publikacje i wypowiedzi Richarda Dawkinsa
napisal dwie ksiazki: Dawkins’ God: Genes, Memes and the Meaning of Life
(Oxford: Blackwell 2005) i — wraz z J.C. McGrath — The Dawkins Delusion?:
Atheist Fundamentalism and the Denial of the Divine (London: SPCK 2007;
wyd. pol.: Bdg nie jest urojeniem. Ztudzenie Dawkinsa. Krakéw: WAM 2007).
Pod jego redakcja ukazata si¢ réwniez obszerna The Blackwell Encyclopedia
of Modern Christian Thought (Oxford: Blackwell 1993).

Christianity’s Dangerous Idea to bardzo obszerna praca, ktéra zawiera
17 rozdzialéw zgrupowanych w trzy czesci — od ukazania poczatkéw protestan-
tyzmu, przez jego gléwne idee i wptyw na kulture, po dwudziestowieczne trans-
formacje i mozliwe przyszle przemiany. Poczatkowe partie ksiazki prezentuja
wiec kontekst polityczny i koscielny, w jakim doszlo do reformacji, oraz gléwne
zalozenia reform M. Lutra, z akcentem na usprawiedliwienie przez wiare. Autor
zaznacza, ze ,jego reforma byla wiecej niz protestem przeciwko papiezowi;
byla pozytywna i twércza odnowa Kosciota” (s. 49). Podkresla réwnoczesnie,
ze w swojej radykalnej krytyce Kos$ciola Sredniowiecznego Luter nie mial racji,
uwazajac go za ,calkowicie doktrynalnie zepsuty czy oderwany od Nowego
Testamentu” (s. 58). Z kolei McGrath analizuje dalszy rozwoéj reformacji, po-
$wiecajac uwage zwlaszcza wewnetrznemu réznicowaniu sie protestantyzmu
w kierunku trzech podstawowych nurtéw: luteranizmu, kalwinizmu i ana-
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baptyzmu. Jako kolejna i wyraznie odmienna wizje protestantyzmu pokazuje
anglikanizm (s. 105-126). Nastepnie rysuje przebieg kryzysu protestantyzmu
w okresie 1560-1800 oraz jego przeniesienie i zakorzenienie si¢ w Ameryce.
Natomiast wiek XIX pokazuje jako czas globalnej dziatalnosci misyjnej, czemu
sprzyjala zwlaszcza ,ekspansja sity morskiej krajéw protestanckich, prowadzaca
do powstania kolonii europejskich w Azji, Afryce i Ameryce Lacinskiej, jak
rowniez rozwoj «towarzystwa ochotniczego», ewangelizacyjnej agencji, ktora
omijala inercje kosciotow” (s. 179).

Istotne idee protestanckie, sktadajace sie na protestancka tozsamosc,
McGrath przedstawia w pieciu rozdziatach II czesci. W oczywisty sposéb
pierwsze miejsce zajmuje tu podkreslenie biblijnego charakteru protestantyzmu
z jego zasadg sola Scriptura. Do najwazniejszych materiatéw Zrédtowych w tym
zakresie autor zalicza: tlumaczenia Biblii na jezyki narodowe, komentarze
biblijne, lekcjonarze oraz dziela z zakresu teologii biblijnej, ze szczegélnym
wyrdznieniem Institutio Christianae religionis J. Kalwina (s. 202-203). Z kolei,
akcentujac gléwne prawdy wiary protestanckiej, méwi o usprawiedliwieniu
przez sama wiare, o rozumieniu Ko$ciota, o sakramentach i predestynacji.
W wymiarze strukturalnym protestantyzmu zwraca uwage na ksztatt wyzna-
niowy (trzy gtéwne typy koscielne: episkopalny, prezbiterianski i kongregacjo-
nalny) i dazenie do zjednoczenia. Jako charakterystyczne wymienia tez style
kultyczne, kaznodziejstwo i role muzyki. Ostatnie dwa rozdzialy to préba od-
czytania, jak protestantyzm uksztaltowal zachodnia kulture i nauke. Przywotuje
tu znana typologie R. Niebuhra, ktéry, odwolujac sie do historii, wyrdéznil pie¢
typéw relacji chrze$cijanstwa do kultury, ale zwraca tez uwage, ze w istocie
»protestantyzm nie wprowadzil zadnych nowych modeli dla rozumienia jego
wzajemnych relacji z kultura” (s. 313). Wazne jest tez dostrzezenie swoistego
stosunku protestantyzmu do panstwa czy do ekonomii i edukacji, co jednak
réznie sie ukladalo w réznych panstwach i nurtach poreformacyjnych. Réznie
mozna tez odczytywac protestanckie wplywy na literature, nauki przyrodnicze
czy nawet sport. McGrath podkresla, ze w takich analizach nalezy odrzuca¢
opozycje miedzy chrzescijanistwem a nauka, a to dopiero ,niedawne polemicz-
ne publikacje agresywnie ateistycznych popularyzatoréw nauki, jak Richard
Dawkins i Daniel Dennett, stworzyly falszywe wrazenie, ze studiowanie nauk
przyrodniczych wymaga ateistycznego swiatopogladu” (s. 385).

Ostatnie partie ksigzki McGratha maja na celu wyjasnienie przemian
w protestantyzmie w ciggu XX wieku, ktéry nabiera coraz bardziej amerykan-
skiego charakteru. Wida¢ to cho¢by w tym, ze dominujaca do lat 70. teologia
niemieckojezyczna wydaje sie obecnie ustepowac literaturze pétnocnoame-
rykanskiej. Obok przemian wewnatrz samych srodowisk protestanckich (np.
w ksztalcie zycia ko$cielnego) dostrzega si¢ inne, np. mniej nieufne czy nie
tak wrogie podejscie do Kosciota katolickiego i katolikow. McGrath zwraca tez
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uwage na liczne, niedawne konwersje na katolicyzm bardzo znanych protestan-
tow amerykanskich, jak R.J. Neuhaus, R.L. Wilken, L. Klein, B. Marshall czy
nawrécony na prawoslawie J. Pelikan (s. 411-412). Zarazem oksfordzki teolog
bardzo uwypukla nowa, wspdlczesna ,rewolucje pentekostalna” protestanty-
zmu, i to w skali globalnej. Jak tlumaczy, ruch charyzmatyczny to najbardziej
zywe zjawisko we wspoélczesnym chrzescijanistwie, gdzie Chrystusa postrzega
sie gléwnie w czterech kategoriach: jako Zbawiciela, Uzdrowiciela, jako Tego,
ktéry chrzci w Duchu i jako przychodzacego Kréla (s. 426-427). W koncu
uwaga zwraca sie ku czasom najnowszym XXI wieku, gdzie McGrath usituje
zarysowaé, w jakim kierunku beda szly przemiany w $wiecie protestanckim.

Cale analizowane opracowanie to powazne, wewnetrznie spdjne dzielo,
ktore daje rzadki oglad calej rzeczywistosci protestanckiej w wymiarze histo-
rycznym, teologicznym i spotecznym. Opatrzone bardzo licznymi przypisa-
mi pozwala rozpozna¢ Zrédta refleksji autora czy weryfikowac jego tezy. Jak
zawsze w takich pracach, cenny jest szczegétowy indeks osobowo-rzeczowy
(s. 529-552). Chociaz z konieczno$ci praca w wielu miejscach jedynie zaryso-
wuje np. gltéwne idee doktrynalne reformatoréw, lektura pozwala stwierdzi¢
wielka erudycje McGratha, ale tez jego osobiste zaangazowanie i przejecie
stanem obecnym i przyszloscia protestanckiego chrzescijanstwa.

W poszukiwaniu tozsamosci metodystycznej

Gareth Lloyd, Charles Wesley and the Struggle for Methodist Identity, Oxford: Oxford
University Press 2007, ss. XII+258.

Autor jest doktorem teologii i archiwista Kosciota metodystycznego w bi-
bliotece John Rylands University, wyklada takze goscinnie na University of
Manchester. Publikuje gléwnie z zakresu problematyki metodystycznej, czesto
o zalozycielach metodyzmu. W calej recenzowanej pracy Lloyd sledzi wplyw
i znaczenie Charlesa Wesleya na poczatki metodyzmu w poczatkowym okresie
odrodzenia ewangelickiego, na tle jego burzliwych relacji z bratem Johnem.
Przeciwstawia sie do$¢ rozpowszechnionym przekonaniom, ze Charles byt
stabszym teologiem od brata, bo serce znaczyto i odgrywato dla niego wieksza
role niz umyst (jak napisat A. Stevens w 1878 r.). Stawia teze, ze proanglikarnskie
poglady Charlesa byly podzielane przez wielu sposréd uczniéw jego brata i dla-
tego mialy wielki wplyw na uksztaltowanie tozsamosci metodystycznej (wbrew
gloszonym przekonaniom o ich dazeniu do oddzielenia si¢ od Ko$ciota Anglii).
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Charles Wesley zyl w latach 1707-1788. Byl duchownym anglikanskim, kto-
ry nalezy do wiodacych postaci poczatkowego okresu metodyzmu. W istocie
razem ze swoim bratem byt jednym z jego zalozycieli, chociaz ich celem bylo
raczej ozywienie zycia religijnego wsréd anglikanéw, a nie zakladanie nowego
wyznania. Znany takze jako twérca wielu hymnéw koscielnych, ktére stuzyly
jako wyktadnia teologii dla wiernych.

Praca Charles Wesley and the Struggle for Methodist Identity, majaca cha-
rakter biograficzny, jest réwnoczesnie proba nowego, wedlug autora, bardziej
sprawiedliwego i wiernego prawdzie spojrzenia na Charlesa i jego role w ru-
chu odnowy ewangelickiej. Lloyd rozpoczyna od Epworth i sytuacji religijnej
w wielodzietnej rodzinie Wesleyéw, a w domu panowata szczegdlnie religijna
atmosfera, gdyz ojciec byl anglikanskim proboszczem. Zwraca uwage na ogdlna
sytuacje spoteczna w 6wczesnej Anglii i w Kosciele anglikanskim, a zwlaszcza
podkresla wplywy rodzacego sie i rozprzestrzeniajacego sie pietyzmu kon-
tynentalnego, gtéwnie niemieckiego. Lloyd przyznaje, ze na poczatku XVIII
wieku Church of England trwal w ,,duchowym i instytucjonalnym letargu’, to
jednak sytuacja byta bardziej ztozona i da sie wtedy dostrzec otwarto$¢ na nowe
prady i oczekiwanie na odrodzenia wiary i zycia chrzescijanskiego (s. 19-20).

Dla samego Charlesa szczegdlne znaczenie miata jego bliska relacja bra-
terska z Johnem, ktéra uksztattowala si¢ juz w okresie dziecifistwa, a pozZniej
dojrzewala i umacniala si¢ przez cate zycie. Podczas studiéw w oksfordzkim
Christ Church Charles zaczal bardziej regularnie praktykowac i chodzi¢ na
nabozenstwa. Jak sam potem pisal, wedle zalecen uniwersyteckich regularnie
uczyt sie i studiowal, zwlaszcza Pismo Swiete, i chodzit na cotygodniowa Ko-
munie Swieta (Msze), do czego naméwit tez kilku mtodszych kolegéw. Prze-
strzeganie tej ,metody” zycia i studiowania zjednalo calej grupie okre$lenie
»metodystow”. Po pét roku dolaczyl do nich John, a cala grupa zaczela siebie
nazywac ,$wietym klubem” W ten sposéb zgromadzili wokét siebie cate gro-
no kolegéw i stali si¢ srodowiskiem dobrze znanym w Oksfordzie. Jednakze
zaréwno uniwersytet, jak i Kosciél reagowali na to niejednoznacznie (s. 27).

Z czasem obaj bracia wraz z kolegami uznali, ze powinni bardziej wy-
raznie glosi¢ wezwanie do odrodzenia Zycia chrzescijaniskiego. Wkrétce stali
sie znanymi kaznodziejami i misjonarzami, zwlaszcza w Londynie, Bristolu
i w réznych okolicach wiejskich. U genezy takiego zaangazowania stalo do-
$wiadczenie ,wielkiego przebudzenia” podczas podrézy misyjnej do Ameryki
w latach 1734-1735. Niedlugo potem metodyzm zaczal nabiera¢ charakteru
masowego. Jednakze z czasem Srodowisko doswiadczylo podzialéw na gruncie
pogladéw teologicznych, szczegdlnie poprzez rozejscie sie braci Wesleyéw
z G. Whitefieldem, ich dawnym kolega i wspélpracownikiem, ktéry przyjat
wyrazniej kalwiniskie poglady (np. na temat predestynacji wybranych — s. 50nn).
W kolejnych partiach swojego opracowania Lloyd przedstawia dalsza ewolu-
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cje pogladow braci Wesleyow, rozwoj ich ruchu i stale dazenie do pozostania
w Church of England. Nie mieli oni bowiem zamiaru odlaczaé sie od swojego
Kosciota, uwazali bowiem metodyzm za ,jeden z owocéw ducha anglikanskiej
tolerancji” (s. 87).

Wedlug Lloyda mozna méwié o trzech fazach obecnosci i dziatalnosci
C. Wesleya jako pastora metodystycznego. Pierwszy okres trwat 10 lat, a jego
poczatek wyznacza umasowienie si¢ metodyzmu w 1739 r. Okres ten charak-
teryzuje harmonijna wspétpraca obu braci. Po roku 1749 nastapil okres coraz
trudniejszych wzajemnych relacji i dochodzilo do rozbieznosci opinii co do
ksztaltu i przyszlosci ruchu (na co, obok pogladéw teologicznych i koscielnych,
pewien wplyw mialo réwniez stosunkowo p6zne malzenstwo Charlesa z Sarah
Gwynne zawarte w tymze roku). Ta pelna nieporozumien z bratem relacja trwata
7 lat, az do usunigcia si¢ Charlesa z wedrownej dziatalno$ci misyjnej. Stalo sie
to, gdy w roku 1756 osiadl na stale i zaczal pelni¢ postuge ministra najpierw
w Bristolu, potem w Londynie. W taki sposob spedzil reszte swojego zycia.

Wedlug Lloyda, mimo deklaracji obu braci, ich stosunek do Kosciota angli-
kanskiego byt niejednoznaczny. Cho¢ obaj dawali do zrozumienia, Ze nie maja
zamiaru go opuszczad, réwnoczesnie mozna bylo dostrzec ich wahania i na-
rastajacy dystans do Church of England. Ponadto dochodzito do rozbieznosci
miedzy bra¢mi a innymi wedrownymi kaznodziejami metodystycznymi, ktérzy
czesto bardziej zdecydowanie opowiadali sie za separacja od Kosciola. Poja-
wialy sie takze wyrazne kontrowersje miedzy bra¢mi Wesleyami a biskupami
anglikanskimi. Mimo ze w 1755 r. roku obaj bracia jednoznacznie o§wiadczyli,
ze chca ,zy¢ i umrze¢ w komunii z Ko$ciolem Anglii” (s. 130), w istocie prze-
konanie i wola separacji narastata. Za symboliczna date ustanowienia Ko$ciota
metodystycznego przyjmuje sie rok 1784, gdy doszlo do przyjecia tzw. Aktu
Deklaracji (s. 193nn). Charles jednak ,nigdy nie ztagodzil swojego stosunku do
separacji czy jej zwolennikéw” (s. 215). W konicowej partii swojego opracowania
Lloyd ukazuje dalsza ewolucje nowej denominacji, gdzie mialy miejsce takze
préby przywrdcenia jednos$ci z Kosciolem anglikanskim.

Biograficzna ksiazka Lloyda to interesujace studium nad historia braci
Wesleyow, zwlaszcza tytutowego Charlesa, w szerokim kontekscie éwczesne-
go zycia religijnego i spolecznego. Takie spojrzenie pozwala lepiej zrozumiec
burzliwe dzieje poczatkéw metodyzmu, a nastepnie jego dalszych, samodziel-
nych dziejow. Autor bardzo czesto siega do dawnych relacji biograficznych,
rozmaitych listow czy innych Zrédel, zawsze jednak z krytycznym namyslem.
Wykaz najwazniejszych pozycji z literatury przedmiotowej oraz indeks osobo-
wo-rzeczowy z pewnoscia pomagaja czytelnikowi w zrozumieniu czy posze-
rzeniu swojego zrozumienia gtéwnych watkéw tekstu. Starannie opracowana
i wydana biografia Charles Wesley and the Struggle for Methodist Identity
G. Lloyda z pewnoscia zastuguje na uwazna lekture wszystkich, ktérzy chcie-
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liby rozezna¢ si¢ w XVIII-wiecznych przemianach religijnosci anglikanskiej
i w konsekwencji uksztaltowania si¢ samodzielnego metodyzmu.

W poszukiwaniu eklezjologii ekumenicznej

Lorelei F. Fuchs, Koinonia and the Quest for an Ecumenical Ecclesiology: From
Foundations through Dialogue to Symbolic Competence for Communionality, Grand
Rapids—Cambridge: Eerdmans 2008, ss. XXXIV+565.

Rozwijajacy sie ruch ekumeniczny, a szczegdlnie ekumeniczny dialog teo-
logiczny niejednokrotnie pozwala glebiej odczyta¢ prawde Boza. Wirédd za-
gadnien najczesciej dyskutowanych, a przez to i coraz lepiej wyjasnianych, jest
eklezjologia. Dla rozumienia Ko$ciola wyjatkowe znacznie ma greckie pojecie
koinonia (lac. communio — wspoélnota), ktore posiada juz bardzo bogata lite-
rature zarowno w formie oficjalnych dokumentéw, jak i opracowan teologicz-
nych. Recenzowana ksigzka s. Lorelei Fuchs SA wydaje sie wyjatkowo waznym
opracowaniem eklezjologicznym, ktére dokonuje swoistego podsumowania
dazenia do wypracowania eklezjologii ekumenicznej na bazie rzeczywistosci
koinonia. Chodzi tu wigc o ekumeniczna eklezjologie komunii.

Siostra Fuchs nalezy do franciszkanskiego zgromadzenia Society of the
Atonement, pierwotnie episkopalnego, a od ok. 100 lat nalezacego do Ko-
$ciofa katolickiego. Jest teologiem zwigzanym z nowojorskim The Interchurch
Center, wcze$niej kierowata Graymoor Ecumenical & Interreligious Institute
w Garrison w stanie Nowy Jork. Stopiert doktora teologii uzyskata na Ka-
tolickim Uniwersytecie w Leuven. Od dawna zaangazowana ekumenicznie,
jest tez wspotredaktorem cennego zbioru tekstow ekumenicznych Growth in
Agreement III: International Dialogue Texts and Agreed Statements 1998-2005
(Geneva: WCC Publications — Grand Rapids: Eerdmans 2007). Publikuje tez
czesto na famach ,Journal of Ecumenical Studies” Koinonia and the Quest for
an Ecumenical Ecclesiology to praca, ktéra odwoluje sie do osiggnie¢ dialogdw
ekumenicznych miedzy luteranami, anglikanami i katolikami, co wielokrotnie
okresla jako ,LARC matrix” (od Lutheran, Anglican i Roman Catholic). Do-
kumenty i wszelkie inne teksty, powstate w dialogach teologicznych miedzy
tymi wyznaniami chrze$cijariskimi, sg dla tej pracy podstawowa baza analiz,
rozwazan i krytyki.

W swojej strukturze ksiazka zawiera dwie cze$ci. Najpierw uwaga kon-
centruje si¢ na podstawach rzeczywistosci koinonia, gdzie Fuchs dokonuje
wstepnej analizy egzegetycznej — od etymologii do opisania koinonia w kon-
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tekscie takich prawd wiary, jak Tréjca Swie;ta, Koscidt, sakramenty, zbawienie
i eschatologia. Pozwala to stwierdzi¢, ze koinonia nie moze by¢ izolowana, ale
raczej ma by¢ widziana jako ,wspdlnotowa tozsamos¢, wspdlnotowe wyznanie
wiary, wspoélnotowa misja” (s. 46). W dalszych partiach tekstu tej czesci ksigzki
celem jest odczytanie podstaw eklezjologicznych koinonia. W zwiazku z tym
przywoluje sie tzw. eklezjalne modele jednosci — model jednosci organicznej,
model federacyjny, model soborowy, jedno$¢ w réznorodnosci czy komunia
komunii. Nalezy réwnoczes$nie pamieta¢, ze dla Ko$ciota podstawowe znaczenie
ma jego zycie duchowe i liturgiczne, jego struktury i sluzba misyjna, a sama
»koinonia moze by¢ widziana zaréwno jako pochodzenie, jak i cel Ko$ciola
i ko$cielnej jednosci” (s. 69). Po tych wyjasnieniach Fuchs odczytuje i prezen-
tuje rozumienie pojecia koinonia w poszczegélnych wyznaniach: luteranskim,
anglikanskim i rzymskokatolickim, z czestym odwotywaniem sie do wiodacych
dokumentéw (s. 70-248). To jeden z cenniejszych fragmentéw omawianej pra-
cy, gdyz ukazuje ewolucje w pojmowaniu koinonia-communio w odniesieniu do
prawdy o Kosciele. Dotyczy to nie tylko trzech wiodacych wyznan, ale odnosi
sie réwniez do dokumentéw Swiatowej Rady Koscioléw, niektérych innych ujeé
protestanckich, czy sformulowan zapisanych w dokumentach dialogéw bilate-
ralnych, takze z Kosciotem prawostawnym. To wszechstronne przedstawienie
koncepcji koinonia w réznych nurtach i tradycjach chrzescijanstwa pozwala
autorce przej$¢ — w drugiej czesci opracowania — do glebszej analizy dialogéw
miedzy luteranami, anglikanami i katolikami w ich odniesieniu do koinonia.

Fuchs z uwaga wczytuje si¢ w liczne dokumenty i uzgodnione o$wiadcze-
nia, majac $wiadomos¢ potrzeby konsekwentnego zachowania metodologii
czy zasad hermeneutycznych. Dostrzega tez powolny, ale stopniowy wzrost
we wzajemnym rozumieniu teologii wspélnoty. Ekumeniczna hermeneutyka
jednosci — jak pisze — ,opiera si¢ na tym, co pierwotny Koscidt okreslit jako
cztery instytucje, ktére ustanawiaja Kosciét i jego misje: Pismo kanoniczne,
credo, sakramenty i postugiwanie” (s. 288). Wspdtczesny dialog ekumeniczny
na temat eklezjologii komunii pozwala doda¢ do tych czterech ,filaréw” cztery
zasadnicze aspekty tej komunii: Tréjca Swieta jako zrédto koscielnej koinonia;
koinonia w wierze; koinonia w zyciu; koinonia w $wiadectwie. Z kolei s. Fuchs
formutuje wazne implikacje, wyplywajace z rozumienia komunii wéréd LARC,
co nazywa ekumeniczng triada: wiara, zycie i $wiadectwo, ktére z kolei odpo-
wiadaja triadzie: stowo, sakrament i postugiwanie. Ta ,analogia wiara-stowo,
zycie-sakrament i §wiadectwo-postugiwanie stuza jako klucz hermeneutyczny
dla wyciagniecia wnioskéw z «koinonia LARC» dla ekumenicznej eklezjologii
komunii” (s. 338; por. dalej do s. 368).

W ostatniej partii swojej ksiazki autorka siega z pojeciem koinonia poza
sam dialog ekumeniczny. Wskazuje na mozliwe nowe ujecia terminologiczne,
ktére ida dalej niz sam termin koinonia (s. 407nn). Zwraca tez uwage na fakt
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niejednoznacznego rozumienia samych sléw i pojeé, w tym koinonia-commu-
nio, czego dowodem sa nawet same dokumenty réznych wyznan czy dialogéw
teologicznych. Uwaznych badan wymaga takze recepcja eklezjologii komunii
w poszczegdlnych chrzescijaniskich wspdlnotach eklezjalnych, a niekiedy nawet
pewien opdr przed taka eklezjologia (s. 402-405). Nowe perspektywy czy jakie$
trudnosci nie powinny jednak pozwala¢ zapomnie¢ o wadze i nieodzownosci
ekumenicznej eklezjologii koinonia-communio, ktéra w istocie pochodzi od
samego Boga, bedacego komunia Trzech Oséb i Jego woli wobec Kosciota:
»Eklezjologia koinonia jest teologia Boga Kos$ciota, Boga, ktdry jest w relacji
jako Ojciec, Syn i Duch, i ktéry zaprasza nas do tej relacyjnosci. To jest pod-
stawa problemu ekumenicznego Ko$ciola i jednosci” (s. 442).

Interesujace i cenne studium s. Fuchs dopetnia wyjatkowo obfita biblio-
grafia, uporzadkowana wedle wyznan, autoréw i zagadnien (s. 444-518). Po-
zyteczny dla czytelnika jest niewielki stownik wazniejszych poje¢ i terminéw
(s. XXII-XXXI). W zwiazku ze wspomniang niejednoznacznoscia terminu
koinonia autorka dodata kilka anekséw (s. 519-558), gdzie m.in. podaje cytaty
biblijne angielskie i greckie, zawierajace ten termin, jego mozliwe rézne thu-
maczenia na kilka jezykéw oraz wykaz dokumentéw i miejsc, gdzie koinonia
pojawia sie w dialogach LARC. Cenny w takich opracowaniach jest takze
indeks osobowo-rzeczowy (s. 559-565). Nalezy doda¢, ze gtéwnemu tekstowi
pracy towarzysza bardzo liczne i niekiedy bardzo rozbudowane przypisy, ktére
obok pozytecznych wyjasnient zawieraja tez wykaz odnosnej literatury. Jesli
podkresli sie jeszcze precyzje jezykowa i wyjatkowa troske redakcyjna recen-
zowanej ksigzki, nalezy ja uznac za dojrzate, bardzo wartosciowe opracowanie,
ktérego lektura wyjatkowo skutecznie wprowadza w problematyke eklezjologii
komunijnej wspétczesnych dialogéw ekumenicznych.

Teologia moralna w ujeciu aretologicznym

William C. Mattison Ill, Introducing Moral Theology: True Happiness and the Virtues,
Grand Rapids: Brazos Press 2008, ss. 429.

Jest to obszerne opracowanie przygotowane przez pochodzacego z No-
wego Jorku profesora teologii moralnej na Katolickim Uniwersytecie Ameryki
w Waszyngtonie. Mattison uzyskal doktorat na University of Notre Dame pod
kierunkiem prof. Jean Porter, a badania prowadzil jako stypendysta Fulbrigh-
ta m.in. pod opieka S. Pinckaersa we Fryburgu. Zajmuje si¢ gléwnie zagad-
nieniami fundamentalnymi teologii moralnej, aretologia oraz nauka moralna
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$w. Tomasza z Akwinu. Byl m.in. redaktorem New Wine, New Wineskins:
A Next Generation Reflects on Key Issues in Catholic Moral Theology (Lanham:
Rowman & Littlefield 2005). Nalezy do zespolu redakcyjnego nowo powstatego
amerykanskiego czasopisma teologicznomoralnego ,Journal of Moral Theolo-
gy, wydawanego na katolickim Mount St. Mary’s University w stanie Maryland.

Recenzowana tutaj praca zostata zamierzona jako wprowadzenie do pod-
stawowych zagadnien teologicznomoralnych, a szczegdlnie do kwestii cnét.
Jest to wiec rozbudowana aretologia, gdzie autor wprowadza czytelnika (w za-
mierzeniu studenta teologii) w teologie moralna katolicka, czesto positku-
jac sie nauka Akwinaty. Chce przez ten wyklad ukazaé czytelnikowi droge
do autentycznego szczesécia przez moralne postepowanie. Sam wyjasnia cele
i ukfad ksiazki, ktéra zawiera 18 rozdzialéw, szczegétowy indeks (s. 419-429)
oraz bibliografie (s. 411-418). Poniewaz ksigzka jest pomyslana jako pomoc dla
rozpoczynajacych studia teologiczne, kazdy rozdzial zawiera podsumowanie
oraz pytania sprawdzajace, gléwne pojecia i wskazania do dalszej lektury.

W tekscie mozna dostrzec bardzo wiele odniesiert do waznych autoréw
zaréwno dawnych (np. Platon, Augustyn, Akwinata, Kant), jak i wspétczesnych
(np. R. Guardini, S. Pinckaers, A. Maclntyre, J. Finnis, G. Meilaender), nie tylko
katolickich (np. S. Hauerwas, O. O’Donovan). Wielokrotnie Mattison przywo-
luje nauczanie Jana Pawla II, czesto cytuje Katechizm Kosciota Katolickiego,
jak réwniez listy pasterskie biskupéw amerykanskich, irlandzkich, nie pomija
tez waznych dla chrzescijanistwa pisarzy (np. C.S. Lewis). Pod wzgledem stylu
prosty, niemal codzienny, ale nie banalny jezyk czyni te ksiazke w pewnym
sensie fatwa lektura. Tekst ma zarazem wiele praktycznego ukierunkowania,
co dobrze zapoznaje czytelnika z bogactwem teologii chrzescijanskiej.

Pierwsze trzy rozdzialy (s. 19-74) wprowadzaja do teologii moralnej wy-
jaéniajac jej podstawowe pojecia, jak moralnos¢, tzw. dobre Zycie, szczescie,
struktura czynu ludzkiego i cnota, a w dalszej czesci grzech (s. 231-250). Od
rozdzialu czwartego Mattison przechodzi do szczegélowego omawiania po-
szczegolnych cndt, najpierw kardynalnych, a potem teologicznych. Regularnie,
po kazdym rozdziale o charakterze wykladu, nastepuje czes¢ praktyczna, gdzie
przedstawione zagadnienie zostaje na nowo zanalizowane na przykladzie wy-
branego przypadku wzietego z zycia. Celem tego jest, jak sam pisze, najpierw
ukazanie konkretnych wskazan w obrebie omawianego zagadnienia, a nastepnie
zrealizowanie tytulowego zalozenia ksigzki — jak w tej kwestii budowa¢ mo-
ralno$¢ (etyke) szczescia na bazie cno6t (s. 113). Konsekwentnie realizowanym
celem pracy jest wiec nie tylko teoretyczna prezentacja wskazanych zagadnien,
ale i praktyczne ich zastosowanie w codziennym zyciu chrzescijanskim. Te
praktycznie omawiane zagadnienia wyplywaja czesto z konkretnych doswiad-
czen miodych ludzi, jak dla przykladu spozywanie alkoholu w kontekscie zycia
studenckiego (s. 113-133), ocena moralna uzycia bomby atomowej (s. 160-
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179), czystos¢ a pozamalzenskie wspoélzycie seksualne (s. 333-363), eutanazja
(s. 364-392). Mattison znajduje tez miejsce na rozdzial o Jezusie Chrystusie
(s. 273-289) czy o fasce (s. 311-323). Calo$¢ opracowania koniczy modlitwa
o cnoty (s. 393-409) — jest to swego rodzaju rozwazanie Modlitwy Parskiej
ulozone w taki sposéb, by przekona¢ czytelnika, jak modlitwa sluzy poznaniu
i ksztattowaniu cn6t w codziennym chrzescijanskim zyciu moralnym. Przy
tej okazji Mattison w interesujacy sposob wyjasnia, jak modlitwa Pater noster
buduje cnoty (s. 399nn): Ojcze nasz, $wiec sie imie Twoje (wiara), przyjdz
krélestwo Twoje (nadzieja), badZ wola Twoja (mitosc¢), chleba naszego daj nam
dzisiaj (roztropnosc¢), odpus¢ nam nasze winy, jako i my odpuszczamy naszym
winowajcom (sprawiedliwo$¢), i nie wédz nas na pokuszenie (umiarkowanie),
ale nas zbaw ode zlego (mestwo).

Introducing Moral Theology: True Happiness and the Virtues to praca, ktéra
z pewnoscia warto poleci¢ mlodym adeptom teologii, ale zarazem wszystkim
swiadomym chrze$cijanom, ktérym zalezy na tym, by lepiej zrozumie¢ tres¢
wiary i jej moralne wymagania. Nie jest to opracowanie wasko naukowe, ktére
moze by¢ bardzo uzyteczne wszedzie tam, gdzie potrzeba ciagle nowego wy-
ktadu nauki moralnej, zawsze w zgodzie z Magisterium Ko$ciota.

Ku etyce odpowiedzialnosci

Responsibility, God and Society: Theological Ethics in Dialogue [Festschrift Roger
Burggraeve], red. J. De Tavernier, J. Selling, J. Verstraeten, P. Schotsmans, Leuven—
Paris—Dudley: Peeters 2008, s. XLV+413.

Jest dobrym uniwersyteckim zwyczajem przygotowywanie ksiag pamiat-
kowych dla profesoréw, ktérzy swoim zaangazowaniem i kompetencja wyjat-
kowo wpisali si¢ w dzieje uczelni. Szacowny Katolicki Uniwersytet w Leuven
moze poszczyci¢ sie wieloma takimi nauczycielami, wéréd ktérych ostatnio
wyrdznit sie Roger Burggraeve, salezjanin i teolog moralista. Responsibiity, God
and Society to przygotowana dla niego ksiega jubileuszowa, ktérej gléwnym
redaktorem jest prof. Johan De Tavernier, a obok niego takze trzej inni znani
moraliéci z Leuven. Poniewaz dla Burggraeve ,mistrzem myslenia” byt E. Levi-
nas (t1995), wiekszo$¢ tekstow tego tomu podejmuje rézne aspekty mysli fran-
cuskiego filozofa, ktéra mozna ogdlnie odczytac jako etyke odpowiedzialnosci.
W pierwszej czesci tej ksiazki chodzi wlasnie o ukazanie znaczenia Levinasa
dla chrzescijaniskiej teologii, podczas gdy druga czes¢ (s. 183nn) zawiera studia
nad inspiracjami, zawartymi w licznych publikacjach prof. Burggraeve’a.
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Po wykazie publikacji jubilata i wprowadzeniu, pierwszy tekst tego tomu to
wyklad samego prof. R. Burggraeve’a, ktéry — odwolujac sie do swego mistrza
Levinasa — usituje ukaza¢ , dusze i zakres naszej odpowiedzialnosci” na bazie
trzech poje¢ fundamentalnych znanych z Rewolucji Francuskiej — braterstwa,
réwnosci i wolnosci (s. 1-22). Przestawia jednak ich kolejno$¢, by braterstwo
uczyni¢ podstawa i dusza réwnosci i wolnoéci, wbrew mysli o$wieceniowej,
ktéra skoncentrowata sie na wolnosci i réwnosci, a w istocie zagubila idee
autentycznego braterstwa. Sposréd artykuléw tej czesci, ktére tak naprawde
wszystkie zasluguja na uwazna lekture, warto zwréci¢ szczegdlna uwage na
niektére. Georges Hansel z uniwersytetu w Rouen wskazuje na widoczna bli-
sko$¢ miedzy Levinasem i chrze$cijanistwem (s. 83-101). Cho¢ sam Levinas
wprost nie wlaczal si¢ w debaty teologiczne z chrzescijaiistwem, poza by¢ moze
jednym przypadkiem (gdy kwestionowatl teze Kosciota o jego prawie do bycia
spadkobierca Izraela), pisal o swojej bliskosci w stosunku do chrzescijaristwa,
ale i jej granicach. Przyznawal, ze czytal ze zdumieniem 25. rozdzial Ewangelii
wedlug $w. Mateusza, ale podkreslal tez, ze ,Bog staje sie¢ konkretny nie przez
wecielenie, ale przez Prawo” (s. 92). Z kolei dla Michaela Purcella z Edynburga
interesujace jest spojrzenie na teologie fundamentalna (,pierwsza teologie”)
jako na etyke odpowiedzi i odpowiedzialnosci, ktéra rodzi sie ze spotkania
drugiego jako potrzebujacego: ,Wcielenie odpowiedzialnosci jako sprawiedli-
wosci nie jest prostym wydarzeniem eschatologicznym [...] ale realizuje sie tu
i teraz, bo tu i teraz jest prowokacja odpowiedzialnosci” (s. 128).

Drugi zbiér tekstow zwraca si¢ raczej ku mysli Burggraeve’a, z ktérej au-
torzy wyprowadzili wiele cennych refleksji. Philippe Bordeyne z paryskie-
go Instytutu Katolickiego przywoluje teze Burggraeve’a o odpowiedzialnosci
duszpasterskiej Kosciola, ktéry winien budowa¢ ,etyke milosierdzia” Widac
bowiem, jak bardzo wartos$ci gloszone przez Kosciél coraz bardziej nie znajduja
miejsca w etosie wspdlczesnego $wiata. Przywolujac zwlaszcza na mysl chrze-
$cijaniska eschatologie, trzeba budowac ,teologie odpowiedzialno$ci” za $wiat,
albowiem ,etyka teologiczna, wraz z filozofia moralna, moze wlaczy¢ sie w od-
rodzenie nadziei w walce ze zlem jako konstytutywny moment naszej wspdlnej
pamieci” (s. 211). Johan De Tavernier, odnoszac sie do idei praw czlowieka, pyta
o status moralny ludzi, ktérzy przyjda na swiat dopiero w przysztosci. Stawia
teze, ze nie nalezy juz dzisiaj pytaé, czy jesteSmy odpowiedzialni za przyszle
pokolenia, ale jak daleko siega ta odpowiedzialno$¢ w stosunku do oséb jeszcze
nienarodzonych. Majac na uwadze dzisiejsze uwrazliwienie ekologiczne, przy-
woluje m.in. liczne dokumenty miedzynarodowe, w tym ONZ-owskie, ktére
wzywaja do troski o Srodowisko naturalne, do ktérego — w imie sprawiedliwosci
miedzypokoleniowej — maja prawo takze przyszle pokolenia (s. 224-231). Inni
autorzy pisza m.in. o odpowiedzialnosci w rodzinie (Annemie Dillen z Leuven,
s. 233-254), o proponowanej przez Burggraeve’a etyce wzrostu, szczegdlnie
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w odniesieniu do ludzi mlodych i jej wspélczesnym kontekscie (James Keenan
z Bostonu, s. 287-304), o etycznych aspektach wspolczesnej opieki zdrowotnej
(Paul Schotsmans z Leuven, s. 357-370) i o znaczacych przemianach w spo-
tecznej nauce Kosciota od Populorum progressio do Centesimus annus i Kom-
pendium nauki spotecznej Kosciola (Johan Verstraeten z Leuven, s. 381-405).

Ten obszerny i wielowatkowy tom, wydany przez szacowna oficyne Peeters,
zwigzang z Katolickim Uniwersytetem w Leuven, to zapis jednej z waznych
debat, jakie maja miejsce w zachodnich srodowiskach teologicznych. Jak mozna
zauwazy¢, autorzy tych artykuléw pochodza z réznych osrodkéw akademickich
europejskich i amerykanskich. Wielki dorobek naukowy prof. Rogera Burg-
graeve’a stal si¢ okazja do przygotowania prawie dwudziestu tekstéow, ktére
niemal w kazdym przypadku swoich interesujacych tresci charakteryzuja sie
precyzja mysli i jezyka. Czesto towarzysza im liczne przypisy, co nie narusza
konsekwentnie prowadzonych rozwazan. Ksiazka zawiera — jak zwykle w ta-
kich przypadkach — réwniez wykaz publikacji jubilata (s. XI-XXXIII), a takze
pozyteczny indeks osobowy (s. 407-413). Ksiega ta jest wiec godna polecenia
szczegblnie tym, ktérzy z jednej strony chca glebiej zrozumie¢ wplyw filozofii
personalistycznej na teologieg, a z drugiej chca lepiej zorientowac si¢ w nowszej
teologii moralnej. Prezentuje tez wspoélczesny stan badan nad filozofia Levinasa,
szczegOlnie w aspekcie jej znaczenia dla teologii chrzescijanskiej.

O pewnej koncepcji bioetyki prawostawnej

At the Roots of Christian Bioethics: Critical Essays on the Thought of H. Tristram
Engelhardt, red. AS. lltis, M.J. Cherry, Salem: M&M Scrivener Press 2010, ss. XVI+339.

To dobrze, ze wérdd licznych ostatnio publikacji bioetycznych pojawiaja
sie i takie, ktére wyrastaja ze wschodniej, prawostawnej tradycji teologicznej
i koscielnej. Recenzowany tu zbidr esejéw dotyczy wilasnie takich pism H.T. En-
gelhardta. Hugo Tristram Engelhardt urodzil si¢ w Teksasie w 1941 r. w rodzinie
katolickiej, otrzymal wyksztalcenie medyczne i uzyskal doktorat z medycyny
w amerykanskim Austin w 1972 r. Réwnoczes$nie odbyt studia filozoficzne
m.in. na uniwersytecie w Bonn u prof. K. Hartmanna, juz w USA zwieniczone
doktoratem z filozofii Kanta w 1969 r. W dojrzalym wieku, poruszony do-
$wiadczeniem liturgii wschodniej w Istambule, wraz z zong i dwiema cérkami
przyjal wiare prawostawna w 1991 r. Jako czynny nauczyciel akademicki jest
profesorem filozofii (gtéwnie kantowskiej i heglowskiej) oraz historii i filozofii
medycyny na amerykanskim Rice University oraz w Baylor College of Medicine.
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Pisze gtéwnie na tematy filozoficzno-medyczne i bioetyczne w duchu chrze-
$cijanstwa prawostawnego, podkreslajac niemozliwo$¢ zbudowania $wieckiej
etyki dla wszystkich. Sposréd jego publikacji do wazniejszych naleza: Mind-
Body: A Categorial Relation (The Hague: Martinus Nijhoft 1973), Bioethics and
Secular Humanism: The Search for a Common Morality (Philadelphia: Trinity
Press 1991), a jego najbardziej znane dzielo to The Foundations of Bioethics
(Oxford—New York: Oxford University Press 1986, wyd. 2 popr. 1996). Potem
wydal jeszcze opracowanie bioetyki prawostawnej pt. The Foundations of Chris-
tian Bioethics (Lisse—Exton: Swets & Zeitlinger 2000) oraz zredagowal m.in.
Global Bioethics: The Collapse of Consensus (Salem: M&M Scrivener 2006) oraz
Bioethics Critically Reconsidered: Having Second Thoughts (Dordrecht—New
York: Springer 2012). Od wielu lat jest redaktorem naczelnym dwdch uznanych
czasopism naukowych wydawanych na Uniwersytecie Oksfordzkim: ,Christian
Bioethics” oraz , The Journal of Medicine and Philosophy” Redaguje réwniez
serie wydawniczg pt. Philosophy and Medicine od roku 1975.

At the Roots of Christian Bioethics to zbior tekstéw jego wspotpracownikéw
i uczniéw, w ktérych autorzy — jak sami zaznaczaja — czesto krytycznie odnosza
sie do jego poszukiwania (zwlaszcza w tradycji prawoslawnej) ostatecznego
gruntu dla wyboréw moralnych dokonywanych w zmieniajacym si¢ i ztozonym
wspoélczesnym $wiecie. Cala ta praca moze by¢ analizowana na kilku pozio-
mach. Chodzi tu nie tylko o naukowa ocene jego bogatego dorobku pisarskiego,
ale tez o prébe glebszego rozpoznania przyczyn i przejawéw kryzysu wspoélcze-
snego kultury, o czym Engelhardt czesto pisze. W specjalny sposéb chodzi np.
o ukazanie upadku zachodniego chrzescijaristwa, przez co Europa (Zachodnia)
staje sie nie tylko postchrzescijaniska, ale i antychrzescijaniska. Natomiast na
najglebszym poziomie mozna dorobek naukowy Engelhardta widzie¢ jako droge
poszukiwania Boga, a nawet zaproszenie do odkrycia prawostawnego chrze-
$cijanistwa (por. s. 3). Dla wlasciwego zorientowania si¢ w bogatym pisarstwie
Engelhardta warto siegna¢ do obszernego wstepu do tego opracowania autor-
stwa T.J. Bole’a, ktéry z uwaga przedstawia ewolucje jego mysli i przekonan
(s. VII-XV). Osobiste doswiadczenie wiary i przejscie na prawoslawie sprawito,
ze Engelhardt doszed! do przekonania, ze ,Swiecka bioetyka ogranicza si¢ do
tego, co ogdlny swiecki rozum rozpoznaje jako autorytatywne, wskutek czego
jest bardzo ograniczona [...] podczas gdy chrzescijariska bioetyka nie wyrasta
z ludzkiego rozumu, ale z przykazania Bozego” (s. 2).

Na temat tego zeswiecczenia obecnej kultury zachodnioeuropejskiej szcze-
golnie interesujace sa rozwazania C. Delkeskamp-Hayes, ktéra ttumaczy, jak
wizja Engelhardta z Podstaw bioetyki i Podstaw bioetyki chrzescijariskiej jest
w istocie komplementarna, jakkolwiek z wyraznym akcentem na te drugg prace
jako wazniejsza. Swiecka wizja $wiata i czlowieka nie jest w stanie da¢ zadowa-
lajacego modelu etyki, ktéra odpowiadataby na podstawowe pytania moralne.
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Obie wizje — $wiecka i chrzescijanska — sa ,,dwiema stronami jednej monety”
(s. 29). Engelhardt wielokrotnie wskazuje na ulomno$¢ rozumienia cztowieka
i jego moralnych pytan, gdy wykluczy si¢ wymiar transcendentny jego zycia,
usuwajac Boga z ludzkiego horyzontu (z czym polemizuje np. S. Wear na
s. 247-259). Stad, jak podkresla K.W. Wildes, dla zrozumienia catosci wizji
etycznej Teksanczyka nie wystarczy zapoznac si¢ z najbardziej znanym opra-
cowaniem The Foundations of Bioethics, ale konieczna jest lektura p6zniejszego
The Foundations of Christian Bioethics. Dopiero wtedy dostrzeze sie racje dla
uznania chrzescijaniskiego zakorzenienia Zycia moralnego, a zarazem powody
zmiany jego pogladéw (np. co do aborcji, ktéra najpierw dopuszczal, a potem
zdecydowanie odrzucit — s. 101). Szerzej o pewnych aspektach rozumienia zta
aborcji, takze w relacji do nauki Jana Pawta Il w Evangelium vitae, pisze C. Tol-
lefsen (s. 165-179). Zarazem trzeba pamietad, ze wedlug G. McKenny, obok
niejako zwyczajnego dla etyki argumentowania filozoficznego, wizja chrze-
$cijariska w duchu wschodnim oznacza — widoczng u Engelhardta — zmiane
stylu i sposobu argumentacji filozoficznej na rzecz odwotan do duchowosci,
a nawet do stylu kaznodziejskiego. Albowiem ,rozum dyskursywny jest nie-
zdolny rozwiaza¢ kontrowersji miedzy réznymi perspektywami moralnymi’,
dla uporzadkowania débr i zasad etycznych konieczna jest ,transcendentalna
prawda moralna” (s. 112). Ujecie tematyki bioetycznej jako rzeczywistosci
motywowanej wiarg chrze$cijaiiska sprawia ponadto, ze dziatlania medyczne
nabieraja nowego, wyzszego znaczenia, skoro sa wlaczone w kult chrzescijan-
ski (s. 283). Jednakze np. G. Trotter krytycznie odnosi si¢ do tego podziatu
na ,bioetyke dyskursywng” powstala w kontekscie ,$wieckiego humanizmu”
i ,sektarianska bioetyke chrzescijanska’, ktéra swoje korzenie ma w tradycji
prawostawnej pierwotnego Ko$ciota (s. 203-227).

Recenzowany tom podejmuje takze wysilek ukazania koncepcji etycznej
Engelhardta w relacji do wizji etycznych (bioetycznych) innych teologéw i mora-
listéw chrzescijanskich, jak np. bardzo znanego katolickiego moralisty Germaina
Griseza (M.C. Kaveny na s. 135-163) czy jako prébe odczytania analizowanej
koncepcji w sensie jej uzytecznosci dla chrzescijan anabaptystéw (EJ. Fransen
na s. 181-201). Wyraznie krytyczne podejscie do wizji Engelhardta przedstawia
J. Boyle (s. 229-245). Ttumaczy on, ze debaty etyczne i rozbieznos$ci zdan w oce-
nie etycznej maja znaczenie i stuza lepszemu rozpoznaniu ztozonosci ludzkich
wyboréw i catego zycia. Stad szczegdlnie krytyczne podejicie Engelhardta do
roli rozumu i tradycji prawa naturalnego sprawia, Ze jego rozwiazania etyczne
sa ,systematycznie antyracjonalistyczne i nieuwersalistyczne” (s. 231). Boyle jest
zdania — wbrew tezom Engelhardta — ze przekonanie o mozliwosci poznania
woli Bozej dla zycia ludzkiego za pomoca wspdlnego wszystkim rozumu, daje
czlowiekowi podobna Zyciowa pewno$¢ i bezpieczenstwo, jak to, ktére zdobywa
»Swiety wyznawca ortodoksyjnego chrzescijanstwa” (s. 244).
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Na koniec tego zbioru interesujacych, czesto krytycznych studiéw nad
koncepcja bioetyczng Engelhardta, zabiera glos on sam, odnoszac sie tak do
stéw uznania, jak i — zwlaszcza — opinii krytycznych (s. 285-315). Tym samym
cale opracowanie nabiera charakteru zywej dyskusji. Englehardt potwierdza
tu swoje przekonania i wyrazone w réznych publikacjach zasady podstawowe
i oceny etyczne rozmaitych zagadnien szczegétowych, niekiedy je ttumaczac,
a niekiedy korygujac opinie swoich czytelnikéw i rozméwcéw. Potwierdza tez
swoje krytyczne odniesienie do protestantyzmu, ktérego gtéwny problem po-
lega na przyjeciu blednej eklezjologii, gdy uznano, ze ,mozna zacza¢ od nowa
Koscioét apostolski w XVI wieku [...] na bazie samej Biblii, a bez ciaglosci z wi-
dzialnym Ko$ciolem, ktoéry jest w jednosci z Kosciolem Apostoléw” (s. 300).
Z calym przekonaniem potwierdza swoja zywa wiare chrzescijanska, gdy pisze
w ostatnich stowach swego tekstu, ze ,przestanie chrzescijanskie skierowane
jest tak do uczonych, jak i do nieuczonych. Jest Osobowe. Na koniec wazne
jest, ze chodzi tu nie o to, co ktos wie, ale Kogo zna: Tréjce, do ktérej wszyscy
maja dostep przez pokute, wlasciwy kult i wlasciwg wiare” (s. 311).

At the Roots of Christian Bioethics potwierdza, ze bogate piSmiennictwo
Engelhardta jest godne uwaznej lektury nie tylko z racji swej wartosci mery-
torycznej, ale roéwniez i z tego powodu, ze jest — zwlaszcza po jego konwers;ji
na prawoslawie — rzadkim przykladem wyktadu etyki chrzescijaniskiej na bazie
jej ortodoksyjnej tradycji czy ,tradycyjnym chrzescijanstwem pierwotnego
Kosciola” — jak sam Engelhardt to nazywa (s. 182-183). Nawet jesli pewne jego
wizje i przekonania pozostaja dla wielu kontrowersyjne, wszyscy uznaja wielki
dorobek i zaangazowanie profesora z Rice University, ktérego nie mozna zlek-
cewazyc. Jest to bowiem cenny material do debaty a nawet sporu, co zawsze
pozwala lepiej i wszechstronniej zrozumie¢ zawilo$¢ czy wieloaspektowosc¢
ludzkich wyboréw moralnych, szczegélnie w sferze bioetycznej. Recenzowa-
ny zbidr kilkunastu studiéw nad chrzescijaniska (prawoslawna) wizja bioetyki
lekarza i filozofa z Teksasu z pewnoscia pomoze w takim poszukiwaniu.

Ekumenizm nieustajgcym imperatywem

Paul Avis, Reshaping Ecumenical Theology: The Church Made Whole?, London-New
York: T&T Clark 2010, ss. X+209.

Paul Avis to znany anglikanski teolog, profesor na University of Exeter,
uznany pisarz z zakresu teologii systematycznej, a zwlaszcza ekumenicznej
i praktycznej. W 2004 r. zalozyl poczytne migdzynarodowe czasopismo ,Ec-
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clesiology’, ktérego do dzisiaj jest gléwnym redaktorem. Wsérdd jego wczesniej
opublikowanych prac warto przywotaé: Gore: Construction and Conflict
(Worthing: Churchman 1988), God and the Creative Imagination: Metaphor,
Symbol and Myth in Religion and Theology (London: Routledge 1999), Angli-
canism and the Christian Church: Theological Resources in Historical Perspec-
tive (Edinburgh: T&T Clark 1989), The Identity of Anglicanism: Essentials of
Anglican Ecclesiology (London—New York: T&T Clark 2007). Jest duchownym
anglikanskim, ktéry za wyjatkowe zaangazowanie ko$cielne i ekumeniczne
zostal uhonorowany tzw. kapelania krélewska. W latach 1998-2011 byt se-
kretarzem generalnym Council of Christian Unity, bardzo waznej instytucji
w Church of England, zajmujacej si¢ ekumenizmem.

Poszczegblne partie Reshaping Ecumenical Theology pierwotnie mialy
czesto charakter referatow czy wykladow, zwykle przedstawianych w réznych
gremiach miedzynarodowych. To potwierdza, ze tematyka ekumeniczna od
dawna jest Avisowi bliska i dobrze znana, czemu daje wyraz nie tylko przez
swoje publikacje, ale réwniez angazujac si¢ w debaty i studia z tym zwigzane.
Majac takie doswiadczenie, juz na poczatku recenzowanej ksiazki wyraza prze-
konanie, ze ,ruch ekumeniczny dojrzal do reformy i odnowy’, tak jak i teologia
ekumeniczna (s. VII). Wielka réznorodnos¢ (teologii, duchowosci, kultu itp.)
w $wiecie chrzescijanskim, coraz bardziej uswiadamiana takze dzigki ekume-
nizmowi, stawia nowe wyzwania. Zawsze jednak trzeba pyta¢, czy i kiedy réz-
norodnosc¢ (wielorako$¢) teologiczna badz kultyczna chrzescijanistwa staje sie
jego fragmentaryzacja i jak ja pogodzi¢ z jego jednoscia. O réznych aspektach
takiego zréznicowania chrze$cijanstwa pisze w rozdziale I (s. 1-20). Odnosi sie
zwlaszcza do zjawiska konfesyjnosci w $wiecie protestanckim, charakterystycz-
nego dla chrzescijanistwa poreformacyjnego, gdzie — jak sadzi — szczegélna
uwaga winna by¢ zwrdcona na pisma i teologie Karla Bartha, zreszta wyjatkowo
czesto cytowanego w calej pracy. Kosciél, wyznajacy wiare w Jezusa Chrystusa
i zarazem wyznajacy swoje grzechy, staje wobec nieuniknionego wezwania do
jednosci: ,Nie ma teologicznego, duchowego czy biblijnego usprawiedliwienia
dla istnienia wielosci Kosciotéw rzeczywiscie podzielonych miedzy soba” (cyt.
z K. Bartha, s. 108). Avis przywoluje w tym kontekscie rzeczywistos$¢ episkopatu
pytajac, w jakim stopniu jest on faktycznie w stuzbie jednosci, a w jakim stat
sie Zrédtem podziatu (por. s. 116-140).

Prof. Avis duzo uwagi poswieca aspektom metodologicznym ruchu i teo-
logii ekumenicznej. Podkresla, ze — jak zreszta cala teologia — teologia ekume-
niczna winna charakteryzowac sie czterema przymiotami: ma by¢ koherentna,
wiarygodna, krytyczna i twércza (s. 42-43). W tym duchu w ciekawy sposéb
prébuje odczytac etapy dialogu ekumenicznego na podstawie rozmaitych do-
kumentéw wypracowanych w ramach réznych dialogéw (s. 48-59). Waznym
pojeciem, ktére dopiero dojrzewa w kontekscie ekumenicznych dyskusji teolo-
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gicznych, jest recepcja. Avis ttumaczy jej znaczenie, ze wskazaniem, ze jej po-
chodzenie nalezy widzie¢ w eklezjologii katolickiej zwlaszcza od Vaticanum II
czy nauczania wyrazonego w Katechizmie Kosciola Katolickiego. Zwraca uwa-
ge, ze np. anglikanizm pojmuje ja inaczej przez wprowadzenie w 1998 r. tzw.
otwartego procesu recepcji, co z kolei bylo efektem zgody na $§wiecenia kobiet
w Church of England (s. 81nn). Dojrzewajace coraz bardziej dowartosciowanie
podejscia hermeneutycznego w teologii chrzescijanskiej domaga sie glebszego
zrozumienia hermeneutyki jednosci. Jest to tym bardziej konieczne, Ze zadanie
ekumeniczne nie dotyczy zagadnient wybranych, ale raczej wszystkiego, czemu
wyraz daje wiara chrzescijaniska, by ,uczyni¢ bardziej widzialng w $wiecie trwa-
Iq jednos¢ Ciata Chrystusa” (s. 76). Widac tu, jak Avis w swoich rozwazaniach
jest precyzyjny i dojrzaly teologicznie, np. wtedy, gdy kompetentnie ttumaczy
zasadnicze pojecia teologiczne, jak eklezjologia czy komunia (por. s. 142-154).

Za szczegoblnie interesujacy i inspirujacy trzeba uznac¢ ten fragment Re-
shaping Ecumenical Theology, w ktérym autor w etyce dostrzega nowe zain-
teresowanie ekumenizmu (por. s. 158-184). U Zrddel tego zjawiska wydaje sie
szeroka wspolczesna debata, ukazujaca bardzo rozbiezne etyczne oceny ludzkiej
seksualnos$ci, widoczne w réznych wspélnotach chrzescijanskich. Rodzi to
z kolei podstawowe pytanie o znaczenie etyki (moralnosci) dla komunii ko-
$cielnej i ekumenicznej drogi do pojednania chrzescijan. Tym bardziej ze — jak
przypomina — zar6wno Akwinata, jak i Barth nalegaja na jedno$¢ dogmatyki
i etyki, nie moze wiec jej zabrakna¢ na polu eklezjologii. Avis widzi w etyce
wprost ,nowa granice w ekumenizmie” (por. s. 162-166). Dialog ekumeniczny
na tematy etyczne, jako zjawisko niemal zupelnie nowe, a zarazem szczegdlnie
godne uwagi, znalazl swdj najbardziej dojrzaly wyraz w dialogu anglikansko-
-katolickim we wspdlnym o$wiadczeniu Life in Christ: Morals, Communion
and the Church (ARCIC, 1994). Avis dostrzega znaczenie tego dokumentu, ale
zarazem oczekuje kolejnych opracowan tego typu, ktére zostang wypracowane
w innych dialogach ekumenicznych. Jako podstawowe kryterium metodolo-
giczne co do kwestii etyki i jedno$ci nalezy przyja¢ ujecie chrystocentryczne,
gdyz to w Chrystusie ostatecznie objawia sie Boza natura i Boza wola. Wie-
lokrotnie cytowany w pracy Stanley Hauerwas pisze, ze by¢ chrzescijaninem
oznacza nada¢ swej osobie i calemu zyciu ksztalt zgodny z Bozym dzietem
objawionym w Jezusie Chrystusie. Stowa i czyny Jezusa winny wiec by¢ dla
chrzescijanina podstawowym i ostatecznym kryterium zycia moralnego (por.
s. 172). Co wcale nie bedzie latwe, gdy spojrzy sie na realia wspélczesnej
sytuacji w réznych wspélnotach chrzescijanskich i zréznicowany kontekst
kulturowy. Jako szczegélnie warta lektury w tym kontekscie Avis wspomina nie-
dawna publikacje wiodacego teologa moralisty anglikaniskiego O. O’'Donovana
pt. A Conversation Waiting to Begin: The Churches and the Gay Controversy
(London: SCM Press 2009; w USA wydana wczes$niej jako Church in Crisis:
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The Gay Controversy and the Anglican Communion, Eugene: Cascade Books
2008), ktéry domaga sie w takich dyskusjach zawsze ,powaznego teologicz-
nego odniesienia do Pisma Swietego i tradycji” (s. 181). Warto tez doda¢, jak
bardzo Avisowi zalezy, by calego przedsiewziecia ekumenicznego nie traktowac
teoretycznie, ale raczej jako podstawowa misje Kosciola — misja bowiem jest
wpisana w sedno chrzescijanstwa i ekumenizm ma z tego wyrastac¢ i temu
stuzy¢, co unaocznia szczegélnie Ewangelia $w. Jana (por. np. s. 189-194 i 23-
24). W tym zwiazku ekumenizmu i misji Avis widzi szczegdlnie wazne nowe
aspekty wizji eklezjologiczne;j.

Nawet jesli mozna odnie$¢ wrazenie, ze tytul ksiazki za duzo obiecuje,
Reshaping Ecumenical Theology to dojrzala praca, ktéra bedzie pozyteczna
lektura nie tylko dla zainteresowanych ekumenizmem, ale w ogdle teologia
chrzescijanska w jej roznych tradycjach (w czym pomoca zawsze jest indeks
— por. s. 207-209). Jest to opracowanie tym cenniejsze, ze wyrosto z angli-
kanskiego kontekstu, stosunkowo mato znanego na gruncie polskim, a nawet
europejskim. Warto réwniez dostrzec w tekscie liczne i czesto rozbudowane
przypisy, ktére potwierdzaja wyjatkowe zorientowanie autora w literaturze
teologicznej i filozoficznej, a zarazem np. jego otwarto$¢ na sugestie pocho-
dzace spoza anglikanizmu. Ksigzka jednoznacznie potwierdza, ze Paul Avis jest
pisarzem i dzialaczem ekumenicznym zawsze godnym zainteresowania, ktéry
wytrwale przypomina, Ze ,naszym podstawowym obowiazkiem w stosunku do
braci chrzescijan jest osiagniecie z nimi komunii” (s. 142).

Spojrzenie historyczne na XX-wieczna
teologie moralna

James F. Keenan, A History of Catholic Moral Theology in the Twentieth Century:
From Confessing Sins to Liberating Consciences, London-New York: Continuum
2010, ss. VIII+248.

Jezuita James Keenan, od wielu lat zwiazany z Boston College, nalezy do
znanych amerykanskich teologéw moralistéw i bioetykéw. Jest m.in. cztonkiem
zarzadu Catholic Theological Society of America oraz Society of Christian
Ethics. Wydaje interesujaca serie studiéw teologicznomoralnych pt. Moral
Traditions na Georgetown University. Od lat swoiscie dokumentuje rozwdj
teologii moralnej, zwlaszcza amerykanskiej, przygotowujac obszerna rubryke
w kwartalniku ,Theological Studies” Warto wspomnie¢, ze to Keenan byt ini-
cjatorem i gtéwnym organizatorem dwdch $§wiatowych konferencji katolickich
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teologéw moralistéw w Padwie (2006) i w Trydencie (2010). Wydal w zwigzku
z tym dwa obszerne zbiory pokonferencyjne: Catholic Theological Ethics in the
World Church: The Plenary Papers from the First Cross-cultural Conference
on Catholic Theological Ethics (London—New York: Continuum 2007) oraz
Catholic Theological Ethics, Past, Present and Future: The Trento Conference
(Maryknoll: Orbis 2011). Warto takze wspomnie¢ jego Moral Wisdom: Lessons
and Texts from the Catholic Tradition (Lanham: Rowman & Littlefield 2004)
oraz Ethics of the Word: Voices in the Catholic Church Today (Lanham: Row-
man & Littlefield 2010).

Recenzowana tu ksigzka Keenana jest szczegélowym studium nad hi-
storycznym rozwojem katolickiej teologii moralnej w XX wieku, w zasadzie
ograniczonym do teologii moralnej fundamentalnej. Autor pomija wiec za-
gadnienia i publikacje z zakresu problematyki szczegétowej (ktéra sam woli
nazywac ,etyka stosowang”), jak etyka spoteczna, medyczna, seksualna itd.
(s. VII). Cho¢ kontrowersyjny w pogladach na pewne kwestie moralne (jak
ocena moralna homoseksualizmu), Keenan zastuguje na uznanie za systema-
tyczny wysitek analizowania i przyblizania czytelnikowi trendéw i przemian
w teologii moralnej szczegdlnie w XX wieku, o czym zreszta pisze od lat przede
wszystkim na tamach , Theological Studies” Stusznie, ze dla pelnej dokumenta-
¢ji nie pomija autoréw i publikacji bardziej czy mniej kontestujacych oficjalne
nauczanie Kosciota, jak C. Curran (por. np. s. 99-101), R. McCormick, J. Fuchs
czy M. Vidal. Keenan, jak sie przyjelo, nazywa ich rewizjonistami i nie ukrywa
swojej dla nich sympatii. Do tego grona — jak pisze — ,twérczych i odwaznych
teologéw” siebie tez wydaje sie zalicza¢. Co jednak nie umniejsza wartosci
omawianej tu ksigzki.

Odnoszac sie¢ do wspolczesnej dyskusji terminologicznej, wbrew pogla-
dom niektdérych glosnych moralistéw (jak J.A. Gallagher, N. Rigali, M. Vidal),
Keenan jest zdania, ze nie nalezy rezygnowac z terminu ,teologia moralna”
Teologia moralna, kiedy$ czy obecnie, jest tym samym teologicznym ,wysitkiem
Kosciota”, by wszechstronnie uja¢ i ukaza¢ moralna odpowiedz na wezwanie
Chrystusa. Jej metoda moze ulega¢ modyfikacji, ale to nie zmienia jej natury,
ktéra trwa od listow $§w. Pawla do najbardziej wspélczesnych wypowiedzi na
tematy moralne. Chodzi o to, by opisa¢, jak wedlug Kosciota ma zy¢ uczen
Chrystusa. Keenan wyraza przekonanie, ze XX wiek byt §wiadkiem, jak teolo-
gia moralna z ,ustalonej nauki o ludzkim dzialaniu” stala sie ,przewodnikiem
osobistego i wspdlnotowego rozwoju dla kierujacych sie sumieniem uczniow
Chrystusa” (s. 7).

Przypomina i do$¢ obszernie omawia liczne podreczniki z poczatku XX
wieku, ktére byly powszechnie uzywane az do lat 60. (J. Mausbach, A. Tanqu-
erey, J.-P. Gury, A. Lehmkuhl, E. Genicot, H. Noldin, J. Aertnys, D. Priimmer,
B. Merkelbach). Ponadto, z racji amerykanskiego kontekstu, szerzej prezentuje
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trzy, w tamtym czasie najbardziej popularne i wielokrotnie wydawane pod-
reczniki anglojezyczne: T. Slater — A Manual of Moral Theology for English-
-speaking Countries (1 wyd. London: Benziger Brothers 1906, 5 wyd. 1931);
H. Davis — Moral and Pastoral Theology: A Summary (1 wyd. London: Sheed
and Ward 1934, 7 wyd. 1958); H. Jone — Moral Theology (wyd. niem. 1929,
1 wyd. ang. 1945, 18 wyd. 1963). Byly one powszechnie uzywane w amerykan-
skich seminariach i na wydziatach teologii USA (s. 9-34).

Keenan przypomina, ze pierwsze inspiracje odnowy teologii moralnej
dat belgijski benedyktyn Joseph (Odon) Lottin, ktéry duzo pisal o psychologii
i moralnosci, a szczegdlnie mocno uwzglednial kontekst historyczny w rozwo-
ju teologii moralnej (s. 35-58). Z kolei akcent na odnowe w duchu biblijnym
i chrystocentrycznym uwidocznit si¢ zwlaszcza w u F. Tillmanna w Die Idee
der Nachfolge Christi (1933) oraz u G. Gillemana, ktérego praca doktorska
opublikowana w 1952 r. przez jego promotora jako Le primat de la charité
uwazana jest przez niektérych za najwazniejsze studium z teologii moralnej
wydane w XX wieku. Przez kilkadziesiat lat Gilleman uczy! potem w semina-
rium w Indiach i niemal catkowicie zapomniany zmarl w Kalkucie w 2002 r.,
majac 92 lata (s. 59-82).

Szczegdlnie duzo uwagi Keenan poswieca B. Hiringowi i jego Das Ge-
setz Christi z 1954 r. (s. 83-98), o czym pisze z wyjatkowym (zrozumialym)
uznaniem. Przy okazji sam wspomina swoje studia w Rzymie, gdy to czytal
i stuchat wykltadéw Haringa, podkresla jego wplyw na Vaticanum II, zwlaszcza
na konstytucje Gaudium et spes, zaznaczajac, ze niektoérzy widzieli w Harin-
gu niemal ,o0jca” tej soborowej konstytucji (s. 96). We wspolczesnej teologii
Keenan dostrzega zwlaszcza dwie prace inspirowane przez Héringa: C. Currana
The Catholic Moral Tradition Today: A Synthesis (1999) i M. Vidala Neuva
moral fundamenal: El hogar teolégico de la ética (2000). Obie dos¢ obszernie
omawia i bardzo chwali (s. 101-104;).

Wsréd tzw. neomanualistow Keenan wymienia zwlaszcza Amerykanéw
J. Forda i G. Kelly’ego, oceniajac ich prace jako wartosciowe, ale tradycyjne
i malo twoércze (s. 115-120). W tym kontekscie, piszac o Humanae vitae, Kee-
nan widzi w niej przyklad odrzucenia przez Ko$ciél ,innowacyjnego podejscia
rewizjonistow” i ,pierwsza, znaczaca papieska aprobate dla uje¢ neopodreczni-
kowych po Vaticanum II” (s. 123). Za nowszy przykiad neopodrecznika Keenan
uznaje trzytomowe dzieto The Way of the Lord Jesus G. Griseza (1983-1997).
Cho¢ dostrzega pewne pozytywne aspekty encykliki Veritatis splendor, to
takze ona jest dla niego przykladem wspoélczesnego neomanualizmu (s. 128).
Podkresla gtéwnie jej krytyczne przyjecie przez tych teologéw moralistow
(rewizjonistow), ktorzy widzieli w niej ,zafalszowanie” i ,karykature” swoich
pogladéw (s. 128-134).
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Sposréd innych autoréw Keenan wyrdznia nowe pokolenie moralistow,
ktérzy nie wyszli ze szkoét rzymskich, ale z innych $rodowisk i od innych na-
uczycieli — np. M. Farley (od protestanta J. Gustafsona), D. Mieth i A. Autiero
(od A. Auera), L.S. Cahill (od Gustafsona i R. McCormicka). Nowego ducha
dal wszystkim zwlaszcza jezuita J. Fuchs, a wéréd jego uczniéw wymienia np.
K. Demmera i B. Schiillera. Wspomina tez takich moralistéw, jak J. Janssens
(Leuven), E. Chiavacci (Wlochy), K. Kelly (Anglia), E. McDonagh (Irlandia),
szczegolnie zwracajac uwage na ich krytyczne odniesienie do Humanae vitae
(s. 142-146). Keenan dostrzega tez nowe, dwudziestowieczne spojrzenie na
kazuistyke, czego przykladem jest The Abuse of Casuistry: A History of Moral
Reasoning A. Jonsena i S. Toulmina z 1988 r. (s. 159-162).

W kolejnej czesci swojego studium Keenan odkrywa nowe podstawy an-
tropologii teologicznej (s. 173-196). ,Historycystyczny” (a wigec pozytywny,
uwzgledniajacy kontekst czasu i sytuacji) rozwoj refleksji teologicznomoralnej
w ostatnich dziesiecioleciach spowodowany byl zwlaszcza przez Humanae
vitae, a nastepnie Veritatis splendor. Dotyczylo to szczegdlnie rozumienia
prawa naturalnego, gdzie wedlug Keenana istnieje konieczno$¢ uwzgledniania
historycznego i egzystencjalnego kontekstu zycia czlowieka. Natura ludzka
jest ,zlozonym i rozwijajacym sie systemem, ktérego celowos¢, rozwdj i spo-
soby wspoélzaleznosci ludzka refleksja poznaje jedynie cze$ciowo — chociaz
nie arbitralnie” (s. 175). Teologowie rewizjonisci, opowiadajacy sie za takim
»dynamicznym” rozumieniem natury, zarzucaja Magisterium wizje klasycy-
styczng, ktéra nie odpowiada wspoélczesnemu rozwojowi refleksji naukowej
i filozoficznej. W tym kontekscie doszto do rozwoju idei etyki autonomicznej,
ktérej poczatki dal A. Auer. Tutaj ponownie Keenan przytacza opinie teologéw
rewizjonistycznych, zarzucajacych encyklice Veritatis splendor btedne odczy-
tanie ich pogladéw co do opcji fundamentalnej, czynéw wewnetrzne ztych czy
prawa naturalnego (np. s. 188). Nowe, historycznie uwarunkowane pojmowanie
prawa naturalnego i calej antropologii powala wedlug Keenana na dalszy, twor-
czy rozwoj etyki chrzescijanskiej np. w kierunku etyki feministycznej (czego
przyklad daje C.L.H. Traina w Feminist Ethics and Natural Law z 1999 r.).

Na koniec (s. 197nn) Keenan przypomina rozwéj mysli spolecznej we
wspolczesnej teologii moralnej, zwlaszcza problemu cierpienia, niesprawiedli-
wosci i solidarnosci (E. Chiavacci, M. Vidal, E. McDonagh, K. Kelly, B. Hoose,
L. Hogan, R. Gascoigne), uwzgledniajac kontekst globalny. Szczegélne miejsce
znalazlo to w potudniowoamerykanskiej teologii wyzwolenia (G. Gutiérrez,
L. Boff, J. Sobrino, F. Moreno Rejon, T. Mifsud, E. Bonnin). W kontekscie
rozprzestrzeniania sie choroby AIDS Keenan zauwaza afrykanskie préby
ukazania chrzescijanskiej wizji zycia moralnego (np. M.R. Afan, E. Mveng,
J.-M. Ela, ].M. Waliggo, L. Magesa). Powstaje tez literatura etyczna na kon-
tynencie azjatyckim, zwlaszcza w Indiach i na Filipinach (S. Arokiasamy,
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C. Campos, J. Chathanatt, A. Brazal, F. Gomez). Autorzy ci wyjatkowo mocno
wychodza z kontekstu lokalnego, gdzie cierpienia i niesprawiedliwosci gteboko
doswiadczaja cale spoteczenstwa i narody. Odwolujac sie do osobistego zaan-
gazowania w §wiatowe konferencje teologéw moralistow, Keenan podkresla
potrzebe studiéw miedzykulturowych i globalnych, co juz znajduje pewien
odzew zwlaszcza u mlodszych moralistow.

Wedlug moralisty z Bostonu wszystkich autoréw mozna najogoélniej po-
dzieli¢ na ,klasycystow” i ,historycystow” To rozréznienie pozwala mu po-
chwali¢ tych drugich — w gronie ktérych widzi siebie czy swoich kolegéw
rewizjonistow — jako rzeczywiscie uwzgledniajacych kontekst, okolicznosci sy-
tuacyjne, zmieniajacy si¢ §wiat itp. Jak pisze, pozwala im to odwazniej i bardziej
tworczo mysle¢, doceniajac wartosci i ludzkie wybory. Klasycysci natomiast
mysla tradycyjnie, nie sta¢ ich na argumentacje dedukcyjng, zwykle odwotuja
sie do prawdy itp. Chociaz niekiedy pisze z uznaniem o Janie Pawle II, jego
wyczuciu i akcentowaniu solidarnosci w zyciu spotecznym, o jego koncepcji
»Swietosci zycia’, Keenan umieszcza go wsrdd klasycystéw odrzucajacych $wie-
cenia kobiet (s. 114), a zarzuca mu, ze oglaszajac normy moralne, wymagal
»pelnej uleglosci przestrzegania ze strony sumienia kazdego czlowieka” (s. 86).

Mimo uwag krytycznych trzeba uznac¢ A History of Catholic Moral Theology
in the Twentieth Century za pozyteczne opracowanie, pozwalajace zorientowac
sie w bogactwie XX-wiecznej literatury teologicznomoralnej i r6znych nurtach.
Keenan ma tu niewatpliwie wyjatkowe rozeznanie i jest bardzo pracowity,
o czym $wiadcza réwniez liczne i bogate przypisy. Chociaz, jak wskazano, jego
interpretacja i ocena niektérych autoréw i trendéw w teologii moralnej budzi
zastrzezenia, a czasem jest wyraznie tendencyjna czy upraszczajaca, ksigzka ta
jest cennym Zrédlem informacji o przemianach w nowszej katolickiej teologii
moralnej. Autor nie ustrzegl sie pewnych niescislosci: I swiatowa konferencja
moralistow katolickich byla w 2006 r., a nie w 2004 (s. 87), natomiast encyklika
Centesimus annus ukazala si¢ w 1991 r., a nie w 1981. Poza tym, mimo oczy-
wistej bariery jezykowej, dziwi zupelny brak odniesien do autoréw i publikacji
z kregéw $rodkowoeuropejskich, tym bardziej ze niektérych Keenan zna i sam
zapraszal na §wiatowe konferencje do Padwy czy do Trydentu. W postowiu
Keenan wspomina jeszcze krétko o aspektach moralnych encyklik Benedykta
XVI, co oczywiscie dotyczy juz XXI wieku (s. 241-242) oraz podaje pomocny
indeks (s. 243-2438). Jakkolwiek trzeba uzna¢ A History of Catholic Moral The-
ology in the Twentieth Century: From Confessing Sins to Liberating Consciences
za opracowanie, do ktérego beda musieli odnosi¢ sie wszyscy, badajacy rozwoj
katolickiej nauki moralnej w kontekscie jej przed- i posoborowych przemian.
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Mennonickiego Yodera warto czytac

The New Yoder, red. P. Dula, C.K. Huebner, Eugene: Cascade Books 2010, ss. XIX+338.

John Howard Yoder (+1997), mennonicki teolog i etyk z USA pochodzenia
szwajcarskiego, autor slynnej i do dzisiaj studiowanej ksiazki pt. The Politics of
Jesus: Vicit Agnus Noster (1972), nie przestaje interesowac, a nawet intrygowac
dzisiejszych czytelnikéw. Szczegdlnie znany jako promotor idei chrzescijan-
skiego pacyfizmu, bywa na nowo odczytywany po latach, jak w przypadku
recenzowanego tu opracowania Nowy Yoder. ,Stary” Yoder postrzegany byl
w perspektywie takich autordéw, jak E. Troeltsch, W. Rauschenbusch i bra-
cia Niebuhrowie, gdzie gléwny spér mial charakter teologiczny i rozstrzygat
sie miedzy zwolennikami formulowania spolecznych implikacji etyki chrze-
Scijanskiej z przestanek teologicznych, a tymi, ktérzy to odrzucali. W takim
ujeciu Yoderowska koncepcja pacyfistyczna jawita sie dla wielu jako ,nieod-
powiedzialny ideal sekciarski’, ktéry ma sie nijak do skomplikowanego $wiata
wspolczesnej polityki czy relacji migdzynarodowych. Taki Yoder byl dotad
analizowany gléwnie przez samych mennonitéw (poza nielicznymi wyjatkami,
jak np. S. Hauerwas), a do tego jego wizja miala by¢ zbyt ograniczona, dotyczac
jedynie kwestii wojny i pokoju. Z kolei ,nowy” Yoder jawi sie bardziej nie tyle
jako mysliciel tradycyjny, wasko chrzescijanski i teologiczny (jak byto dotad),
ile jako odwazny pisarz i mysliciel, kwestionujacy definicje i tezy wcze$niejsze,
ktérego mysl wchodzi w dialog na przyklad z mysla postnowoczesna. Stad w tej
perspektywie odnosi si¢ go do autoréw radykalnych réznej proweniencji, ktérzy
doprowadzili we wspoélczesnej mysli do zametu, jak F. Nietzsche, M. Foucault,
J. Derrida, T. Adorno, M. Horkheimer itp.

Peter Dula i Chris K. Huebner, redaktorzy recenzowanego opracowania, sa
teologami mennonickimi, zwiazanymi, odpowiednio, z Eastern Mennonite Uni-
versity w amerykanskim Harrisonburg, Virginia, oraz z Canadian Mennonite
University w kanadyjskim Winnipeg. Zawarte w The New Yoder teksty ukazaly
sie juz wczeéniej w réznych czasopismach i pracach zbiorowych, a redaktorzy
wlasnie po ich lekturze dostrzegli nowe podejscie do Yodera i postanowili
da¢ temu zbiorczy wyraz w tej ksigzce. Sam Huebner jest autorem jednego
z tekstow (s. 121-141), gdzie w kontekscie radykalnego u Yodera odrzucenia
przemocy i wojny odnosi sie do wspdlczesnego francuskiego teoretyka wojny
P. Virilio, z ktérego odczytaniem ,réznych tendencji logiki przemocy” Yoder
by sie zgodzit (s. 129). Argumentacja Virilio wydaje si¢ szczegdlnie pozyteczna,
gdy pisze, ze ,jesli wczorajsza wojna byla wojna totalitarng, gdzie elementami
dominujacymi byla ilo§¢, masa czy sita bomby atomowej’, to jutrzejsza wojna
bedzie ,globalitarna’; gdzie najwazniejsza bedzie ,bomba informacyjna” (s. 126).
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Recenzowany tom zawiera 15 esejow poswieconych réznym zagadnie-
niom, ktére usituja odnalez¢ i wykazaé wiecej niz teologiczne (chrzescijan-
skie) znaczenie bogatego dorobku pisarskiego Yodera, ktéry mozna i nalezy
odczytywac w sposéb ponadkonfesyjny i wcale niezwigzany wylacznie z wizja
pacyfistyczng. Jakkolwiek takze i tutaj temat pacyfizmu znajduje swoje miejsce,
dla przykladu — gdy N. Murphy pisze o zdecydowanej obronie tej idei, czemu
Yoder wielokrotnie dawal wyraz w swoich publikacjach. Murphy robi to jednak
w swoisty sposob, korzystajac z metod i terminologii filozofii nauki, odwotujac
sie zarazem do takich filozoféw nauki, jak T. Kuhn czy I. Lakatos (por. s. 42-69).

Poszczegélne eseje zbioru The New Yoder sytuuja samego Yodera, przez
ponad 20 lat wyktadajacego na katolickim University of Notre Dame, w relacji
do réznych pisarzy i autoréw. I tak np. G.W. Schlabach ustawia tego mennonic-
kiego teologa w relacji do $w. Augustyna (s. 18-41), P.C. Blum w Wyznaniach
bigdzgcego postmodernisty najpierw odnosi Yodera do M. Foucaulta (s. 90-
105), by nastepnie charakterystyczna Yoderowa cierpliwos¢ ukaza¢ w relacji do
Derridowej ametafizycznej ,différance” (s. 106-120). Niektére pomysty wydaja
sie zaskakujace, ale zarazem interesujace, pokazujac jak rozmaicie i w sposéb
swoiscie profetyczny mozna odczytywac po latach autora The Politics of Jesus.
A.E. Weaver przywoluje obecne u Yodera biblijne analizy zjawiska wygnania
z odniesieniem do misji Kosciota. Ustawia to nastepnie w kontekscie koncepcji
palestynisko-amerykanskiego krytyka E. Saida, gdzie wstrzasajacy charakter
wygnania (zwlaszcza Palestynczykéw) postrzegany jest jednoczesnie jako
rzeczywisto$¢ otwierajaca nowe mozliwosci poznawcze i moralne. Weaver
ostatecznie podkresla, jak wazna jest dobrze pojeta teologia prawego i sprawie-
dliwego zycia na ziemi w kontekscie relacji palestynisko-izraelskich, pokazujac
zarazem polityczne odczytanie teologicznych analiz Yodera (s. 142-165).

Interesujace, a nawet poruszajace — bo bardzo osobiste — sg refleksje
R. Colesa, ktéry przyznaje, ze nie nalezac do zadnego Kosciota sam widzi
jako dziwne swoje rozwazania w kontekscie pism Yodera o kos$cielnych out-
siderach i innos$ci Ko$ciota, a samo odwolywanie si¢ do Yodera jako teologa
tym dziwniejsze (s. 217). Nie bez osobistej wrazliwosci Coles pisze, ze Kosciét
powinien sie¢ wystrzegac apriorycznego osadzania ludzi spoza jako ztych. Przy-
znaje, ze potrzebny jest Kosciét jako ten, ktéry bedzie sie opieral ,krélestwom
i wladzom” i bedzie bronil stworzenie przed wspélczesnym balwochwalstwem
»wladzy, mamony, stawy i skutecznosci” Wierzacy zas sa ciagle na nowo wzy-
wani, by zyciem dawaé $wiadectwo przekonaniu, Ze ,przyszlo$¢ nalezy do
caritas” (s. 243).

Préby ukazania yoderowskiego ,spojrzenia na $wiat ze $miechem” do-
konuje J. Tran, czyniac to z perspektywy Dialektyki oswiecenia T. Adorno
i M. Horkheimera (s. 253-270). Pisali oni, ze dzisiejszy przemys! kulturalny
(rozrywkowy) ,nieustannym oszustwem pozbawia swoich konsumentéw tego,
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co im obiecuje’, a wskutek czego ,,pozostaje jedynie Smiech” (nie jako rados¢,
ale jako cyniczne, klamliwe szczescie). Pozostaje ,$miech, bo nie ma si¢ z czego
$miac¢” (s. 254). Chociaz sam Yoder pytanie o szczescie uwazal za niespecjalnie
pozyteczne, jego mocne akcentowanie nadziei wyrastajacej ze zmartwychwsta-
nia Chrystusa doprowadzi do tego, ze czlowiek bedzie si¢ szczerze i rados$nie
»$mial ze §wiatem” (s. 256). W swoim eseju Tran analizuje teologie nadziei
Yodera w kontekscie wizji demokracji J. Stouta, by pokaza¢, jak nadzieja na
pokéj w Swiecie, budowana na prawdzie o obecnosci w nim Boga, obu ich
prowadzi do ufnego i pelnego ,,dobrego $miechu” zycia na ziemi pomimo
klopotéw i trosk. Yoderowska nadzieja ,zawiera sie¢ bowiem w Jezusowym «juz
i jeszcze nie» zwyciestwie w taki sposdb, ze cierpliwos¢ staje sie najbardziej
decydujaca cnota Kosciota, a niecierpliwo$¢ jego najbardziej Smiertelna wada”
(s. 264). Chrzescijaniska nadzieje, ktéra ,,opiera sie jedynie na Bogu’, dostrzega
i akcentuje u Yodera réwniez J. Wiebe, odnoszac ja do teologii R. Williamsa,
do niedawna arcybiskupa Canterbury, ktéry pisze o ,szokujacym fakcie” spo-
tkania wierzacego z ukrzyzowanym i zmartwychwstalym Panem (s. 294-316).
Ewangeliczna teologia polityczna Yodera jest tu swoiscie uzupelniona przez
Williamsa o prawde, ze chrzescijanie czesto zawodza nie wypelniajac ,,polityki
Jezusa i ze inni cierpia przez nasze porazki” (s. 316).

Nie tylko tu wspomniane, ale i pozostate rozdzialy opracowania The New
Yoder sa inspirujaca proba poszerzajacego i jakby aktualizujacego spojrzenia
na teologie Johna Howarda Yodera. Chociaz niektdre teksty czasem sprawiaja
wrazenie, ze nadmiernie wykraczaja poza mysl wlasng mennonickiego teologa,
lektura recenzowanej ksiazki to z pewno$cia czas pozytecznie spedzony. A ze
do Yodera warto siegna¢, potwierdza i fakt, ze niedawno mtody polski teolog
T. Jé6zefowicz w warszawskiej Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej obronit
udana prace doktorsky, calosciowo odczytujaca koncepcje etyki politycznej
Yodera. Warto przy okazji przypomnie¢ polski epizod w zyciu Yodera, gdy
to wlasnie w ChAT przedstawil on w 1983 r. cykl wykladéw na temat histo-
rycznego ujecia non-violence (por. ].H. Yoder, Nonviolence — A Brief History:
The Warsaw Lectures, red. P. Martens, M. Porter, M. Werntz, Waco: Baylor
University Press 2010).
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Prawo naturalne dla prawnikéw

Jean Porter, Ministers of the Law: A Natural Law Theory of Legal Authority, Grand
Rapids—Cambridge: Eerdmans 2010, ss. XVI+368.

To dobrze, ze ostatnio ukazuje si¢ coraz wiecej opracowan dotyczacych
problematyki prawa naturalnego. Paradoksalnie, wobec czestego jego bardziej
czy mniej radykalnego negowania, zafalszowywania i pozbawiania charakte-
ru teologicznego, poglebia sie nowa refleksja nad jego rozumieniem, istota
czy znaczeniem dla zycia ludzkiego w rozmaitych obszarach indywidualnej
i wspolnotowej aktywnosci. Jean Porter, ktéra od ponad 20. lat jest profeso-
rem teologii moralnej na renomowanym, amerykanskim University of Notre
Dame, uchodzi za wyjatkowego znawce problematyki prawnonaturalnej. Juz
od studiéw i doktoratu na Yale University zajmuje sie zwlaszcza Arystotele-
sem i $w. Tomaszem z Akwinu, co pozwala jej z kompetencja uczestniczy¢ we
wspotczesnych debatach filozoficznych i teologicznych na ten temat. Opub-
likowala wczesniej m.in. Natural and Divine Law: Reclaiming the Tradition
for Christian Ethics (Ontario: Novalis Press — Grand Rapids: Eerdmans 1999)
oraz Nature as Reason: A Thomistic Theory of the Natural Law (Grand Rapids:
Eerdmans 2005). Recenzowana tu najnowsza publikacja J. Porter otrzymata
nagrode amerykanskiego Catholic Press Association za najlepsza ksigzke roku
2011. Powstata ona w ramach szerszego projektu studiéw nad jurysprudencja,
kierowanego przez znanego profesora J. Witte z Emory University w Atlancie,
a jej celem jest ukazanie i podkreslenie znaczenia prawa naturalnego dla teorii
prawniczej z mocnym akcentem na jego teologiczny wymiar.

W calej pracy dostrzega sie bardzo czeste odniesienia do klasykéw oma-
wianej problematyki, jak Arystoteles, Gracjan czy Akwinata, ale tez do najnow-
szych wypowiedzi i publikacji z zakresu jurysprudencji i samego lex naturalis
(R. Dworkin, H.L.A. Hart, N. MacCormick, J. Raz, J. Finnis, L. Fuller). Wielo-
krotnie praca ta podejmuje interesujace dyskusje z réznymi pogladami, a cho¢
gléwnie kierowana jest ona do czytelnika chrzes$cijaniskiego, Porter podkresla
tez swoje zainteresowanie teorig prawa w ogdle i niechrzescijanskimi jej au-
torami (s. XVI i 6).

Ministers of the Law z oczywistych powod6w bedzie pozyteczna zwlaszcza
dla prawnikéw i wykladowcow prawa, gdyz to tam potrzeba doglebnej zna-
jomosci prawa naturalnego. Prawo stanowione bowiem nie moze by¢ jedynie
wyrazem woli wigkszosci w duchu skrajnego pozytywizmu, ale winno wyrazac
podstawowe wartosci i prawdy, zawarte w naturze osoby ludzkiej, z przekona-
niem, ze prawo wieczne to ostatecznie ,racjonalny plan, przez ktéry Bog kieruje
$wiatem” (s. 58). Tego zrozumienia nie moze zabrakna¢ szczegodlnie tym, ktérzy
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reguluja zyciem spolecznym. Porter podkresla, ze istnieja ,przedracjonalne
normy (moralne), ktére wywodza sie z naturalnego zycia stworzenia” (s. 100).
Taka argumentacja podkresla wiec, Ze autorytet polityczny czy prawny opiera
sie na autorytecie naturalnym o charakterze moralnym. Autorka poswieca
dwa duze rozdzialy analizie i opisowi autorytetu w polityce (s. 143-220) oraz
w prawie (s. 221-290).

Porter jest swiadoma, ze w zyciu spolecznym, z racji jego zlozonosci,
niejednokrotnie nietatwo jest przelozy¢ normy prawa naturalnego na sformuto-
wania prawa stanowionego, czego $wiadomi byli takze autorzy sredniowieczni.
Zarazem jednak zycie polityczne, spoteczne, system prawny tej czy i innej spo-
tecznosci sa uzasadnione i wymagaja szacunku, o ile ,stuza celom naturalnym
i wyrazaja wewnetrzna dobro¢ naszej stworzonej natury” (s. 126). Znaczenie
jednostki — osoby ludzkiej — jest tak daleko idace, ze réwniez w wymiarze
miedzynarodowym warto$¢ i godno$¢ osoby ludzkiej stoi (powinna stac!) po-
wyzej i przed panstwem. Ma to chroni¢ czlowieka przed naduzyciami ze strony
panstwa i jego wladza (por. s. 318-351). W tym kontekscie cenne jest u Porter
dowarto$ciowanie ius cogens, czyli norm prawnych bezwzglednie zobowia-
zujacych, o ktérych pisze zwlaszcza w rozdziale V. Ttumaczy tam, jak takie
zasady moga by¢ wyprowadzane z prawa naturalnego, a nastepnie jak powinny
znalez¢ wyraz zwlaszcza na polu praw czlowieka i prawa miedzynarodowego.

Swoja obszerna praca Porter z pozytkiem wpisuje sie we wspotczesne
debaty na temat rozumienia i znaczenia prawa naturalnego, szczegélnie w ob-
szarze jurysprudencji, czemu poczatek i szczegdlna inspiracje data glosna
praca J. Finnisa Natural Law and Natural Rights z 1980 r. Porter wielokrotnie
eksponuje teologiczny charakter prawa naturalnego, a wiec jego pochodzenie
od Boga Stwércy, ktéry wpisal je w rozumna nature ludzka. Poniewaz cztowiek
jest istota z natury spoleczna, prawo naturalne jawi sie jako wiazace takze na
plaszczyznie zycia spotecznego, a nie tylko indywidualnego. Wedlug Porter
w praktyce spolecznej prawo naturalne bardziej szczegétowo moze by¢ po-
znane raczej poprzez analize konwencji i zwyczajow spotecznych, a nie przez
aprioryczne, teoretyczne formulowanie jego norm. Co jednak nie oznacza,
ze prawo naturalne nie daje podstaw do oceny moralnej pewnych zjawisk
czy trendéw spolecznych, co sama Porter czyni (np. gdy ocenia wspoétczesna
»wojne z terroryzmem” — s. 289-290 czy wspoélczesny kapitalizm — s. 300nn).
Jednakze trzeba zaznaczy¢, ze takie (nadmierne?) akcentowanie réznych kon-
wencji zycia spolecznego rodzi czasem niepokdj popadniecia w jakas forme
relatywizmu kulturowego.

Nalezy podkresli¢ swietne rozeznanie Porter w dawnej i wspdlczesnej
literaturze filozoficznej, teologicznej i prawniczej, jej kompetencje i umiejet-
no$¢ wyjasniania trudnych czy delikatnych zagadnien. Nawet jezeli jej rozumie-
nie prawa naturalnego rézni sie od szczegélnie waznej dzisiaj koncepcji tzw.
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nowego prawa naturalnego (J. Finnis, G. Grisez, R. George), a niektére tezy
Ministers of the Law budza watpliwosci czy domagaja sie wyjasnien, uwazna
lektura tego opracowania winna by¢ obowigzkowa tak dla teoretykéw i prak-
tykéw prawa, jak i filozoféw czy teologéw moralnych. Czytelnik z pewnoscia
doceni takze standardowo obecny w zachodnich publikacjach obszerny wykaz
literatury (s. 353-361), jak tez indeks osobowy i rzeczowy (s. 362-368), tym
bardziej ze w polskiej literaturze pojawiaja sie one nadal rzadko.

W obronie uniwersytetu

Jon Nixon, Higher Education and the Public Good: Imagining the University, Lon-
don—-New York: Continuum 2011, ss. XII+152.

Debata o ksztalcie szkolnictwa wyzszego wydaje si¢ jednym z wazniejszych
zagadnien, jakim wspdlczesne spoteczenstwo poswieca uwage. Uniwersytet,
ktéry przez wieki byl jedna z najwazniejszych instytucji zycia spotecznego,
staje obecnie wobec takich zagrozen, ktére moga naruszy¢ jego tozsamo$¢
i pozbawic¢ go istotnej roli spotecznej. Widziany jest coraz powszechniej jako
instytucja zobowiazana do radykalnego ,uzawodowienia’, do pelnej zaleznosci
od gospodarki i oczekiwan rynku. W ten spos6b uniwersytet przestaje by¢
szczegolna universitas magistrorum et scholarium, ktérej celem jest poszuki-
wanie prawdy, jej wspoélne zglebianie réwniez w wymiarze nadprzyrodzonym,
by raczej bardziej by¢, niz wiecej miec.

Wsrdd coraz liczniejszych publikacji poswieconych tej problematyce jest
i ta, niezbyt obszerna, ale wazna praca Jona Nixona, ktdry zreszta nie po raz
pierwszy podejmuje ten temat. Nixon, ostatnio zwiazany gléwnie z Instytu-
tem Edukacyjnym w Hongkongu, uczy od lat w Sheffield i Kopenhadze. Wy-
dal wczes$niej Towards the Virtuous University: The Moral Bases of Academic
Practice (London—New York: Routledge 2008) oraz wraz z B. Adamsonem
i F. Su redagowal The Reorientation of Higher Education: Challenging the East-
-West Dichotomy (Hong Kong: CERC University of Hong Kong/Springer 2013).
Wkrétce ukaze sie jego najnowsza ksiazka Hannah Arendt and the Politics of
Friendship, jak i wspélredagowana Academic Identities in Higher Education:
The Changing European Landscape (obie w wydawnictwie Bloomsbury). Ten
brytyjski naukowiec, od lat zaangazowany w edukacje zwlaszcza na poziomie
wyzszym, wydaje si¢ autorem szczegdlnie godnym uwagi dla zrozumienia
obecnej transformacji uniwersytetu. A to, o co mu specjalnie chodzi w tym
studium, to zachowanie, a nawet wzmocnienie przekonania, ze uniwersytet
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w wyjatkowy spos6b zastuguje na miano dobra publicznego w kazdym spo-
teczenstwie. I to nie tylko dlatego, ze szkolnictwo wyzsze samo w sobie jest
takim dobrem, ale i dlatego, ze wlasnie ono pozwala pytac i okresli¢ to dobro
(por. s. 1). To przekonanie jest tym bardziej godne uwagi, im bardziej niedawny
kryzys finansowy z lat 2007-2008 powaznie naruszy! ten wymiar moralnej
swiadomosci dzisiejszych spoleczenstw Zachodu.

W swoistym dla siebie ujeciu Nixon opisuje publiczny wymiar dobra
i samo spoteczenstwo w trzech kategoriach — jako spoleczne, obywatelskie
i kosmopolityczne. Nie unika tez moralnego wymiaru edukacji, przypominajac
zwlaszcza cenne dziedzictwo Sokratesa. W tym sensie uniwersytet winien nie
tylko przekazaé czlowiekowi okreslona wiedze, ale ma go zarazem nauczy¢,
jak z niej wlasciwie — moralnie — korzysta¢, a wiec ,jak dokonywac¢ ztozonych
wyboréw w zakresie wlasciwego uzywania i aplikacji tej wiedzy” (s. 26). W cen-
trum edukacji na poziomie wyzszym jest poszerzanie horyzontéw, rozwijanie
mysli i drég komunikacji miedzyludzkiej oraz coraz lepsze rozumienie tego, co
jeszcze nie jest zrozumiane. Na tej drodze, nie tylko intelektualnej, ale i moral-
nej, cztowiek ksztaltuje swoja coraz bardziej dojrzala osobowos¢ i jako osoba
w coraz pelniejszym wymiarze uczestniczy w zyciu i relacjach spolecznych.
Stad Nixon podkresdla, ze kazda edukacja powinna wiec by¢ rozumiana jako
moralnie sensowna (por. s. 29-34).

Oznacza to zarazem konieczno$¢ rozwijania i upowszechniania ,etyki oby-
watelskiego zaangazowania’, skoro czlowiek — podmiot edukacji — jako istota
spoleczna jest obywatelem, a wigc czlonkiem jakiej$ spotecznosci o ksztalcie
politycznym (czyli panistwa). Czlowiek jest nie tylko istota spoteczng z natury;,
ale ma naturalne inklinacje obywatelskie, stad publiczny charakter jego Zycia
i zaangazowania. Juz to ujawnia, dlaczego w kontekscie edukacji uniwersytet
ma z istoty charakter dobra publicznego (por. s. 36nn). Od etyki zaangazowa-
nia Nixon przechodzi z kolei do ,etyki gos$cinnoséci’, gdyz ,rozwéj czlowieka
jako obywatela polega na tym, by uczy¢ sie goscinnosci” (s. 47). Zakres tej
goscinnosci staje si¢ w istocie coraz szerszy, skoro wspdlczesny, zglobalizo-
wany $§wiat nie zna granic. Dalsza refleksja prowadzi Nixona do podkreslenia
wagi i owocnosci jeszcze innego ujecia etyki spolecznej w kontekscie edukacji
jako ,etyki zakorzenionego kosmopolityzmu”. Pojecie to Nixon zapozycza od
K.A. Appiaha i jego interesujacego studium Cosmopolitanism: Ethics in a World
of Strangers (New York: W.W. Norton 2006). Chodzi o zakorzenienie w tym,
co lokalne i wlasne, a co ma by¢ zawsze otwarte na to, co uniwersalne. Uni-
wersytet, jako spolecznos$¢ coraz bardziej zréznicowana i migdzynarodowa,
staje coraz wyrazniej przed zadaniem takiego ksztaltowania szczegélnie (ale
nie wylacznie) ludzi mtodych. Na nowo i dobrze rozumiany kosmopolityzm
nie zaklada braku (swojego) locus — miejsca. Przeciwnie, jak pisze Nixon, ,by¢
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obytym w $wiecie oznacza by¢ umiejscowionym — jako istota ludzka zyjaca
w historii — w $wiecie” (s. 65).

Na tle tego swego rodzaju wprowadzenia i opisu kontekstu Nixon przed-
stawia to tytulowe dobro czy dobra publiczne, ktére zawiera edukacja uni-
wersytecka. Mozna je okresli¢ jako dobra, ktére staja si¢ udzialem samych
0s6b uczestniczacych w szkolnictwie wyzszym, jak i calego spoteczenstwa,
ktére posrednio czy bezposrednio odnosi z tego korzys¢é. W istocie Nixon
w centrum tego dobra publicznego widzi samego czlowieka z jego — tak czy
inaczej rozumianym — dobrym Zyciem i jego zdolno$ciami jako owoc studiéw,
prowadzonych badan naukowych itp. (por s. 68-69). Ludzkie mozliwosci na-
lezy uznac za centralny aspekt edukacji uniwersyteckiej i jej istotny cel. To
dzieki temu studenci beda w stanie ujawnic¢ i wykorzysta¢ ,swoje zdolnosci
i osiagniecia, dary i talenty, porazki i rozczarowania i sprawic, ze zycie stanie
sie interesujace tak dla nich samych, jak i dla innych” (s. 83). Nieodzowne
jest tu osiagniecie roztropnosci, czyli madrosci praktycznej, ktéra pozwala
czlowiekowi nie tylko zrozumie¢, jak nalezy dziala¢, ale tez co nalezy czynic.
Mozna w tym dostrzec gtéwne, wyraznie etyczne ukierunkowanie calego pro-
cesu edukacyjnego zwlaszcza na poziomie szkolnictwa wyzszego widzianego
jako dobro publiczne. A to z kolei zaklada, ze zycie ludzkie, indywidualne czy
wspoélnotowe, posiada cel, a kazde ludzkie dzialanie jest celowosciowe.

Autor, przy calym skoncentrowaniu na poprawnym zrozumieniu istoty
szkolnictwa wyzszego, jego wymiaru moralnego i spotecznego, nie zatrzymuje
sie na plaszczyznie teoretycznej, ale potrafi si¢ tez odnie$¢ do konkretnych
decyzji i programoéw politycznych np. we wlasnym kraju. Krytycznie pisze
o brytyjskiej polityce rzadowej, notorycznie zmniejszajacej wydatki na edukacje,
ktéra wydaje sie nie rozumie¢ — centralnego dla tego opracowania przekona-
nia — jak waznym dobrem publicznym jest edukacja uniwersytecka, zaréwno
dla poszczegélnych oséb, jak i dla spoleczenistwa jako calosci (por. s. 125nn).

Higher Education and the Public Good to nie jest studium o technicz-
nych aspektach, programach politycznych, decyzjach rzadzacych odnosnie do
szkolnictwa wyzszego, ale raczej préba zrozumienia i wykazania, jak waznym
dobrem w wymiarze ludzkim — indywidualnym i publicznym - jest kazda edu-
kacja, zwlaszcza uniwersytecka. To takze praca o wymiarze ludzkim edukacji,
a wiec o znaczeniu wlasciwej antropologii, o potrzebie pojmowania czlowieka
w pelni jego osobowosci, nawet jesli w prezentowanej tu wizji wyraznie brak
wymiaru nadprzyrodzonego. Warto jednak doceni¢ wysitek Jona Nixona, ktéry
wobec wielorakiego kryzysu szkolnictwa wyzszego nie zalamuje rak, ale wy-
trwale tlumaczy jego sens i konieczno$¢ dla cztowieka kazdej epoki. Nixon daje
tez wyraz swojej dobrej orientacji co do ksztattu i kierunkéw transformacji
rzeczywisto$ci szkolnictwa wyzszego, nie tylko w spoleczenstwie brytyjskim,
cho¢ ono jest mu najblizsze. W poszukiwaniu fundamentu filozoficznego czesto
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odwoluje si¢ do Arystotelesa, M.C. Nussbaum czy A. Maclntyre, co pozwala
mu ukaza¢ edukacje i szkolnictwo wyzsze nie tylko (i nie przede wszystkim)
od strony praktycznej czy utylitarnej. Widzi bowiem edukacje jako rzeczywi-
sto$¢ gléwnie etyczng, a nie pragmatyczng. Jej dobro¢ ujawnia si¢ by¢ moze
najbardziej w tym, ze — idac za mys$la M. Nussbaum — czyni ludzi zdolnymi do
»zobaczenia siebie nie po prostu jako obywateli jakiegos lokalnego obszaru czy
grupy, ale takze i przede wszystkim jako istoty ludzkie potaczone ze wszystkimi
innymi istotami ludzkimi wiezami uznania i troski” (s. 135).

Jon Nixon ma szeroka znajomos¢ literatury o zmianach w mentalnosci,
kulturze, wptywach gospodarki i finanséw na ksztalt szkolnictwa wyzszego
i samego uniwersytetu. Jego ksigzka to warto$ciowy glos we wspédlczesnej de-
bacie na temat edukacji, szczegélnie edukacji na poziomie studiéw wyzszych,
a jej lektura bedzie bardzo pozyteczna nie tylko dla kierujacych szkolnictwem
wyzszym, ale réwniez dla tych wszystkich, ktérzy przez swoje decyzje w zyciu
publicznym wplywaja na zycie spoleczne w jego réznych wymiarach.

Z Akademii Alfonsjanskiej o kilku zagadnieniach
moralnych

Etica teologica nelle correnti della storia. Contribuiti dallAccademia Alfonsiana al
secondo Congresso mondiale dei teologi morali cattolici, red. V. Viva, G. Witaszek,
Citta del Vaticano: Lateran University Press — Editiones Academiae Alfonsianae 2011,
ss. 145.

Poczatek XXI wieku w $rodowiskach teologéw moralistéw zaznaczyt sie
dwiema wielkimi konferencjami o zasiegu globalnym, ktére po raz pierwszy
stworzyly mozliwo$¢ spotkania i zywej debaty teologom z najbardziej odleglych
krajow i kontynentéw. Pierwsza konferencja ponad 400. teologéw odbyla sie
w Padwie w 2006 r. Drugie spotkanie miato miejsce w Trydencie w dniach 24-
27 lipca 2010, gromadzac ponad 600 naukowcéw. Wybrane materialy z tego
kongresu zostaly wydane jako Catholic Theological Ethics: Past, Present and
Future. The Trento Conference (red. ].F. Keenan, Maryknoll: Orbis Books 2001).
Recenzowana tutaj ksiazka, opracowana przez V. Vive i G. Witaszka, dwdch
czotowych profesoréow rzymskiej Accademia Alfonsiana, to zbiér dwunastu
referatéw wygloszonych w Trydencie przez profesoréw, absolwentéw i dok-
torantow zwigzanych z Akademia Alfonsjanska.



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

Ta pozyteczna publikacja pozwala jedynie odczu¢ wyjatkowo szeroki
zakres problematyki poruszanej na trydenckim kongresie, ktéry dat ,nad-
zwyczajna i uprzywilejowana panorame katolickiej teologii moralnej w ujeciu
prawdziwie $wiatowym” (s. 5). Przedstawione wypowiedzi odnosza si¢ do
trzech konkretnych obszaréw nauki moralnej — biblijnych podstaw moralnosci
chrzescijanskiej, wybranych kwestii fundamentalnych oraz bioetyki, zwlaszcza
w jej aspekcie spolecznym. Teksty te daja pewna orientacje co do wiodacych
kierunkéw badan i poszukiwan naukowych dzisiejszych teologéw moralistow.

Ze wzgledu na znaczenie dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej Biblia
i moralnos¢ z 2008 r. cenne wydaja sie glosy, ktdére, nawiazujac do soboro-
wego wezwania do wiekszego ubiblijnienia teologii moralnej, wskazuja na
cenne, nowe akcenty tego dokumentu (A. de Mingo Kaminouchi, A. Wodka,
M. McKeever). Historyczny, zwlaszcza potrydencki, przeglad réznych prob
korzystania z Pisma Swietego dla zrozumienia i przedstawienia chrzescijani-
skiego zycia moralnego zarysowal V. Viva (por. s. 40-48). W koncu zawsze
chodzi o to, by mie¢ na uwadze, ze w teologii moralnej ostatecznym punktem
odniesienia jest ,viva vox Evangelii’; co stawia chrzescijanina nie przed ,jakims
stowem z przeszlosci, ale raczej w relacji do zywego stlowa Zmartwychwstate-
go” (s. 50). Trzeba tez pamietaé, ze wzajemna relacja miedzy Biblig a teologia
moralng jest bardzo zlozona nie tylko z racji wymagan wlasciwej interpretacji
tekstéw biblijnych, ale réwniez z racji ztozonosci i niejednoznacznosci samego
pojecia moralnosci, jak podkresla prof. McKeever.

To niewielkie opracowanie, cho¢ wartosciowe, jest jednak do$¢ pobiezne.
Szkoda, ze w czesci drugiej, gdy jest mowa o fundamentalnych kwestiach mo-
ralnych, uwage alfonsjaniskich moralistéw znalazly tylko trzy zagadnienia, i to
potraktowane raczej skrétowo. Przedstawiciele tak waznej uczelni katolickiej,
jaka jest Akademia Alfonsjaniska, powinni odwazniej prezentowaé podstawo-
wa problematyke chrzescijaiiskiej moralnosci, jak to odczytuje i przedstawia
Kosciél. To tym bardziej konieczne, im czesciej pojawiaja sie glosy czy opinie
pozostajace w sprzecznosci z integralng nauka katolicka. Wsréd tych trzech
wypowiedzi jedna — zapewne w duchu wierno$ci naukowym i zakonnym ko-
rzeniom — przypomina nauke o sumieniu $w. Alfonsa Liguoriego. R. Galla-
gher, wieloletni profesor teologii moralnej w Alfonsjanie, przyznaje tu, ze cho¢
traktat o sumieniu $w. Alfonsa ,nalezy do $wiata catkowicie odmiennego od
naszego’, nowe spojrzenie egzegetyczne, hermeneutyczne czy teologiczne na te
wizje pozwala dostrzec w teologii moralnej przewodnika dla ,zycia moralnego
ucznia jako wolnego dziecka Bozego” (s. 80). Na istotny aspekt metodologiczny
zwrocil uwage T. Kennedy, wzywajac, by dowarto$ciowac w teologii moralnej
Tradycje jako locus theologicus. Wspominajac ujecia dawne i bardziej wspolcze-
sne, akcentuje potrzebe lepszej i glebszej recepcji nauki soborowej w teologii
moralnej, zwlaszcza konstytucji dogmatycznej Dei verbum z jej rozumieniem
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Tradycji i Objawienia (por. s. 86-87). Bez tego bowiem teologia moralna nie
zdota dojrzalej nazwac i wyrazi¢ swego teologicznego charakteru i nieusuwalnej
wiezi z Kosciotem. Z kolei w bardzo krétkim tekscie A. Gnada postuluje, by
kategorie daru uczyni¢ zasada dzialania moralnego. W istocie sam dar nie tylko
jawi sie jako dzialanie moralne, ale winien si¢ wrecz sta¢ jego zasada, gdyz
je uzasadnia, do niego wzywa i nadaje mu ksztatt. W takim sensie dla etyki
chrzescijanskiej jako etyki milosci ,,dar moze stuzy¢ jako kryterium dyskursu
teologicznomoralnego’, bedac za$ powszechnym ludzkim doswiadczeniem we
wszystkich kulturach, moze si¢ sta¢ ,podstawowym miejscem dialogu eku-
menicznego, miedzyreligijnego i dialogu z niewierzacymi na temat zagadnien
etycznych i antropologicznych” (s. 93).

Nieco obszerniej odniesiono sie do kilku szczegdlnie wazkich i dyskuto-
wanych zagadnien z obszaru bioetyki i jej odniesien spotecznych w czterech
ostatnich artykulach recenzowanej publikacji, gdzie dominuje refleksja nad
ludzka staboscia i wrazliwoscia. Przywolujac kilku wspétczesnych filozoféw
(jak P. Ricoeur, E. Levinas, J. Habermas, Z. Bauman), G. Del Missier zwraca
uwage na krucho$¢ i podatno$¢ na zranienie ludzkiej kondycji w kontekscie
bioetycznym, a zarazem konieczno$¢ ochrony czlowieka zagrozonego w swej
autonomii, godnosci czy integralnosci. Z racji swej powszechnosci ta bezbron-
no$¢ czlowieka ujawnia sie tutaj jako gleboko obecna w teologicznej refleksji
chrze$cijanskiej, a przez to zyskuje znamie ,kategorii architektonicznej na rzecz
trwalej chrzescijanskiej podstawy bioetyki, w otwartym dialogu ze $wiatem”
(s. 106). Podobne rozwazania prowadzi R. Gomes, widzac w autentycznej
bioetyce wlasciwe zrédlo dla ustalenia norm moralnych, chronigcych godnosé
czlowieka przed zagrozeniem ze strony najnowszych technologii (por. s. 109-
118). Natomiast M.M. Cuneo wyraza przekonanie, ze w sytuacjach zagroze-
nia zycia ludzkiego, takze w okresie prenatalnym, dla znalezienia godziwego
wyjscia nalezy uwzglednia¢ zaréwno zasade $wigtosci, jak i jakosci zycia (por.
s. 119-127). W ostatnim z esejéw recenzowanej publikacji V. Tirimanna, re-
demptorysta ze Sri Lanki, z innego punktu widzenia szkicuje zlozono$¢ sytuacji
spotecznej i politycznej w swoim kraju, jako kontekst wyboréw moralnych, by
krytycznie oceni¢ stanowisko mediéw zachodnich odnosnie do wieloletniego
konfliktu w tym kraju (por. s. 129-138).

Wspomniane wielkie naukowe zgromadzenie w Trydencie i debaty teolo-
gicznomoralne maja swoje znaczenie i sens, szczeg6lnie w kontekscie wyjatko-
wego rozwoju o$rodkéw teologicznych i etycznych na réznych kontynentach
i w réznych krajach. Mimo coraz wigkszej dostepnosci nowych i skutecznych
narzedzi komunikacji i przekazu mysli, bezcenne jest osobiste spotkanie, roz-
mowa, wymiana mys$li, a nawet spér. Takie kongresy jak ten z Trydentu po-
zwalaja nie tylko dostrzec cenny rozwdj i rozprzestrzenianie si¢ coraz bardziej
dojrzatej refleksji nad chrzescijariska nauka moralna w skali globalnej, ale staja
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sie tez inspiracja do dalszych poszukiwan czy kontaktow miedzy ludzmi nauki.
Mozna sadzi¢, ze podobny zamiar towarzyszyl redaktorom opracowania Etica
teologica nelle correnti della storia, gdy postanowili udostepni¢ referaty swego
$rodowiska szerszemu czytelnikowi. Co jest godne pochwaly. Zarazem redakto-
rzy ci wydaja sie przyjmowac przekonanie niektérych wspétczesnych teologéw
moralistéw katolickich, ktérzy w zakresie terminologii rezygnuja z ,teologii
moralnej” na rzecz ,etyki teologicznej” (np. M. Vidal). Co nie jest potrzebne
ani stuszne. Obecna od poczatku refleksji nad chrzescijariskim Objawieniem
teologia, w tym teologia moralna, ma prawo by¢ zachowana i jako eklezjalna
dyscyplina wiary rozwijana. Naukowy wyklad chrzescijaniskiej moralnosci nie
jest bowiem wykladem etyki w perspektywie teologicznej, ale jest i pozostanie
wykladem teologii zycia i dzialania moralnego. Zmiana terminologii tylko
pozornie jest tu malto znaczaca, w istocie bowiem kryje sie za tym inne ujecie
metodologiczne i badawcze. A to rodzi rozmaite implikacje, wcale nie drobne.
Moze wiec warto wyrazi¢ nadzieje, ze kolejny, trzeci kongres przedstawicieli
katolickiej teologii moralnej bedzie spotkaniem ,teologéw moralistéw” a nie
»etykow teologicznych”

Mimo pewnego nienasycenia, lektura Etica teologica nelle correnti della
storia daje pozyteczne do$wiadczenie obcowania z wazna i aktualna refleksja
teologicznomoralna, ktdérej wyraz daje tutaj Srodowisko rzymskiej Akademii
Alfonsjanskiej. Oby takich publikacji ukazywalo sie wiecej, prowokujac ko-
nieczne debaty teologiczne i etyczne w dzisiejszym $wiecie, ktéry wydaje sie
coraz bardziej z etyki rezygnowac czy ja radykalnie subiektywizuje. Warto tez,
by takie publikacje zaopatrzy¢ w indeks osobowy, a zwlaszcza rzeczowy, co
zawsze bardzo pomaga w zorientowaniu sie w tematyce tego typu zbiorowych
opracowan.

Katolicka bioetyka z Australii

Anthony Fisher, Catholic Bioethics for a New Millennium, Cambridge: Cambridge
University Press 2012, ss. XlII+333.

Sposréd ostatnio dos¢ obfitej literatury bioetycznej Katolicka bioetyka
na nowe tysigclecie godna jest szczegdlnej uwagi. Jest to przeglad i prezenta-
cja wszystkich wazniejszych probleméw tej tematyki, podana w kompetentny
i jednoznaczny sposob. Anthony Fisher jest Australijczykiem, ktéry po stu-
diach z historii i prawa najpierw prowadzil praktyke prawnicza, a w 1985 r.
wstapil do zakonu dominikanéw. Po studiach teologicznych otrzymal $wie-
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cenia kaplanskie w 1991 r. Z kolei po kilku latach studiéw na Uniwersytecie
Oksfordzkim uzyskat doktorat i zaczal uczy¢ m.in. w Instytucie Jana Pawta II
w Melbourne i na australijskim Uniwersytecie Notre Dame. W 2003 r. zostal
biskupem pomocniczym w Sydney, a 7 lat pézniej Benedykt XVI powotat go
na biskupa diecezjalnego w Parramatta. Od 2004 r. jest cztonkiem Papieskiej
Akademii Zycia.

Omawiana tu jego najnowsza praca to przyktad kompetencji, ale i plynace-
go z wiary zaangazowania teologa moralisty, bedacego zarazem biskupem, ktéry
potrafi przekonujaco argumentowac teologicznie, ale i filozoficznie analizowane
zagadnienia — co zauwaza tez we wprowadzeniu znany katolicki filozof John
Finnis (s. VIII-X). Fisher przyznaje sie tez jednoznacznie do swego zakorze-
nienia teologicznego i bioetycznego w nauczaniu Jana Pawla II. Uznajac za
Papiezem dobro wielkiego postepu w medycynie, bp Fisher podkresla zarazem,
ze jej wspodlczesny rozwdj prowadzi do dominacji nad etyka tzw. imperatywu
technologicznego. Warto przytoczy¢ tutaj przekonanie Leona Kassa, znanego
amerykanskiego bioetyka i przewodniczacego Prezydenckiej Komisji Bioetycz-
nej (2001-2005), ktéry pisal, ze ,technologia biomedyczna czyni mozliwym
wiele rzeczy, ktérych nigdy nie powinnis$my robic” (s. 3).

Ksiazka Fishera podejmuje najpierw wybrane kwestie metodologiczne, by
nastepnie w trzech kolejnych czesciach zajac sie poczatkiem zycia, jego dal-
szym rozwojem i jego obrona instytucjonalno-spoleczna. Wazniejsze aspekty
postmodernistycznego kontekstu kulturowego, kwestia (kryzysu) autorytetu
sumienia oraz szczegélowe zagadnienie wspoélpracy ze zlem — dostarczaja ko-
niecznych wyjasnient dla rzeczowej i uwaznej analizy wielu konkretnych za-
gadnien bioetycznych. Nie mozna bowiem zapomina¢ o btednych, widocznych
trendach wspdlczesnej kultury, tak jasno krytykowanych przez Jana Pawla II,
a potem przez Benedykta XVI, jak indywidualizm, subiektywizm moralny,
relatywizm kulturowy czy zagubienie aksjologiczne, co ostatecznie prowadzi
do powszechnego moralnego chaosu (s. 23-27). Wezwania Vaticanum II wraz
z p6Zniejszym rozwojem nauczania katolickiego w papieskim nauczaniu posta-
wilo przed teologia moralng, a wiec i przed bioetyka, mocne zobowigzanie do
zdecydowanego oparcia na Pimie Swigtym, do odnowy doktryny prawnonatu-
ralnej, do odrodzenia nauki o cnotach, wspdlnocie, tradycji i kulturze. Mimo
jasnej krytyki liberalistycznego indywidualizmu czy konsekwencjalistycznego
utylitaryzmu, autentycznie humanistyczne uksztaltowanie wspétczesnej cywi-
lizacji pozostaje zadaniem dla kolejnych pokolen.

Wsrdd szczegdlowych probleméw bioetycznych, ktérym autor poswieca
kolejne partie swojego opracowania, znajduja sie te niejako klasyczne, a za-
razem najbardziej wazkie w kontekscie wspolczesnego rozwoju medycyny
i przemian mentalnos$ci. I tak w czesci II (s. 101nn) jest mowa o poczatku
ludzkiego zycia, komérkach macierzystych i aborcji, w czesci III (s. 185nn)
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o przeszczepach, sztucznym odzywianiu oraz samobojstwie i eutanazji, a w cze-
$ci IV (s. 275nn) chodzi o kwestie innego rodzaju — o role katolickiego szpitala
oraz prawo i polityke spoleczna. W calej pracy przy kazdym zagadnieniu jest
zachowany wyjatkowy fad i logiczne wynikanie kolejnych rozwazan. Jest wiec
tam miejsce na przywolanie szczegélnie glo$nych i kontrowersyjnych przy-
padkéw (np. Terri Schiavo w kontek$cie eutanazji — s. 213nn), wyjasnienie
faktéw od strony naukowej, medycznej czy biologicznej, analize gléwnych
uje¢ filozoficznych, by na koniec zaprezentowaé jasna wykladnie katolicka
z argumentacja teologicznomoralng i odwolaniem do oficjalnych wypowiedzi
Magisterium Ecclesiae. Czyni to cala ksiazke bpa Fishera wyjatkowo przejrzy-
sta, kompetentna i szczegdlnie pozyteczna dla wykladu bioetyki katolickiej.
W calej pracy znajduje si¢ bardzo wiele rozbudowanych przypiséw, gdzie
czytelnik znajdzie liczne, najnowsze publikacje czy autoréw opowiadajacych
sie za okreslonym pogladem. Dla przykladu (s. 101nn) — w dluzszy sposéb
pisze krytycznie o tezach Normana Forda z Where Did I Begin? (Cambridge:
Cambridge University Press 1988), zarzuca mu brak odniesienia do dawnych
i wspélczesnych rozstrzygniec, niekonsekwencje w rozumowaniu, by na koniec
stwierdzi¢, ze jego argumenty nie podwazaja przekonania, ze istota ludzka
zaczyna si¢ w momencie zaptodnienia (s. 130).

Wszechstronno$¢ analizy i prezentacji bpa Fishera wida¢ — dla przykladu
— przy kwestii aborgcji (s. 152-181). Odnosi si¢ tam nie tylko do podstawowej
literatury medycznej, filozoficznej czy teologicznej, ale siega do najnowszych
przykladéw takich dyskusji, takze w kontekscie politycznym, usituje odczytac
argumentacje z doswiadczenia kobiet, ale tez skutki okreslonych pogladéw na
spoleczenstwo, a nawet cala ludzko$¢. Wszedzie jest miejsce na przywotanie
licznych Zrédet i uwazne wyjasnienie catego zagadnienia. W sumie umozliwia
to ,gloszenie pozytywnej wizji chrzescijanskiej postawy pro life we wszystkich
jej wymiarach i wsparcie dla tych, ktérzy do$wiadczaja rozpaczy” (s. 181).

Uwzglednianie aktualnego kontekstu egzystencjalnego wida¢ w wielu
miejscach tego cennego pod wieloma wzgledami studium. Doceniajac wy-
ktad wiodacych kwestii bioetycznych w czesci I i II, wydaje sie, ze szczegdlne
uznanie nalezy sie autorowi za podjecie rzadko omawianych kwestii kontekstu
instytucjonalnego, organizacyjnego czy prawnego ochrony zycia ludzkiego.
Gdy odczytuje misje katolickich o$rodkéw stuzby zdrowia, przytacza opinie —
kontrowersyjnego skadinad — R. McCormicka, ktéry ubolewal nad zanikiem
podstawowej kultury zycia nawet w katolickich szpitalach: jest ona dzisiaj
»gleboko zagrozona przez zdepersonalizowang atmosfere, w ktérej realizuje
sie praktyke medyczna’, gdzie dominuje postrzeganie medycyny jako zwyklego
biznesu i nacisk, by pacjenci jak najszybciej wyszli ze szpitala. McCormick
pesymistycznie stwierdza, ze ,istota katolickiej kultury ochrony zdrowia prze-
padia. Misja okazala sie niemozliwa” (s. 281-282). Fisher wytrwale tlumaczy
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jednak, ze katolicka troska o zycie nawet w takim kontekscie nie moze ulegaé
niekorzystnym trendom i nie wolno rezygnowac z wizji szpitala i calej troski
o ludzkie zdrowie jako wyrazu postawy diakonia i martyria, a nawet leitourgia
Kosciota (s. 286-299). Podobnie cierpliwie i racjonalnie wskazuje na znaczenie
wspolczesnej legislacji, a szczegdlnie na zadania odpowiedzialnych politykéw,
od ktérych zalezy stanowienie prawa (s. 304-327).

To dojrzate, obszerne opracowanie wspdlczesnej bioetyki zastuguje na
uwazng lekture nie tylko teologéw czy etykdéw, ale réwniez wszystkich, ktérym
zalezy na skutecznej trosce o zycie ludzkie od momentu poczecia po natu-
ralng $mieré. W tym réwniez osobom aktywnym w stuzbie spotecznej, takze
politycznej, ktérzy potrzebuja takiego wsparcia i kompetentnej pomocy w ich
poszukiwaniach prawa autentycznie sprawiedliwego. Argumentacja bpa Fishera
jest czesto wzmocniona licznymi i obszernymi przypisami, odwolaniami do
tekstow biblijnych czy do dokumentéw Magisterium Kos$ciota, w tym szcze-
golnie czesto do wypowiedzi Jana Pawta II i Benedykta XVI. Bazuje zarazem
na bogatej literaturze filozoficznej, teologicznej, medycznej i spotecznej, gdzie
dostrzega sie zaréwno katolickie, jak i niekatolickie opracowania. Dodatkowa
pomoca w korzystaniu z tego obszernego i zréznicowanego kompendium jest
szczeg6towy indeks osobowo-rzeczowy (s. 328-333).

Wazne przestanie z Asyzu

Massimo Borghesi [i in.], Prima e dopo Assisi: Cristianesimo, cultura, religioni, Roma:
Editoriale Italiana 2000 2012, ss. 139.

Swiatowy Dzieri Modlitwy o Pokéj w Asyzu 27 pazdziernika 1986 r. dat
poczatek szczegdlnej refleksji nad rzeczywistoscia pokoju we wspdlczesnym
$wiecie, a zwlaszcza nad zobowigzaniem wszystkich religii do promocji i wy-
chowania do pokoju. Inicjatywa Jana Pawla II sprzed ¢wieré¢wiecza nie prze-
staje inspirowac i przynosi po latach coraz to nowe owoce. Do takich nalezy
réwniez recenzowany tutaj tom pt. Przed i po Asyzu — chrzescijaristwo, kultura,
religie, wydany przez wloska oficyne Editoriale Italiana 2000. Jest to zbidr
sze$ciu wypowiedzi, ktérych autorzy chcieli da¢ wyraz ciaglosci historycz-
nej i intelektualnej ,wydarzeniom Asyzu” (z 1986, jak i ponownego z 2011 r.,
w ktérym uczestniczyl Benedykt XVI) w duchu doswiadczenia szczegélnego
braterstwa przekraczajacego granice ras, ustrojow czy religii (por. s. 5-9). Kryje
sie za tym — jak pisze abp Piero Marini — ,intencja polaczenia przeszlosci
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z terazniejszoscia, jak u ewangelicznego uczonego w Pismie, w jedna, wielka
historie zbawienia i w jaki$ sposéb rozmowy z tymi, ktérzy zyja, szukaja, maja
nadzieje, tymi, ktérzy trudza sie znajdowaniem prawdy i przez to ciesza sie
réwniez z pigkna spotkania réznych wrazliwosci, ludéw, religii” (s. 161-162).

Rocco Buttiglione, znany wloski filozof i czynny polityk, w jak zawsze
interesujacy sposéb pisze o koniecznosci nowego humanizmu, ktéry moze
da¢ $wiatu ciagle aktualny przyklad $w. Franciszka. Jest to tym wazniejsze,
ze w obecnej, postmodernistycznej rzeczywistosci kryzys dotyczy samego
cztowieka, a nie takich czy innych zjawisk. Poniewaz §wiata nie zbawia ,,poli-
tycy ani filozofowie’”, a jedynie ,poeci i $wieci’, trzeba pamieta¢ o charyzma-
cie Biedaczyny z Asyzu. Wtasnie w spotkaniu z tym czlowiekiem, w ktérym
podstawowe wartosci sa ,ewidentnie i w fascynujacy sposéb obecne’, rodzi
sie ,pragnienie nasladowania, uczucie «chce by¢, jak on». Wtasnie obecnos¢
wartosci, ktéra rodzi pragnienie nasladowania, nazywamy charyzmatem [...]
nowa rzeczywistoscia, ktéra wchodzi w nasze zycie i je zmienia” (s. 19). Spo-
tkanie ze $§w. Franciszkiem — charyzmatyczne w swej istocie — otwiera droge
ku nowemu humanizmowi, gdzie na nowo — wbrew ,kulturze dekonstrukcji”
negujacej istnienie prawdy — prawda stanie si¢ nieodzowna dla czlowieka i jego
wolnosci (por. s. 26-27).

Od wielu juz lat zwigzany z akademickim $rodowiskiem Rzymu, a zara-
zem ceniony pracownik watykanskiej Kongregacji ds. Kanonizacyjnych, prof.
Z. Kijas podkreslil zobowiazanie do dialogu, wyplywajace z ,ducha Asyzu’; dla
ktérego cenne inspiracje odnajduje u Jana Pawla II. W centrum tego ducha
jest ,zdumienie” na wzér zdumienia, jakie wzbudzat Franciszek jako ,,cztowiek
nowy” i na wskro$ autentyczny. Prawdziwe zdumienie rodzi si¢ w spotkaniu
z taska Bozg, jak czesto podkreslal Jan Pawel II i o czym méwil takze podczas
swoich wizyt w Asyzu (por. s. 30-38). Warunkiem autentycznos$ci zdumienia
jest pojednanie (z Bogiem), a jego praktycznym wyrazem staje si¢ dialog (z Bo-
giem i z bliznim). Taki dialog jest ,uprzywilejowanym s$rodkiem prowadzacym
do jednosci w prawdzie, jest wigc wewnetrznie zwigzany z natura samego
Kosciota” (s. 51). W drugim tekscie Kijasa (s. 81-102) uwaga koncentruje si¢ na
aspektach wyjatkowosci chrzescijaiistwa, ktore ttumacza jego wiarygodnosc.
Prawda ta zasadza si¢ fundamentalnie na ,wyjatkowej nowosci oryginalnosci
osoby i dziela Chrystusa, stawiajac chrzescijanistwo nad wszystkimi religiami”
(s. 101).

Massimo Borghesi, filozof z Perugii, szkicuje panorame wielokulturowo-
$ci wspolczesnego $wiata, gdzie — zaprzeczajac istnieniu prawdy i akcentujac
stotalitarny charakter monoteizmu” — pozostaje jedynie ,miejsce na delikatny,
miekki, «estetyczny» politeizm. Spoleczenstwo estetyczne jest $wiatem bez
konfliktéw, to jest bez prawdy” (s. 56). Wobec zamkniecia takiego mode-
lu wielokulturowosci zwlaszcza na chrzescijaiistwo, trzeba raczej budowaé
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miedzykulturowos¢, gdzie dowartos$ciuje sie spotkanie réznych kultur. Takie
spotkanie jest mozliwe, gdyz ,,czlowiek, pomimo catego zréznicowania swojej
historii i swoich dziel, pozostaje jednym i tym samym bytem” (s. 71). Z kolei
w drugim eseju Borghesi siega do Fides et ratio, by na nowo odczyta¢ wtasci-
we relacje miedzy chrzescijaistwem a wspoélczesna kultura (s. 103-112). Dla
integralnos$ci kultury, takze jej uzdrowienia i autentycznosci, konieczne jest
zaréwno ratio, jak i fides: ,rozum [...] musi otworzy¢ si¢ na mozliwo$¢ wiary.
Takze wiara, by by¢ w pelni autentyczna, musi by¢ racjonalna” pozostajac
w zgodzie z oczekiwaniami ludzkiej natury (por. s. 112).

Kolejny tekst, ktérego autorem jest C. Demezzi z Rzymu, ukazuje réw-
niez modlitwe jako szczegdlna ,droge do pokoju’; czemu jednoznaczny wyraz
dalo pierwsze spotkanie w Asyzu w 1986 r. Tak modlitwa, jak i sam pokdj
pierwotnie sg bowiem darem Stwércy i Zbawcy. W modlitwie za$ bardziej niz
gdziekolwiek indziej ,cztowiek odnajduje wlasna tozsamos¢ jako stworzenia
[...] odkrywa, Ze jest dzieckiem Bozym, waznym dla kogo$, Kogos, kto jest jego
Ojcem” (s. 118). Interesujaca jest takze krétka refleksja o ,wydarzeniu Asyzu’,
ktérej autorka jest dziennikarka E. Lo Iacono, zawodowo zajmujaca si¢ takze
komunikacja w §rodowisku religijnym i teoria dziennikarstwa (s. 133-138). Caly
ten tom rozwazan wienczy Andrea Riccardi, wskazujac na ciagla aktualnos¢
»ducha Asyzu’, a przez to i szczegdlny walor pierwszej modlitwy o pokdj, zaini-
cjowanej przez Jana Pawla II. Riccardi, kierujacy Wspélnota Swietego Idziego,
wspomina zaangazowanie tego srodowiska w podtrzymywanie ,ducha Asyzu”
po 1986 r., takze przez cykliczne spotkania — najpierw w Rzymie, potem takze
w Warszawie (1989), Brukseli, Palermo itd. Zakorzenienie calego projektu
w Ewangelii i we wzorze §w. Franciszka pozwala dostrzec, ze ,duch Asyzu” nie
moze si¢ zestarze¢, ale raczej ciggle na nowo budowac ,cywilizacje wspétzycia
[...]. Przyjazn, poznanie, wzajemny szacunek, opieranie sie duchowi konfliktu
zasilaja te twdrcza droge przymierza miedzy ludZzmi dobrej woli” (s. 157).

Mimo drobnych brakéw redakcyjnych, pewnej niespéjnosci poszczegdl-
nych tekstéw, recenzowane opracowanie jest cennym przyczynkiem do gleb-
szego zrozumienia jednego z wazniejszych elementéw dziedzictwa pontyfikatu
$w. Jana Pawta II. Tym cenniejszym, Ze z jednej strony brak takich publikacji
(takze w literaturze polskiej), a z drugiej dlatego, ze po latach wcale nie zmalalo
przestanie Asyzu — wspolczesny swiat wcale nie wydaje sie mniej podzielony
i mniej niespokojny w XXI wieku. Nieustannie trzeba przypomina¢ — jak czyni
to w zakoriczeniu abp P. Marini — o tym, co jest potrzeba ,czltowieka kazdej
kultury i religii: koniecznos¢ spotkania i dialogu, modlitwy jako poszukiwania
i spotkania z Absolutem, wymiaru duchowego ludzkiej istoty i zycia” (s. 162).
Lektura tej ksigzki wydaje sie stad konieczna dla kazdego, komu nie jest obo-
jetny coraz bardziej ogarniety chaosem $wiat poczatku III tysiaclecia.
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Od teologii do anty-teologii

Hollis Phelps, Alain Badiou: Between Theology and Anti-Theology, Durham: Acumen
2013, ss. X+182.

Tytulowy Alain Badiou urodzil si¢ marokanskim Rabacie w 1937 r., a wy-
chowal w srodowisku skrajnie lewicowym o charakterze komunistycznym.
Obok wyksztalcenia filozoficznego bliska jest mu takze matematyka, logika
i psychoanaliza. Hollis Phelps, autor recenzowanej pracy, widzi w nim jed-
na z bardziej rozpoznawalnych postaci wspoélczesnej filozofii, takze w kregu
publikacji anglojezycznych, gdyz wiele jego prac zostalo przettumaczonych
na angielski. Sam Phelps jest wykladowca uniwersyteckim na amerykanskim
University of Mount Olive, uczelni o proweniencji baptystycznej. Obok pra-
cy akademickiej publikuje czesto na tamach miedzynarodowego czasopisma
»Political Theology” W ksiazce Miedzy teologia a anty-teologig zwraca si¢ ku
mysli niewierzacego Badiou z przekonaniem, ze nawet na ludzi jednoznacznie
zdystansowanych do wiary chrzescijaniskiej cient Boga, ktéry umart — jak pisat
Nietzsche — pada przez cale wieki. W tym sensie warto z chrzescijanskiego
punktu widzenia zwracac si¢ do tych, ktérzy nawet jesli wiare odrzucaja, sa
gotowi w duchu uczciwosci do tej rzeczywistosci si¢ odnie$¢. Przy calej kry-
tycznej ocenie filozofii Badiou, Phelps sadzi, ze jego pogladéw nie mozna tak
po prostu zlekcewazy¢. Na przyklad wtedy, gdy Badiou z punktu widzenia
wlasciwych sobie zalozen filozoficznych pisze o uniwersalizmie wizji $w. Pawta
w Saint Paul: The Foundation of Universalism (wyd. franc. 1997, wyd. ang.
2003). Phelps pisze w tym kontekscie, ze jego celem jest odczytanie, w jaki
sposéb ,teologiczny jezyk, pojecia, tematy i formy przenikaja ksztalt filozofii
Badiou jako catosci” (s. 2).

Odwotujac sie¢ m.in. do Nietzschego, Badiou pisze o $mierci ,Boga religii,
Boga metafizyki i Boga poetéow”. To z tej $mierci wynika jego ,anty-teologia”
Kiedy Phelps nazywa jego wizje ,anty-teologia’, nie chodzi mu jedynie o to, ze
jest to wizja nie-teologiczna w sensie jej obojetnosci na teologie. Jest to raczej
»filozofia wyraznie przeciwna teologii, [ktéra] przez to zmierza do stworzenia
alternatywy anty-teologicznej” (s. 10). Wedtug P. Hallwarda, jak nikt przed nim
Badiou wzial teze o $mierci Boga najpowazniej i wyciagnal z niej ostateczne
konsekwencje. Dla wyjasnienia tego przekonania Badiou podkresla, ze nalezy
wyraznie odrézni¢ zdanie ,Bog nie istnieje” od zdania ,Bég umarl” W pierw-
szym przypadku chodzi o Boga metafizyki, o ktérym nie da si¢ w zadnym
doslownym sensie powiedzie¢, ze umarl. Ten B6g to symbol, funkcja, zasada,
o ktérej mozna jedynie powiedzie¢, ze jej zaprzeczono, udowodniono jej nie-
spojnos¢ czy niewystarczalnos¢ itp. O $mierci Boga mozna tylko méwi¢ tam,
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gdzie chodzi o Boga religii, bo jest to zawsze ,czyj$§ Bég” Stwierdzi¢ $mier¢
takiego Boga, to powiedzie¢, ze byl obecny w czyim$ zyciu, ale juz nie jest
(s. 4-6; sam Badiou pisze o tym gtéwnie w Briefings on Existence: A Short
Treatise on Transitory Ontology z 2006 r.).

W poczatkowych partiach swojej ksiazki Phelps pokazuje, jak u Badiou
matematyka i ontologia razem prowadza do zbudowania anty-teologii tak
w formie, jak i w tresci. Jezyk matematyki stuzy mu do ,sekularyzacji” jakiej-
kolwiek teologii, a ontologia staje si¢ zeSwiecczona alternatywa dla teologii.
Dla niego ,,matematyka jest ontologia’, co formuluje odnoszac sie (krytycznie)
do Platona. Badiou nawoluje w tym kontekscie do wspdlczesnego ateizmu,
czyli uwolnienia si¢ od ,trzech Bogdéw, ktdrzy ciagle zniewalaja mysl: Boga
religii, Boga metafizyki i Boga poezji” (13). Zeby to si¢ stato, trzeba uwolnié
spekulacje filozoficzne od zagadnienia nieskonczonosci. Phelps przyznaje, ze
wyjasnienie, czym jest tytulowa anty-teologia, nie jest tatwe z réznych po-
wodow, m.in. z racji swoistego jezyka, jakim postuguje sie Badiou, ale i przez
jego odwolywanie si¢ do réznych autoréw, zwlaszcza filozoféw (jak np. Platon,
Kartezjusz, Kant, Nietzsche, Hegel czy Lautréamont) dla wykazania, ze ,mate-
matyka jest ontologia” i opisania ptynacych stad konsekwencji (por. s. 19-24).
Phelps wskazuje takze na krytyke niektérych zalozen i tez Badiou ze strony
wspolczesnych teologdéw, jak dla przykladu znanego teologa anglikanskiego
J. Milbanka. Anglikanin zarzuca Badiou bledne odczytanie dawnego chrze-
$cijaniskiego rozumienia relacji miedzy skoniczonym i nieskorficzonym, co po-
zwalalo teologii Sredniowiecznej ukaza¢ nieskorniczonego Boga w odniesieniu
do skoniczonego stworzenia (s. 42-44).

W kolejnej partii swojej ksiazki Phelps pokazuje, jak w istocie dla Badiou
celem jest stworzenie wlasciwej filozofii, dla ktérej ontologia jest jedynie wpro-
wadzeniem. W tej filozofii chodzi przede wszystkim o prawde i podmiot — co
samo w sobie wydaje si¢ co najmniej dziwne, gdyz samo gloszenie ,$mierci
Boga” niesie w sobie wlasnie rezygnacje z prawdy i podmiotu. U podloza stoi
tu koncepcja ,wydarzenia” (s. 52-64), za pomocg ktérego, w sobie wlasciwy
sposob, Badiou przechodzi do teorii i tre$ci prawdy, a nastepnie konstrukcji
podmiotu. W zalozeniu anty-teologiczna, teoria ta uwypukla nade wszyst-
ko swoje dwa elementy formalne — prawde i podmiot jako wytwory lokalne
i historyczne. To podmiot sprawia, ze prawda jest mozliwa w jakiej$ sytuacji,
a zarazem prawda przekracza podmiot. Prawda jest bowiem nieskonczona,
a podmiot jest skoficzony. Podmiot wierzy, ze jest jakas prawda, co ujawnia sie
u niego jako wiedza. Te ,poznajaca wiare” Badiou nazywa zaufaniem (s. 76-
77). Zarazem Phelps zauwaza, ze Badiou, konstruujac swoja teorie, nie moze
uwolni¢ si¢ od teologicznych poje¢, co w pewien sposéb ostabia i komplikuje
jego ,anty-teologiczna trajektori¢” od wydarzenia do prawdy. Potrafi bowiem
pisa¢ nawet o ,zmartwychwstaniu” prawdy (s. 82, wiecej w rozdziale IV).
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W tej anty-teologicznej wizji prawda ma charakter zewnetrzny do filozofii,
filozofia nie konstruuje ani prawd, ani ich podmiotéw. Wtasciwie nalezy méwic
o czterech ,prawdach” (albo ,procedurach prawdy”), ktére sie ukazuja w czte-
rech dziedzinach — nauce, sztuce, polityce i milosci, czego poczatki Badiou
widzi jeszcze u Platona (s. 87nn). W budowaniu takiej wizji filozoficznej trzeba
sie tez odnies¢ do anty-filozofii i sofistyki, albowiem obie te dwie rzeczywistosci
rodza podejrzliwos¢ w stosunku do prawdy. Wedlug Phelpsa ta anty-filozofia
zbliza si¢ u Badiou (wbrew zalozeniom) do teologii i religii. Do anty-filozoféw
Badiou zalicza na przyklad $w. Pawla, Kierkegaarda czy Pascala. Nazywa ich
tak, gdyz — zwlaszcza w §wietle zmartwychwstania — podwazaja oni potrze-
be filozofii rezygnujac z racjonalnosci (ktéra jest dla filozofii rozstrzygajaca),
a tym samym ukazuja ,ogolocenie kategorii prawdy” (s. 117). Sam $w. Pawetl
jest anty-filozofem ,dokladnie dlatego, ze swoja mysl przypisuje do pojedyn-
czego wydarzenia, a nie do zbioru pojeciowych ogdlnikéw [...] Dla Pawla to
wydarzenie prawdy [0 zmartwychwstaniu] zaprzecza Prawdzie filozoficznej,
podczas gdy dla nas fikcyjny wymiar tego wydarzenia zaprzecza jego aspira-
cjom do rzeczywistej prawdy” (Saint Paul: The Foundation of Universalism,
s. 108; tutaj s. 132).

Odnoszac sie do réznych ocen obecnosci teologii w filozofii Badiou, z za-
tozenia anty-teologicznej, Phelps pokazuje, jak w istocie Badiou uzywa jezyka
teologicznego dla zbudowania swojej teorii i jej gtéwnych poje¢, nawet jesli sam
tlumaczy ich jedynie metaforyczny charakter (s. 129). Stad nieco przekornie,
ale i zasadnie jeden z rozdzialéw swojego opracowania Phelps zatytutowal
steologia Badiou” (s. 121nn). W tym sensie nawet jesli Badiou konsekwentnie
buduje swoja teorie¢ w duchu anty-teologicznym, nie potrafi sie od teologii
wyzwoli¢ i pozostaje w jej bliskosci, zwlaszcza w obszarze eschatologii.

Opracowanie Phelpsa to préba odtworzenia swoistej konstrukcji myslowej,
o znamionach calosciowego systemu, w ktérej Badiou usiluje przeciwstawic
sie teologii w imie radykalnego zanegowania Boga. Jego caly wywéd wymaga
wiele uwagi, takze ze wzgledu na swoiste rozumienie pojec i terminéw, ktérym
w innym kontekscie przypisuje sie inne znaczenie. U Badiou nawet takie idee,
jak wydarzenie, prawda czy podmiot zawieraja w sobie inng tre$¢, niz rozumie
sie to w powszechnym dyskursie. Dodatkowo komplikujac swoja teorie, Badiou
wyrdznia trzy typy podmiotu (wierny, reakcyjny i niejasny), za czym dochodzi
rézne odniesienie do wydarzenia i prawdy — podmiot wierny tworzy prawde,
podmiot reaktywny zaprzecza prawdzie i wydarzeniu, a podmiot niejasny
zmierza do zakrycia prawdy wydarzenia (s. 80-81). Mimo tego zawiklania my-
8li, jezyka i argumentacji Badiou, studium Phelpsa nalezy uzna¢ za nad wyraz
udana préobe wyjasnienia tego, co wydaje sie niejasne i jakby hermetycznie
zamkniete. Phelps wielokrotnie powtarza pewne tezy czy wnioski Badiou,
aby przez inne odniesienia i przyklady skuteczniej objasni¢ te anty-teologicz-
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ng teorie. Wielokrotnie przywoluje stowa samego ,anty-teologa” z réznych
jego pism, by wykazaé, gdy trzeba, jego ewoluujace czy nawet zmieniajace sie
poglady. Potwierdza to, ze Phelps ma wysoki stopien zorientowania w ana-
lizowanej i krytykowanej przez siebie wizji francuskiego filozofa. Latwo tez
dostrzec, ze Phelps zna inne opracowania, ktére jeszcze przed nim usilowaty
rozeznac sie w anty-teologicznej koncepcji Badiou. Warto tu wspomnie¢ takich
autordéw, jak P. Hallward, S. Critchley, S. Zizek, PJ. Griffiths, O. Feltham i in.
Phelps kilkakrotnie podkresla tez przynaleznos¢ Badiou do marksistowskiej
i maoistowskiej spuscizny filozoficznej, co ujawnia sie nie tylko w materia-
listycznych zalozeniach jego teorii, ale i np. wtedy, gdy wsrdd ,,chwalebnego
panteonu rewolucyjnych bohateré6w” wymienia Lenina, Réze Luxemburg, Mao
i Che Guevare (s. 157).

Na koniec swojego teologicznego odczytania anty-teologicznej filozo-
fii Badiou Phelps podsumowuje swéj wywod w taki sposéb: ,Mozemy wiec
powiedzie¢, ze filozofia Badiou sytuuje si¢ miedzy filozofia a anty-filozofia
i wskutek tego miedzy teologia a anty-teologia. Dla Badiou Bég z pewnoscia
nie zyje, ale ciert Boga mimo to pozostal” (s. 168). Warto jeszcze dostrzec po-
dany przez Phelpsa obszerny wykaz literatury (s. 176-179), ktéry potwierdza
jego wyjatkowe zorientowanie w przedstawionych zagadnieniach. Pozyteczny
jest takze indeks osobowo-rzeczowy (s. 181-182), ktéry jednak w tym kon-
teks$cie jawi sie jako zbyt ubogi. Bez watpienia jednak Alain Badiou: Between
Theology and Anti-Theology to dojrzale i sp6jne opracowanie, ktére pozwala
dobrze zorientowac sie w anty-teologicznej teorii jednego z bardziej znanych
wspolczesnych filozoféw anty-postmodernizmu.

Transhumanizm i ludzie ,ulepszeni”

Michael Hauskeller, Better Humans? Understanding the Enhancement Project, Durham:
Acumen 2013, ss. X+212.

Jeszcze niedawno nieznane pojecia, brzmiace jak wymysly autoréw science
fiction, staja sie coraz bardziej obecne w literaturze i rozpoznawalne. Transhu-
manizm, posthumanizm, ulepszanie czltowieka, a tym bardziej biomedycyna,
biotechnologia czy nanotechnologia — to juz nie sa terminy obce. Liczba publi-
kacji na te tematy bardzo narasta, potwierdzajac rosnace zainteresowanie i za-
angazowanie réznych srodowisk. Co szczegélnie intrygujace w tym kontekscie,
to gloszona mozliwos¢ ,,poprawienia” i ,udoskonalenia” cztowieka, jego natury
i to nie tylko biologicznej — jak twierdza entuzjasci tych nowych mozliwosci.
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A jesli to poprawianie czy ulepszanie, to czy mozna by¢ przeciw? — pyta re-
torycznie Hauskeller (por. s. 2). Wiele waznych pytan jawi si¢ w kontekscie
takiego myslenia i coraz czestszego dzialania naukowcow. W swojej pracy
Hauskeller przyznaje, ze ogranicza si¢ do jednego zagadnienia, a mianowicie
do zalozenia (zwolennikéw ,ulepszania” czlowieka), ze dla realizacji tego pro-
gramu wystarczy wiedza techniczna — jak to robi¢. Ale w tym, wedlug autora,
kryje sie gléwne zrédlo niepokoju, gdyz w istocie nie jest jasne, co kryje sie
w pojeciu better humans (,lepsi ludzie”; por. s. 2-4).

Michael Hauskeller to Niemiec, ktéry urodzit sie w 1964 r. w Monchen-
gladbach, a studia z filozofii i literatury odbyt na uniwersytecie w Bonn. Dok-
torat, a nastepnie habilitacje z filozofii uzyskal w Darmstadt i tam tez uczyl
przez kilka lat. Od 2003 r. mieszka w Anglii. Obecnie jest profesorem filozofii
na uniwersytecie w Exeter. Recenzowana tu ksigzka zostata w pewien sposéb
dopelniona opracowaniem Sex and the Posthuman Condition, ktére ukazalo sie
w 2014 r. Wczesniej, z zakresu podobnej problematyki, wydal m.in. Biotechno-
logy and the Integrity of Life: Taking Public Fears Seriously (Farnham: Ashgate
2007). Przed wyjazdem do Anglii opublikowal szereg ksiazek po niemiecku,
niektére z nich przettumaczono na kilka jezykéw.

»Iranshumanista to kto$, kto wierzy, albo utrzymuje, ze wierzy, ze powin-
ni$my zrobi¢ wszystko, co mozliwe, by pozostawi¢ za sobg ludzka kondycje
i przeksztalci¢ sie w co$ lepszego niz cztowiek” (s. 75). W ten sposo6b ludzie
moga (a nawet powinni) wziag¢ w swoje rece swdj los i teraz juz pod wlasna
kontrola poprowadzi¢ dalej ewolucje, na ktéra wczesniej nie mieli wptywu.
Hauskeller przywotuje tu np. J. Harrisa i jego Enhancing Evolution: The Ethical
Case for Making Better People z 2007 r., ktéry z hurraoptymizmem wypowiada
sie o takich mozliwosciach wspdlczesnej nauki, a zarazem wrecz wySmiewa
tych, ktérzy przed tym przestrzegaja (jak M. Sandel, L. Kass czy F. Fukuyama).
Takie przekonania o niemal nieograniczonych mozliwos$ciach coraz bardziej
rozwinietej biotechnologii staja w sprzecznosci z przekonaniami wspomnianych
trzech ,biokonserwatystéw’; ktérzy podkreslaja, ze czltowiek nie ma calkowitej
wladzy nad soba i nie powinien kontrolowa¢ i przeksztalca¢ wszystkiego, co
staje sie technicznie mozliwe (por. s. 76-78).

Wizje, ku czemu zmierza projekt transhumanistyczny, nastawiony na
maksymalne udoskonalanie czlowieczenstwa, wida¢ juz z samej struktury
opracowania Hauskellera. Omawia on poszczegélne aspekty i etapy rozwoju
tytutowego ,lepszego czlowieka’, ktéry ma by¢ madrzejszy, coraz lepszy, ma
sie lepiej czu¢, dluzej zy¢ (a nawet osiagnac niesmiertelno$c¢), stawac sie co-
raz bardziej cybernetyczny, ma dobrze wygladac i czud sie istota prawdziwie
Swiatowq. Ta wizja przemiany czlowieka w ,lepszego czlowieka” nie moze sie
ogranicza¢ do ludzkiego ciala czy nawet psychiki, ale ma zmierza¢ do czegos,
co np. J. Savulescu, glosny i kontrowersyjny australijski bioetyk z Oksfordu,
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nazywa ,polepszaniem moralnym’, za czym ma si¢ kry¢ wykorzystanie na-
rzedzi biomedycznych w celu osiagniecia lepszego moralnie dziatania (post)
czlowieka. W jego (i podobnych jemu transhumanistéw) zamierzeniu miatby
to by¢ najwazniejszy z aspektow calego dziela udoskonalania czlowieka. Gdy
stanie si¢ to mozliwe, zwolennicy tej idei widza w ,polepszaniu moralnym” nie
tylko mozliwos¢, ale wrecz konieczno$¢ dla wszystkich. Jest to bowiem ,zbyt
wazne, by pozwoli¢ komukolwiek unikna¢ tej procedury i pozosta¢ moralnie
niepolepszonym” (s. 43). Juz to ujawnia totalitarne sklonnosci tych, ktérzy
popieraja i propaguja swoje transhumanistyczne plany.

Transhumanistyczni entuzjasci nie ukrywaja, ze ich wizja w konieczny
spos6b ma prowadzi¢ do ,cyborgizacji” czlowieka, pod czym rozumie sie,
ze istota ludzka (postludzka?) bedzie sie sktada¢ przynajmniej czesciowo ze
sztucznych czesci. Stopniowo ma to prowadzi¢ do coraz wiekszego unieza-
leznienia si¢ od natury i osiggniecia pelnej autonomii. Albowiem ,jak dlugo
jestesmy wszczepieni w organiczne cialo, nigdy nie bedziemy w pelni wolni
i bezpieczni” (s. 117). Stopniowe uwalnianie si¢ od takiego ciata, ulomnego
i kruchego, a zastepowanie go w pelni kontrolowanymi elementami sztucznymi
i mechanicznymi, ma by¢ droga do prawdziwej niezaleznosci, a przez to do
szczescia. Przeniesienie danych ludzkiego umystu do komputera ma pozwoli¢
czlowiekowi na przeniesienie jego egzystencji do cyberprzestrzeni, gdzie nie
ma zadnych czasowych czy przestrzennych ograniczen. Byloby to autentyczne
uwolnienie czlowieka-cyborga (por. s. 118).

Hauskeller oczywiscie nie tylko prezentuje te czesto szalone pomysly,
ale znajduje tez miejsce na to, by prezentowane wizje ,ulepszania” czlowieka
ukaza¢ w krytycznej ocenie takich znanych amerykanskich filozoféw moral-
nych, jak L. Kass czy M. Sandel. Nawet jesli autor nie podziela niektérych
z ich argumentéw, przedstawia zalozenia ich krytyki idei udoskonalania ludzi
(por. np. s. 163nn). Hauskeller wydaje si¢ sta¢ na stanowisku, ze wlasciwie
samo polepszanie czlowieka nie jest ani dobre, ani zle. Wazniejszy problem
z ta idea i ewentualna praktyka tkwi nie w tym, co czlowiek chce osiagnac,
ale w tym, czego nie wiemy, co bedzie z czlowiekiem ulepszonym i popra-
wionym. Jak pisze, nawet jesli pewnego dnia ludzie stana sie ,cudowni ponad
wyobrazni¢”, a z ludzkiego zycia znikna wszelkie zmartwienia i cierpienia, to
wcale nie oznacza, ze to bedzie dla nas dobre czy ze bedziemy przez to au-
tentycznie (,ponad miare”) szczesliwsi. Majac swiadomo$¢ niepewnosci jutra
i coraz szybszego postepu biotechnologicznego, Hauskeller pesymistyczno-
-optymistycznie apeluje na koniec, by ,zy¢ swoim Zyciem, i zy¢ nim teraz i jak
najlepiej to mozliwe” (s. 189).

Nawet jezeli niemiecki filozof z Exeter wydaje si¢ niejednoznaczny w oce-
nie analizowanego zjawiska, jego ksigzka to cenna refleksja nad wspétczesnymi
wyobrazeniami i rzeczywistymi prébami przemiany czlowieka w postczlowie-
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ka, ludzkosci w postludzkos¢ za pomoca coraz szerzej dostepnych narzedzi
biotechnologii i biomedycyny. Takiego namysiu coraz bardziej potrzeba, im
bardziej idee transhumanistyczne ze sfery teorii przechodza w realna rzeczy-
wistos¢ i nie ograniczaja si¢ jedynie do waskiej grupy zapalencéw, a raczej sza-
lenicow. Wielokrotnie Hauskeller przywotuje szczegélnie glosnych entuzjastéw
wizji transhumanistycznej, jak np. N. Bostrom, R. Kurzweil, ]. Savulescu, 1. Per-
sson czy J. Harris. Better Humans? Understanding the Enhancement Project
to nie jest opracowanie wyczerpujace, ale nie takie bylo zalozenie autora, jak
wyzej wspomniano. Jest to jednak praca warta uwaznej lektury, by poja¢ pod-
stawowe zalozenia transhumanizmu, a zarazem zrozumie¢, gdzie ta koncepcja
jawi sie jako niepokojaca, a nawet zagrazajaca przysztosci ludzkosci. Swoim
opracowaniem Hauskeller potwierdza po$rednio, jak fundamentalnie wazna jest
kwestia antropologiczna, a wigc wlasciwe rozpoznanie, kim jest czlowiek, jakie
miejsce zajmuje etyka w ludzkim zyciu, gdzie kryje sie sens zycia czlowieka
i jakie jest jego przeznaczenie. Czy jest on calkowicie samowystarczalny, czy
moze jednak jest tak, Zze samowystarczalnosc i absolutna autonomia to pokusa,
ktorej uleganie moze doprowadzi¢ go do zguby.

Pozyteczny stownik terminoéw teologicznomoralnych

James T. Bretzke, Handbook of Roman Catholic Moral Terms, Washington,
DC: Georgetown University Press 2013, ss. XV+260.

Nawet jesli niektérzy nie naleza do entuzjastéw tego typu stownikowych
i encyklopedycznych opracowan, maja one swoja warto$¢ i dobrze stuza wstep-
nemu zaznajomieniu si¢ z waznymi pojeciami okreslonej dyscypliny czy dzie-
dziny wiedzy. Handbook of Roman Catholic Moral Terms nie jest pierwsza tego
typu publikacja jezuity Jamesa Bretzke'ego (ur. 1952). Znany jest on w $ro-
dowisku teologéw amerykanskich zwlaszcza z pionierskich préb stworzenia
ekumenicznej koncepcji i wykltadu teologii moralnej, co wczesniej prezentowat
swoim studentom m.in. jako profesor na University of San Francisco, a ostat-
nio w Boston College. W swoich wykladach zajmuje sie¢ takze wybranymi
zagadnieniami z zakresu bioetyki teologicznej. Obok uczelni amerykanskich
od lat prowadzi tez wyklady z teologii moralnej w Loyola School of Theology
w Manili na Filipinach. Wczes$niej opublikowal m.in. Consecrated Phrases:
A Latin Theological Dictionary (Collegeville: Liturgical Press 1998, wyd. 3:
2013), A Morally Complex World: Engaging Contemporary Moral Theology (Col-
legeville: Liturgical Press 2004) i Research Bibliography in Christian Ethics and
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Catholic Moral Theology (Lewiston: Edwin Meller Press 2006). Recenzowana tu
najnowsza ksiazka Bretzke’ego poniekad odwoluje sie do jego wczesniejszych,
metodologicznie podobnych prac, ale jest nowym, pod wieloma wzgledami
starannie opracowanym stownikiem czy vademecum katolickich (autor pisze
»rzymskokatolickich”) terminéw moralnych.

Hastla sa tu gléwnie rzeczowe, choc¢ jest takze pewna liczba hasel osobo-
wych, w tym wspdlczesnych papiezy z akcentem na ich wktad do nauki mo-
ralnej. Jak sam Bretzke ttumaczy, pewnych poje¢ nie umiescit w swym zbiorze
(np. taska), cho¢ maja one oczywiste znaczenie dla teologii czy Zycia moralnego.
Sa jednak (a przynajmniej powinny by¢) wystarczajaco znane czytelnikowi.
Zaznacza réwniez, ze jego Handbook nie jest ,ani wyczerpujaca encyklope-
dia teologii moralnej, ani kompendium obecnego stanowiska Kosciota co do
terminéw i zwigzanych z nimi dyskusji” (s. IX).

Autor stusznie zachowuje analogiczna strukture poszczegdlnych hasel.
Po wstepnym wyjasnieniu terminu, niekiedy takze etymologicznym, referuje
odnosne elementy rozwoju rozumienia problemu, czesto z przywotaniem do-
kumentéw czy wybranych publikacji. W kolejnych hastach czytelnik szybko
zauwazy wytluszczenia wazniejszych poje¢, nazw czy oséb, co wskazuje, ze
terminy te maja swoje wlasne, odrebne hasta. Pod koniec niemal kazdego hasta
mozna dostrzec odeslanie do innych hasel, zapisanych kursywa, dla dopetnienia
wyjasnienia okreslonej kwestii (ang. See also). Pod koniec hasta autor podaje
takze tytuly ksiazek i artykuléw obszerniej ttumaczacych zagadnienie (ang.
For further reading). W wielu hastach wida¢ cenne cytaty i odniesienia do
dokumentéw Kosciota, w tym do Katechizmu Kosciola Katolickiego czy réz-
nych encyklik i innych dokumentéw papieskich. Gdzie to potrzebne, Bretzke
podaje rowniez terminy techniczne po lacinie, co ma swoje warto$¢. Calos¢
tego stfownikowego opracowania poprzedza przedmowa i wykaz zastosowanych
skrotow (s. IX-XV), a pod koniec uzupelnia raczej krétka wybrana bibliografia,
zawierajaca zwlaszcza stowniki i leksykony, takze niekatolickie (s. 259-260).

Przy omawianiu zagadnien niejednoznacznie interpretowanych w lite-
raturze teologicznomoralnej, zauwaza sie cenne zdystansowanie autora, by
w miare obiektywnie przedstawi¢ problem. Zarazem zdarza sie, ze Bretzke
uzywa rozpowszechnionych we wspdlczesnym pisarstwie okreslen, ktére rodza
u czytelnika podejrzliwos¢ czy uprzedzenie. Przykladem takiego okreslenia
jest ,konserwatywny’, co dla wielu oznacza ,zacofany” czy ,anachroniczny”.
W tym sensie Bretzke nie uchronit sie przed takimi uproszczeniami, ktérych
w opracowaniach slownikowych nalezy szczegdlnie unikac. Przy niejedno-
krotnie widocznej trosce o obiektywizm takie nachylenie ideologiczne da sie
dostrzec dla przyktadu w hasle John Paul II — Pope (s. 130), ktérego nazywa
steologicznie konserwatywnym’, a ponadto jako poszerzajaca lekture poleca
jedynie The Moral Theology of Pope John Paul II C. Currana, skadinad kon-
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trowersyjnego autora. Ten przyktad pokazuje, ze Bretzke, cho¢ ogélnie godny
uznania za swoj Handbook, prezentuje — przynajmniej do pewnego stopnia —
ducha tego grona amerykanskich teologéw moralistéw, ktére jest podejrzliwe
i krytyczne wobec Magisterium Ko$ciota. Przy tym hasle warto tez zauwazy¢
jego pobiezno$¢, gdyz piszac o papieskiej wizji moralnosci chrzescijanskiej
Bretzke nie wspomnial np. o podstawowej kwestii relacji osoba—czyn, akcen-
cie na integralna antropologie czy wszechobecnym w papieskim nauczaniu
chrystocentryzmie zycia moralnego.

Czytelnik tatwo dostrzeze, ze szczegblng uwage autor stownika pos$wieca,
w duzym stopniu stusznie, pojeciom przez wielu uwazanych za kontrowersyjne,
np. terminom bioetycznym. To oczywiscie ma swoja warto$¢. Wida¢ jednak
rowniez, ze Bretzke podziela wydzwiek licznych dyskusji wéréd moralistéw
zachodnich, ktérzy krytycznie odnosza si¢ — dla przykladu — do encykliki
Pawla VI Humanae vitae. Widac to w hasle Pontifical Commission on Births,
zreszta jednym z najobszerniejszych w stowniku (s. 180-182), ktérej wnioskéw
koricowego raportu Pawel VI nie podzielil. Ten sposéb prezentowania niekto-
rych zagadnient mozna dostrzec w cytowanym powyzej sformulowaniu o ,,0bec-
nym stanowisku Kosciota” (s. IX — podkreslenie moje) co do prezentowanych
probleméw. Taki duch myslenia i pisania o wypowiedziach Kosciota kryje
w sobie zalozenie, ze chodzi o obecng czy biezgcg opinie, a nie o nauczanie
o okre$lonej trwalosci.

Bretzke nie ustrzegl sie niekonsekwencji czy przeoczen, sposréd kté-
rych trzeba zwréci¢ uwage na nastepujace: czasami wida¢ nieréwnomier-
no$¢ w opracowaniu hasel, np. bardzo zdawkowe jest hasto Laborem exercens
(s. 135), podczas gdy kilkakrotnie obszerniej méwi si¢ np. o probabilizmie
(s. 188); sama obecno$¢ i wzglednie obszerne przedstawienie hasla Lambeth
Conference wydaje sie uzasadnione gléwnie osobistym zainteresowaniem
Bretzke’ego etyka ekumeniczna (s. 135); pobieznie i upraszczajaco opraco-
wano haslo Veritatis splendor (s. 244), nawet jesli autor stusznie odwoluje
sie niejednokrotnie do tej encykliki w wielu innych hastach; bardzo skrétowe
jest haslo Theological virtues (s. 232), rownie bardzo pobieznie opracowano
hasto Charity (s. 34), a brak jest odrebnych hasel o wierze i nadziei i ich wy-
miarze moralnym; dziwne dane w hasle Francis — Pope (ze sam sobie gotowal,
jezdzil autobusem itp.), a niemal nic o nauce moralnej (s. 92-93); podobnie
upraszczajaco przedstawiono haslo Benedict XVI — Pope (s. 18-19); zreszta
Benedykt XVI ma dodatkowe krotkie hasto Ratzinger Joseph (s. 196), podczas
gdy inni papieze sa oméwieni tylko w jednym hasle pod imieniem papieskim;
w hasle ABC do$¢ tendencyjnie jako argument za uzywaniem prezerwatyw
przywoluje sie wypowiedz jakiego$ biskupa z RPA (s. 1); w hasle Catechism
of the Catholic Church brak choc¢by krétkiego oméwienia czesci I pt. Zycie
w Chrystusie, dotyczacej katolickiej wizji zycia moralnego (s. 30-31); brak
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przynajmniej wspomnienia o prawostawnej nauce moralnej, podczas gdy jest
hasto Protestant ethics (s. 191); w hasle Homosexuality autor pozwala sobie na
uszczypliwo$¢ pod adresem Magisterium, ktére homoseksualizm ,,przedstawia
jak chorobe na podobienistwo cukrzycy” (s. 109). Nalezy stwierdzi¢ réwniez
nieco jednostronny dobér hasel osobowych, ktére fatwo potwierdzaja bardzo
amerykanski kontekst opracowania Handbook. Trzeba takze zauwazy¢, ze
najdluzszym haslem jest Humanae vitae (s. 111-116), ktérego tres¢ pozwala
tez zrozumie¢ sytuacje wsréd amerykanskich teologéw, ktérzy w duzej liczbie
kontestowali nauczanie Pawta VI, czego skutkiem jest do dzisiaj zauwazalny
wsrdd nich podzial. Sposréd nielicznych, ale oczywistych bledéw i niescistosci
trzeba wskaza¢ na nastepujace: encyklika Veritatis splendor ukazata si¢ w roku
1993, a nie w 1992 (s. XV), cho¢ poprawnie jest na s. 130; kilkakrotnie bledny
zapis greckiego terminu adikia, np. w haslach Adikia (s. 5-6) i Hamartia (s.
103-104); sporadyczne powtoérzenia (np. s. 180: powtérzona informacja o ra-
porcie koncowym zwanym takze ,raportem wiekszosci”).

Nawet jesli Handbook of Roman Catholic Moral Terms jawi sie jako opra-
cowanie niejednoznaczne, warto doceni¢ warto$¢ merytoryczna wielu hasel.
Wsrod zalet jest tez jasny, zwiezly i precyzyjny jezyk, jak i pomocny w lekturze
przyjazny ksztalt graficzny tekstu. Traktowany z odpowiednim krytycyzmem,
Handbook bedzie pozyteczny dla wszystkich poszukujacych podstawowych
informacji na temat réznych pojec i zagadnien teologicznomoralnych.

Eklezjologia communio 50 lat po Vaticanum Il

International Eucharistic Congress 2012 [Dublin 2012], Proceedings of the Interna-
tional Symposium of Theology: The Ecclesiology of Communion Fifty Years after the
Opening of Vatican I, Dublin: Veritas Publications 2013, ss. 1024.

Mijajace 50-lecie otwarcia Vaticanum II zaznaczylo si¢ w zyciu Kos$ciola
na wiele sposobéw, a zwlaszcza przez ogloszenie przez Benedykta XVI Roku
Wiary. Szczegdlnym akcentem byt réwniez kolejny, juz 50. Miedzynarodowy
Kongres Eucharystyczny, ktéry odbyl sie w Dublinie w czerwcu 2012 r. Kongres
poprzedzito miedzynarodowe sympozjum teologiczne, ktére mialo miejsce
w St. Patrick’s College w irlandzkim Maynooth w dniach 6-9 czerwca 2012.
Tematem wiodacym sympozjum byla refleksja nad eklezjologia communio
w 50 lat po rozpoczeciu Vaticanum II. Recenzowany tutaj bardzo obszerny
tom jest zbiorem materialéw z tego sympozjum, bardzo starannie wydany
przez prestizowe irlandzkie wydawnictwo Veritas.
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Eklezjologia communio to wiodaca koncepcja eklezjologiczna obecna w do-
kumentach soborowych, ktéra nadala swoisty ksztalt zaréwno autorefleks;ji
Kosciota nad wlasna tajemnica w $wietle tajemnicy komunii Tréjjedynego
Boga, a zarazem wskazala na istotne rysy relacji Kosciota do $wiata, do ktérego
Kosciét zostal postany przez swego Boskiego Zalozyciela. Irlandzkie sympo-
zjum postawilo sobie za cel zbadanie status quaestionis eklezjologii komunijnej
w piec¢ dziesiecioleci po Soborze, jak zaznaczyl H.G. Connolly, prezydent St. Pa-
trick’s College (s. 16-17). Stad kard. M. Ouellet, jako papieski legat na Kongres
i autor wprowadzajacego referatu, przedstawil istote komunijnej wizji Ko$ciota
na bazie ostatnich 50. lat (s. 30-51). To interesujace i tworcze ujecie zagad-
nienia, ktére zarazem rysuje mozliwe przyszle kierunki rozwoju tej refleksji
teologicznej, jak np. uwzglednienie perspektywy oblubiericzej, maryjnej czy jej
zwiazkéw z charyzmatami. Eklezjologia komunii juz ,ozywita Koscidt ad intra
oraz zwielokrotnita jego ekumeniczne i misyjne otwarcie ad extra’, a zarazem
nadal potrzebuje ,glebszej refleksji teologicznej i wdrozenia pastoralnego”
(s. 47). Wydaje sie réwniez, ze organizatorzy sympozjum i redaktorzy tego
tomu uznali (stusznie!), ze umiejscowienie sympozjum i kongresu w Irlandii to
okazja, by przypomnie¢ i doceni¢ wieloraki wktad chrzescijanstwa irlandzkiego
w dzieje i teologie Kosciota powszechnego. Stad kilka referatéw, ktore ukazaty,
dla przykladu, eklezjologie zawarta w celtyckiej Ksiedze z Kells z VIII wieku,
irlandzka teologie i poboznos$¢ eucharystyczna péznego sredniowiecza czy
tematyke eucharystyczna w dawnej i nowszej sztuce irlandzkiej (por. s. 52-83).

Analizowany tom zachowal w swej strukturze wiernos¢ sympozjalnej chro-
nologii, a zarazem dzieli si¢ na dwie duze cze$ci — najpierw sa to wszystkie
referaty gléwnych spikeréw, a potem wystapienia kilkunastu poczatkujacych na-
ukowcow, ktérych zaproszono do dyskusji. Pierwszy dzien obrad koncentrowal
sie wokol ,,zrédel i drog komunii’, a facznie wystapito wtedy 20. méwcow z réz-
nych stron $wiata. Przykladowo warto wskaza¢ na wyklad o patrystycznych
intuicjach communio (F. Clancy z Dublina, s. 192-222), o antropologicznych
korzeniach communio (P. O’Callaghan z Rzymu, s. 287-301), o Eucharystii jako
»sercu kosmosu” (B. Purcell z Sydney, s. 250-265), o implikacjach komunijnych
dla gospodarki (S. Zamagni z Bolonii, s. 415-445). Te i pozostate wystapienia
daly zréznicowane i bogate spojrzenie na rzeczywisto$¢ komunii w jej eklezjo-
logicznym kontekscie, nie zamykajac sie wcale w granicach Kosciota. Niekiedy
naukowej prezentacji towarzyszylo nadzwyczajne zaangazowanie emocjonalne,
plynace z zywej wiary i zaangazowania, jak w przypadku Nigeryjki T. Okure,
ktéra na kanwie biblijnej méwita o chrystocentryzmie Eucharystii i koniecz-
nosci §wiadectwa takiej eucharystycznej wiary w codziennym zyciu. Wlasnie
Eucharystia jest dla kazdego chrzescijanina ,zyciodajnym pokarmem” i tylko
ona pozwala wierzagcemu w Chrystusa ,zy¢ zyciem w Jezusie i karmiac sie
Nim na wzdr krzewu winnego i latorosli czy ciala i jego czlonkéw” (s. 111).
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Réwniez tego dnia na sympozjum zabrzmial polski akcent w refera-
cie o eklezjologii komunijnej u Jana Pawtla II (s. 302-325). Przedstawil go
ks. Stawomir Nowosad z KUL-u, ktéry swoja refleksje opart szczegélnie na
cyklu dos¢ rzadko analizowanych posynodalnych adhortacji papieskich, ktére
powstawaly po kolejnych synodach biskupéw dla poszczegdlnych kontynentéw.
Okazuje sie, ze tam wlasnie odnalez¢ mozna niezwykle bogactwo tematyki
powszechnej communio ecclesialis, widzianej w zréznicowanym kontekscie
kulturowym i historycznym. Pozwolilo to ukazac istote i aspekty tej communio,
a nastepnie jej wielorakie owoce, jak glebokie zrozumienie wlasnej tozsamo-
$ci ludzkiej i chrzescijaniskiej, dowartos$ciowanie rzeczywistosci stworzonego
$wiata, umocnienie zadania ewangelizacyjnego i powolania misyjnego, ewan-
gelizowanie wszystkich kultur w duchu powszechnego braterstwa i szerzenie
duchowosci komunii. Dzieki temu udalo sie mocno doceni¢ uniwersalnos¢
idei komunijnej, skoro ,dar komunii z Bogiem” chrzescijanie maja dzieli¢ ze
wszystkim ludzmi, gdyz ,wszyscy zostali dotknieci przez Boga i stali sie w ten
sposéb wrazliwi na tajemnice communio ofiarowanej wszystkim w Chrystusie”
(s. 320; por. Jan Pawel 11, Ecclesia in Oceania, nr 7).

Kolejny dzien sympozjum mial nachylenie wyraznie ekumeniczne, czemu
wyraz dali zaproszeni go$cie pochodzacy z réznych tradycji chrzescijanskich.
Wstepny referat wyglosit kard. K. Koch, przewodniczacy Papieskiej Rady ds.
Popierania Jednosci Chrzescijan, ktéry przedstawil ekumeniczne ujecie relacji
Eucharystii i komunii eklezjalnej (s. 488-501). Wskazal, ze zwlaszcza wzajemna
relacja chrztu i Eucharystii precyzyjnie pokazuje, gdzie znajduje si¢ wspélcze-
sny ekumenizm — ,pomiedzy podstawowa komunia sakramentalnych wiezow
chrztu z jednej strony, a jeszcze niemozliwa pelna komunia w Eucharystii
z drugiej strony” (s. 499). Rézne ekumeniczne aspekty komunijnej koncepcji
Kosciota omawiali kolejni referenci, wychodzac z wlasnych koscielnych punk-
téw widzenia. Byli wérdd nich anglikanin N. Sagovsky z Liverpoolu (s. 502-
516), kalwinistka J. Canlis z Aberdeen (s. 517-529), metodysta G. Wainwright
z amerykanskiego Durham w Pin. Karolinie (s. 530-558) oraz prawoslawny
Metropolita Francji Emmanuel (s. 559-571). W bardzo przekonujacy sposéb ten
ostatni uwypuklil mistyczne aspekty communio, gdzie chodzi o asceze, o moc
Imienia Jezus oraz ,spelnienie sie¢ komunii w ciszy” — wtedy ,sam Logos prze-
kracza slowa [ludzkiej] modlitwy’, a ,dialog i komunia zostaja przemienione
w «czysta modlitwe»” (s. 569).

Ostatni dzien sympozjum zwrdcil si¢ niejako na zewnatrz i zarazem ku
przysztosci, poszukujac drég spotkania i wspoldzialania komunii i misji. Wérod
autordw referatow tego dnia byt kard. O.A. Rodriguez Maradiaga z Hondurasu,
ktoéry ukazal, jak Eucharystia (a wiec i komunia) jest punktem kulminacyjnym
misji (s. 583-613). Objawia sie to w pelni w ,celebracji eucharystycznej jako
nowos$¢ zycia i misji we wszystkich wymiarach egzystencji osobistej i spo-



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

tecznej” (s. 584). Podobnie tlumaczyl M. McCabe z Nairobi, ktéry w misji
upatrywal ,spetnienia Eucharystii” (s. 574-582). Poniewaz Chrystus zyl, umarl
i zmartwychwstal, by ustanowi¢ krélestwo Boze na ziemi, ,cala misja [pelniona]
w imie Jezusa ukierunkowana jest na catkowita przemiane §wiata, w ktérym
zyjemy” (s. 581). Perspektywe azjatycka jednosci misji i ewangelizacji uka-
zal pochodzacy z Indii T. Mascarenhas, cztonek Papieskiej Rady ds. Kultury
(s. 614-623). Przywolujac wielokrotnie adhortacje Ecclesia in Asia Jana Pawla II,
podkreslat zwlaszcza znaczenie dialogu na kontynencie azjatyckim: poniewaz
»Eucharystia jest wielkim dialogiem mitosci miedzy Bogiem a Jego ludem’
konieczny jest ,dialog z azjatyckimi kulturami, dialog z azjatyckimi religiami
i dialog z ubogimi” (s. 621). Na wspolczesny kontekst zsekularyzowanych kultur
zwrdcil uwage J. Geldhof z Leuven (s. 624-641). Dokonawszy krétkiej analizy
nowozytnej sekularyzacji i trudnej relacji Kosciola z taka kultura, wskazal na
mozliwe drogi ponownego odkrycia znaczenia Eucharystii w gleboko $wieckiej
kulturze: ,nadszed! czas przesuniecia uwagi teologicznej z «sakramentalnego
minimalizmu» do «liturgicznego maksymalizmu», a wiec ku leitourgia w naj-
prawdziwszym sensie tego stowa: jako dzieta ludu Boga, tak, ale réwniez dziela
Boga dla swego ludu” (s. 636).

Druga cze$¢ analizowanego tomu zawiera wygtoszone w Maynooth refe-
raty mlodych i ambitnych (gtéwnie) teologéw (s. 648-1024). Pochodzili oni
z réznych krajéw europejskich i amerykanskich, a tematyka ich referatow
ogniskowata sie¢ wokét kilku zagadnien: eklezjologia komunii u J. Ratzingera/
Benedykta XVI, dzisiejsza ewangelizacja, maryjny profil Kosciola, liturgia,
aspekty sakramentalne i hierarchiczne eklezjologii komunii czy muzykologia
a komunia. Te referaty to interesujace efekty wysitku badawczego miodych
ludzi, zdobywajacych dojrzato$¢ naukowa na réznych europejskich i amery-
kanskich uniwersytetach i poszukujacych glebszego zrozumienia mysterium
Ecclesiae jako communio. Da sie¢ zauwazy¢, jak uwaznie, a zarazem twdrczo
czytaja oni powazne dziela teologiczne czy dokumenty Kosciota, uwzgled-
niajac kontekst spoleczny czy koscielny. Dla przykladu — S. Karottu z Leuven
wyprowadzil komunijny wymiar liturgii z teologii eucharystycznej tradycji
syro-malabarskiej (s. 797-810). J.A. Berry z Malty uwypuklil wspélodpowie-
dzialno$¢ jako owoc udzialu w darze Eucharystii, gdyz jest ona ,ze swej istoty
[...] szkola wspdélodpowiedzialnosci i dzielenia sie” (s. 816). Takze wsrod tych
tekstow jest kilka cennych akcentéw ekumenicznych. E. Walsh z dublinskiego
Trinity College zarysowat gtéwne aspekty anglikanskiej eklezjologii, ttumaczac,
ze kryzys — ostatnio szczegdlnie czesto wspominany w kontekscie anglikan-
skim — nalezy niejako do ,anglikanskiego DNA” Anglikanizm, bedac ,niedbaly,
niekompletny i eklektyczny’, widzi siebie jako ,tymczasowy” i ,skromny” w tym
sensie, w jakim ,wszystkie Koscioly sa tymczasowe w $wietle jednego, $wietego,
katolickiego i apostolskiego Ko$ciota, do ktérego wszyscy chrzescijanie daza, ale
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ciagle nie dorastajg” (s. 952). A. Wooden z Waszyngtonu krétko przedstawila
prawoslawna wizje eklezjologii eucharystycznej M. Afanasjewa i jej mozliwe
przyszle interakcje z teologia katolicka. Ta doktorantka z Catholic University
of America zwrdcita uwage na oczywista blisko§¢ miedzy podstawowa zasada
soborowej eklezjologii eucharystycznej ,Eucharystia tworzy Kosciél” a teza
Afanasjewa, ze ,gdzie jest zgromadzenie eucharystyczne, tam jest Chrystus
i tam jest Kos$ciol Bozy w Chrystusie” (s. 983).

Caly ten tom Proceedings of the International Symposium of Theology to
staranne opracowanie wszystkich kilkudziesieciu wystapien i referatéw z kon-
gresowego sympozjum. Wszystkim tekstom towarzysza zwykle rozbudowane
i liczne przypisy. Warto przy tej okazji doceni¢ umiejetnos¢ organizacyjna
kadry naukowej St. Patrick’s College, ktdérej udalo sie poprawnie i koherentnie
zbudowac zaréwno samo spotkanie naukowe, jak i recenzowane tu materialy
sympozjalne. Szkoda tylko, ze nie przygotowano indeksu, ktéry zawsze bardzo
pomaga zorientowac sie w tak obszernym zbiorze. Nie jest tez jasne, dlaczego
tekst N.M. Ni Mhaoileoin (s. 880-890) podano w jezyku (chyba) celtyckim,
niezrozumialym przeciez dla (niemal) wszystkich czytelnikéw spoza Irlandii.
Nalezato przynajmniej przetlumaczy¢ tytut czy podac krétko zarys tresci. Chy-
ba ze redaktorzy potraktowali to po prostu jako ciekawostke? Mozna tez sadzic,
ze opracowanie tego tomu bylo dzietem wielu redaktoréw, gdyz wydawca nie
podal zadnego nazwiska na karcie tytutowej. Jest zarazem oczywiste, ze ksigzka
Proceedings of the International Symposium of Theology: The Ecclesiology of
Communion Fifty Years after the Opening of Vatican II bedzie obowiazkowa
lektura dla wszystkich, ktérzy beda chcieli odczyta¢ tajemnice Kosciota jako
communio w $wietle Vaticanum II i calej pdzZniejszej mysli teologiczne;j.

Od swietosci osoby do praw cztowieka

Hans Joas, The Sacredness of the Person: A New Genealogy of Human Rights, thum.
A. Skinner, Washington, DC: Georgetown University Press 2013, ss. XI+219.

Wspéblczesne zmiany, czasem bardzo radykalne, w rozumieniu cztowieka,
jego natury i praw, prowadza do niepokojacych pytan. Od pewnego czasu
moéwi sie o tzw. nowym modelu kulturowym czlowieka, ktéry pod wieloma
wzgledami jawi sie jako istota rézna od przekonania, do jakiego doszla cywi-
lizacja chrzescijaniska definiujac pojecie osoby. Niektdre koncepcje formutuja
wprost postulat przekroczenia granic czlowieczenistwa, by osiagna¢ stan post-
ludzki. Niemal wszystkie takie wizje w istocie zaprzeczaja istnieniu trwatej
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natury ludzkiej, czyniac z czltowieka jedynie material mozliwy do dowolnego
ksztaltowania. Nie bez powodu w grudniu 2012 r. Benedykt XVI w takim
kontekscie méwil o ,rewolucji antropologicznej” Ksiazka Hansa Joasa wpisuje
sie w te antropologiczne dyskusje i teorie, juz w tytule uwypuklajac zwtaszcza
przekonanie o $wietosci osoby.

Hans Joas (ur. 1948) jest znanym na $wiecie niemieckim socjologiem,
obecnie wykladajacym gléwnie na amerykanskim University of Chicago, ale
tez na niemieckim University of Freiburg. Jego nazwisko najczesciej wigze
sie z badaniami i dazeniem do odrodzenia koncepcji amerykanskiego prag-
matyzmu, ktéry sformulowal George Herbert Mead (+1931). Joas opubliko-
wal wczesniej szereg cenionych w $rodowiskach socjologicznych prac, m.in.
(tlumaczenia angielskie) G.H. Mead: A Contemporary Re-examination of His
Thought (Cambridge: MIT Press 1985), The Creativity of Action (Chicago:
University of Chicago Press 1996), The Genesis of Values (Chicago: University
of Chicago Press 2000), War and Modernity (Cambridge: Polity 2003), Do We
Need Religion?: On the Experience of Self-Transcendence (Boulder: Paradigm
Publishers 2008). Jak sam pisze, The Sacredness of the Person jest niejako cia-
giem dalszym wcze$niejszych The Genesis of Values (wyd. pol. Powstawanie
wartosci. Warszawa: Oficyna Wydawnicza 2009) i War and Modernity. W tych
wcze$niejszych pracach ukazal swoja teorie wartosci, a tu chcial ja zweryfiko-
wac na przykladzie historii praw czlowieka (por. s. IX).

Joas w nowy sposéb podejmuje tu zagadnienie praw czlowieka, pytajac
o ich pochodzenie w kontekscie ksztaltowania sie idei godnosci czlowieka.
Jesli obecnie niemal powszechnie przyjmuje sie, ze u poczatkéw idei praw
czlowieka jest badz francuskie o$wiecenie, badz tradycja chrzescijanska z jej
ewangelicznym rozumieniem czlowieka i filozoficznie wpracowanym perso-
nalizmem sredniowiecza, Joas prezentuje inng mozliwa teorie. Nawet gdyby
przyjaé, ze prawa czlowieka to nowozytne sformutowanie dawnego chrzesci-
janskiego etosu, kluczem do wyjasnienia tej teorii jest dla niego swoisty proces
sakralizacji (us$wiecenia), gdzie kazda pojedyncza osobe ludzka coraz bardziej
uwazano za ,$wieta” (niekonieczne w sensie religijnym), co w konicu nabralo
wyrazu formalnego w ustanowionym prawie. W tym sensie centralna i klu-
czowa idea tej ksigzki Joasa jest przekonanie, ze ,historia praw czlowieka to
historia sakralizacji — historia sakralizacji osoby” (s. 5). Dla tego procesu ,sa-
kralizacji osoby” szczegélne znaczenie mialo powszechne w ludzkich dziejach
dos$wiadczenie przemocy, a zwlaszcza — jak pokazuje powstanie Powszechnej
Deklaracji Praw Czlowieka ONZ — tragiczne skutki niemieckiego narodowego
socjalizmu i II wojny $wiatowej. Zarazem Joas zauwaza, jak w okresie dyskusji
i formulowania ONZ-owskiej deklaracji zaznaczyla sie wybiérczos¢ w debacie
nad prawami czlowieka. Gdy, slusznie, uznano za nieludzkie zbrodnie hitle-
ryzmu, w inny sposéb potraktowano przejawy innych masowych zbrodni nie
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tylko w Europie, ale i w innych rejonach $wiata, jak choc¢by stalinizm i caly
sowiecki system totalitarny (por. s. 74-75).

Jako wyjatkowo wazne dla dojrzewania swiadomosci o ,sakralnosci” osoby
byto wedlug Joasa zniesienie tortur i niewolnictwa. Dla wykazania stusznosci
swoich rozwazan i tez widzi w tym kluczowy przyklad: abolicjonizm, czyli
ruch spoteczny na rzecz zniesienia niewolnictwa, ,byl z pewnos$cia najwaz-
niejszym ruchem praw czlowieka w XIX wieku” (s. 86). Zaznacza zarazem, jak
skomplikowany i trudny byl to proces, zaréwno w samych Stanach Zjedno-
czonych, jak i w Wielkiej Brytanii czy innych krajach. W abolicjonizmie widzi
»-moralnie dojrzaly ruch, ktéry odpowiedzial na wezwanie, zawsze nalezace
do istoty wiary chrze$cijanskiej, do moralnego scentrowania, do spojrzenia
na $wiat z perspektywy innych, a nie tylko tych, z ktérymi jestesmy polaczeni
przyjetymi wiezami uczuciowymi — co mogloby by¢ niczym wiecej, jak po-
szerzeniem milos$ci wlasnej — ale z perspektywy «braci moich najmniejszych»
(Mt 25, 40)” (s. 91). To pozwala zrozumie¢, ze dla tego niemieckiego socjologa
historyczne dojrzewanie koncepcji praw czlowieka to nie tyle prosty rozwdj
samej idei czy postep legislacyjny, ile raczej ztozony proces transformacji wielu
zjawisk i tradycji kulturowych, spotecznych, prawnych itp. na drodze — jak to
wielokrotnie nazywa — ,generalizacji warto$ci”.

Joas jest tez zdania, ze powstanie i ksztaltowanie si¢ idei praw czlowieka
i przynaleznej wszystkim takiej samej godnosci osobowej, pojmowanej jako
proces ,sakralizacji osoby’, nie jest bezposrednim skutkiem jakiej$ okreslonej
tradycji, w tym chrzescijanskiej, gdyz ,tradycje jako takie niczego nie tworzg”"
Rozstrzygajace jest tu bowiem raczej to, ,w jaki sposéb sa one przywlaszcza-
ne przez wspdlczesnych aktoréw [zycia spotecznego] w specyficznych oko-
liczno$ciach i posréd wielu napieé, w jakich sie znajduja, na co skladaja sie
praktyki, warto$ci i instytucje” (s. 140). Interesujace sa réwniez, jak Joas broni
w czlowieku duszy, ktéra we wspodtczesnej filozofii i kulturze jest coraz bardziej
zapominana, a nierzadko wrecz wykluczana. Pozwala mu to z kolei na obro-
ne ,logiki daru” i pojmowania ,zycia jako daru’, bez czego nie da si¢ nada¢
powszechnego charakteru idei godnosci osoby ludzkiej jako przystugujacej
wszystkim (por. s. 159). Odwolujac sie do przeslania ewangelicznego, Hans
Joas podkresla, ze ,zycie Jezusa jest darem od Boga w o wiele bardziej rady-
kalnym sensie niz wczesniej rozumiano zycie kazdej jednostki” (s. 164). Przez
takie pojmowanie zycia jako daru nie chce udowadniac istnienia Boga Stwércy
czy nie$miertelnos$ci czlowieka, ale ,w duchu pragmatyzmu moim celem bylo
jedynie wykaza¢, ze takie przekonanie nie jest sprzeczne z rozumem” (s. 170).

Ten znany wspdlczesny socjolog zdaje sobie w pelni sprawe ze ztozonosci
ludzkiej historii oraz z coraz glebszego zréznicowania wspoélczesnej kultury
i system6w wartosci, o czym wielokrotnie pisze. Jednocze$nie wyraza przeko-
nanie, ze mozliwe jest znalezienie wspdlnego gruntu dla powszechnej zgody
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co do warto$ci podstawowych, czego przyktadem i dowodem jest Powszechna
Deklaracja Praw Cztowieka. Wtasnie temu dokumentowi poswieca ponownie
uwage w koncowej partii swojego opracowania (s. 173-193), usilujac nawet
okresli¢, kto byl w istocie bezposrednim redaktorem tego tekstu. Trzeba jedno-
znacznie podkresli¢, ze zaréwno tutaj, jak i w calej swojej tresci The Sacredness
of the Person: A New Genealogy of Human Eights domaga sie szczegélnego
uznania dla autora za kompetencje, niezwykle rozeznanie w literaturze socjo-
logicznej (np. E. Durkheim, M. Weber, E. Troeltsch), filozoficznej (np. I. Kant,
G.W.E. Hegel, F. Nietzsche, ]J. Habermas), a nawet teologicznej (np. J. Mil-
bank, R. Guardini), za krytyczne otwarcie na rézne idee, a takze umiejetnosc¢
argumentacji na rzecz swoich przekonan. Lekture tej ksiazki trzeba polecic¢
jako obowiazkowa nie tylko socjologom, ale i filozofom czy teologom, a tak
naprawde wszystkim, ktérym nieobce jest upowszechnianie i troska o prawa
cztowieka i uniwersalna godnos¢ kazdej osoby ludzkiej w dzisiejszym $wiecie.

Dobre i zte strony przedtuzania zycia

Gilbert Meilaender, Should We Live Forever? The Ethical Ambiguities of Aging, Grand
Rapids—Cambridge: Eerdmans 2013, ss. XIV+121.

Autor tej niewielkiej ksiazki, Gilbert C. Meilaender (ur. 1946), to znany
w USA teolog i etyk luteranski, ktéry od 1996 do 2014 r. byt profesorem na
Valparaiso University w stanie Indiana. Nadal uczy i publikuje gléwnie na
tematy bioetyczne oraz relacji teologii do etyki. Regularnie jego teksy ukazuja
sie zwlaszcza na tamach amerykanskich czasopism ,,The New Atlantis” i ,,First
Things” W latach 2002-2009 byt czlonkiem amerykanskiej Prezydenckiej Ko-
misji Bioetycznej. Obecnie jest cztonkiem wplywowego Notre Dame Center
for Ethics and Culture. Z jego wczes$niejszych ksiazek warto wskazaé: Bioethics:
A Primer for Christians (Grand Rapids: Eerdmans 1996), Neither Beast Nor
God: The Dignity of the Human Person (New York: Encounter Books 2009)
oraz wydany wraz z W. Werpehowskim The Oxford Handbook of Theological
Ethics (Oxford—New York: Oxford University Press 2005).

Should We Live Forever? to zbiér szesciu artykuléw, ktére podejmuja za-
gadnienie — jak wskazuje podtytul tej ksiazki — etycznej ambiwalencji starze-
nia sie, a raczej dazenia do odsuniecia w czasie (a nawet pokonania) starosci
i przedtuzania zycia (por. s. X). Rozwazania te zrodzily si¢ podczas realizo-
wanego wcze$niej projektu na Uniwersytecie Chicagowskim, kiedy — jak sam
autor przyznaje — szybko doszed! do przekonania, ze znalezienie odpowiedzi
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na rodzace si¢ tu watpliwoséci i pytania domagaja sie nie tylko refleks;ji filo-
zoficznej czy metafizycznej, ale szczegdlnie potrzebne jest tu $wiatlo wiary.
Caly ten zbidr tekstéw, z ktérych czes¢ ukazala sie drukiem wczesniej (we
wspomnianych wyzej ,First Things” i ,The New Atlantis”), dzieli si¢ wyraznie
na dwie czesci. Najpierw chodzi o samo przedluzanie zycia (wedle niektérych
nawet do nieskoniczonos$ci) widziane z réznych perspektyw i podstawowe py-
tanie z tym zwigzane, czy czlowiek powinien do tego dazy¢ i stawiac to sobie
za cel. W drugiej czesci Meilaender usiluje pokazaé¢ zycie moralne czlowieka
wlasnie w konteks$cie nieskoriczonego przedtuzania zycia ludzkiego.

Staro$¢ to naturalny, kolejny etap i ta czes¢ ludzkiego zycia, ktéra prowadzi
do jego pelni. Meilaender czesto wyraza przekonanie, ze kazdy czlowiek powi-
nien pamietac o tym etapie ludzkiej drogi i stopniowo dojrzewac do starzenia
sie na sposéb ludzki (s. 4). Nie chodzi wiec o biologiczny wymiar starosci
i starzenia si¢ (o czym nauka wie coraz wiecej), ale o jego aspekt moralny,
duchowy, a nawet religijny. Jak w calym zyciu, takze tutaj nieusuwalne znacze-
nie ma milto$¢. Stad ,potrzebujemy petniejszej wizji naszego czlowieczenstwa
oraz glebszego i bogatszego zrozumienia milosci — takiej, ktérej ksztalt nadaje
cierpliwo$¢ i nadzieja w dazeniu do zrozumienia, co tak naprawde jest dla nas
dobre” (s. 19).

Przy tego typu problematyce wspdlczesnie nie sposéb pominaé zamystow
i obietnic posthumanistéw, ktérzy w glosnej Deklaracji Transhumanistycznej
(pierwotnie z 1998 r., zmodyfikowanej w 2009) jako jeden z celéw stawiaja
sobie przezwyciezenie staro$ci. Teolog amerykanski traktuje caly ten projekt
wyraznie krytycznie, widzac w nim tak naprawde rezygnacje z czlowieczenstwa,
gdyz ludzki organizm ma by¢ tu zamieniony w mechanizm, natomiast ludzka
egzystencja, podiaczona do sieci, swoiscie przedtuzytaby sie w nieskonczonos¢
(por. s. 31). Przywolujac $w. Tomasza z Akwinu autor pisze, ze prawdziwie
ludzka nadzieja to nie nadzieja na wigcej zycia, na dlugie zycie czy nawet
na kompletne zycie, ale na zycie jako trwaly zwiazek z Bogiem, Boze pigkno
i dobro, bo to tylko jest w stanie poruszy¢ i napelni¢ ludzkie serce. Wtedy
cztowiek dobrze zrozumie, ze zycia w istocie nie da sie ,wyprodukowa¢” ani
»polepszy¢’, ale ,moze ono by¢ jedynie przyjete jako dar” (s. 37).

Ciekawe s3 rozwazania Meilaendera, w ktérych, odwotujac sie do opinii
psychologdéw i biologéw, wskazuje na relacje starzenia sie do checi posiadania
potomstwa. Wielu autoréw, wérédd nich Leon Kass, byly szef Prezydenckiej
Komisji Bioetycznej, wyraza przekonanie, Ze znaczne przedluzanie zycia be-
dzie prowadzi¢ do coraz silniejszej i powszechniejszej rezygnacji z posiadania
dzieci. Nawet jesli te teze trudno zweryfikowaé, wydaje sie prawdopodobne, ze
decyzja o rodzicielstwie moze by¢ przynajmniej ostabiona wskutek radykalnego
wzrostu dlugosci zycia ludzkiego. Taka sytuacja w niepojety jeszcze dzisiaj
sposob naruszataby tre$¢ ludzkiego zycia, ktéra ujawnia sie i ubogaca w rela-
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cjach miedzypokoleniowych. W tym kontekscie Meilaender wraca ponownie
do koncepcji zycia jako daru, co implikuje przekonanie, ze ,celem zycia nie
powinno by¢ jego nieskorniczone przedluzanie’, ale raczej ,jego przekazanie,
aby doszto do nastepstwa pokoler. W ten sposdb relacje miedzy pokolenia-
mi staja sie ,szkola cnoét, gdzie uczymy sie wdziecznej wiernosci wobec daru
zycia, ktéry otrzymalismy, i wspanialomyslnej nadziei wobec tych, ktérym ten
dar przekazujemy, i mitosci, ktéra darmo daje to, co darmo otrzymala” (s. 73).

W wielu miejscach swojego opracowania Meilaender pisze o znaczeniu
cndt w zyciu kazdego czlowieka. Swoiste znaczenie pelni tu cnota cierpliwosci,
pomagajaca czlowiekowi trwac i akceptowac chwile stabosci czy bezradno-
$ci, ktéra stalaby sie w pewien sposéb niekonieczna, a nawet bez znaczenia
w sytuacji radykalnego przedtuzenia zycia. W takim stanie czlowiek nie czeka
juz wiecej na Boga — wedle pragnien swego serca — ale raczej zwraca uwage
na siebie. Przywotujac zwlaszcza K. Bartha i S. Kirkegaarda, autor podkresla,
ze cierpliwo$¢ trzeba ocali¢, by ocali¢ to, co w czlowieku ludzkie. Jesli na-
wet — jak chca niektérzy — nie musi by¢ nic ztego w opdznianiu starzenia si¢
i przedluzaniu zycia, takiemu ludzkiemu dazeniu towarzyszy zwykle pragnienie
w stylu ,szybciej, prosze”. Meilaender tlumaczy, ze wtedy przed czlowiekiem
staja roznego rodzaju zagrozenia. Moze — dla przykladu — przestaé postrzegaé
siebie jako istote z ograniczeniami, a raczej widzie¢ zycie jako coraz bardziej
nieograniczone i w pelni pod wtasna kontrolg. Tymczasem, cytujac M. Sandela,
teolog amerykanski podkresla, ze jest blogostawienistwem, a wiec i dobrodziej-
stwem ludzkiego zycia, ze ,nie jesteSmy w pelni odpowiedzialni za to, jacy
jestesmy” (s. 84). Czlowiek moze tez straci¢ do§wiadczenie znaczenia i sensu,
tego co robi, gdy jego zycie i dzialanie w jaki§ sposéb nie mialo zwieniczenia.
Bez poczucia i §wiadomosci konca jakiegokolwiek dziela niemal niemozliwe
jest odkrycie jego pelnego znaczenia. By¢ moze najwigksza strata dla czlowieka
w takich okoliczno$ciach bylaby utrata $wiadomosci obdarowania zyciem. Wta-
$nie cierpliwo$¢ odstania zycie jako dar i robi miejsce dla cnoty wdziecznosci,
gdy dojrzewa pewno$¢ otrzymanej taski. Wotlanie, by byto ,szybciej’; ,wiecej”
czy ,dluzej” prowadzi do niecierpliwos$ci, ktéra ,czyni §lepym na otrzymany
dar (zycia) i uniemozliwia wdzieczno$¢” (s. 86).

Odwolania i cytaty z réznych zrédet — teologicznych, filozoficznych, ale
i niejako $wieckich, literackich — wypelniaja wigkszos¢ ostatniego rozdzialu
tej ksiazki. To ciekawe poszukiwanie sensu, znaczenia, petni, spelnienia itp.
zycia, co przeciez zawsze zajmowalo ludzki umyst. Wiecej uwagi Meilaender
poswieca tutaj K. Barthowi, u ktérego znalazt wiele cennych uwag zwlaszcza
co do starosci i $wiadomosci zblizajacego sie kresu zycia. Ludzi dojrzatych
i zblizajacych sie do starosci, pelnych zyciowych doswiadczen postrzega Barth
jako ,przyklad — zaréwno dla starszych, jak i dla mlodszych — ludzi, ktérzy
prawdziwie dojrzeli do postuszenstwa” (s. 101). Kryje sie za tym glebokie
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i zasadnicze u Bartha przekonanie o nieodzownosci Boga dla czlowieka na
kazdym etapie jego zyciowej drogi. W tym sensie samo przedtuzenie zycia nie
jest tym, czego czlowiek w istocie pragnie i poszukuje. W ostatnich zdaniach
tej czesci swojej — tu niemal wyraznie — medytacji Meilaender przywoluje ho-
milie Benedykta XVI z Wigilii Paschalnej z 2010 r.: prawdziwym ,lekarstwem
na $mier¢” nie moze by¢ przediuzanie obecnego zycia, ale raczej ,przemiana
naszego zycia od wewnatrz, stworzenie nowego zycia w nas, prawdziwie
odpowiedniego dla wiecznosci” (s. 106).

Ostatnia partia pracy, nazwana postowiem (s. 107-113), literacko inna
i jakby doczepiona do wtasciwego tekstu, to wyimaginowana rozmowa trzech
oséb, ktore po lekturze tej ksigzki usituja dojs¢ do jednoznacznych przekonan
i ocen moralnych, co okazuje sie trudne. Tym samym autor wydaje si¢ dopo-
wiada¢ czytelnikowi, ze wobec takich zagadnien kazde dalsze poszukiwanie
i nowy namys! bedzie stuzyt jeszcze bardziej wszechstronnemu zrozumieniu
omawianego problemu, a przez to bardziej odpowiedzialnym wyborom. Akcent
kilkakrotnie pada tu na powszechne ludzkie pragnienie nie tyle zycia dlugiego
(czy coraz dluzszego), ile raczej pelnego czy kompletnego. A dla tej petni po-
trzeba kazdego z etap6ow zycia, w tym starosci, a nawet doswiadczenia stabosci,
a nie po prostu — jak chca niektérzy — nieskoniczonego zycia wieku $redniego.

Styl calej ksiazki Should We Live Forever? jest bardzo refleksyjny, jakby
poetycki, cho¢ wiele tu przywotan i odniesient do danych naukowych, precyzyj-
nych, opartych na Zrédlach biologicznych, ale i filozoficznych, teologicznych,
a nawet literackich. Wielokrotnie przywoluje si¢ tu m.in. Arystotelesa, S. Kier-
kegaarda, C.S. Lewisa czy wspomnianych K. Bartha i Benedykta XVI. W tym
sensie nie jest to poetycka medytacja, ale filozoficzno-teologiczna refleksja
nad waznym dla kazdego czltowieka problemem, z naleznym uwzglednieniem
postepu wspdlczesnych nauk biologicznych i medycznych. Zarazem duzo tu
Boga, cytatéw biblijnych, ale i poezji, ktéra ze swa refleksyjnoscia i namystem
pozwala lepiej zrozumie¢ rzeczywisto$¢ ludzkiego zycia i zwigzane z nig pyta-
nia moralne. Meilaender jakby wzywal dzisiejszego czlowieka do odrzucenia
pokusy technologicznie kreowanej nieskonczonosci zycia, domagajac sie ra-
czej wytrwalego namystu nad zyciem w jego calosci, nawet gdy przynosi ono
rozmaite ograniczonosci, krucho$¢ i cierpienie.
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Luteranska wizja eklezjologiczna

Cheryl M. Peterson, Who Is the Church?: An Ecclesiology for the Twenty-First Century,
Minneapolis: Fortress Press 2013, ss. VIII+153.

Eklezjologia nalezy we wspolczesnej (i nie tylko) teologii do tematéw
najbardziej podstawowych i zawsze waznych. Coraz wieksza liczba publika-
cji potwierdza, ze zajmuje ona nie tylko teologéw katolickich, bardzo czesto
przywolujacych i pogtebiajacych koncepcje eklezjologiczne Vaticanum II czy
nauczanie §w. Jana Pawla II. Warte lektury opracowania na ten temat pojawiaja
sie rowniez wsréd autoréw protestanckich, a przykladem tego jest recenzowa-
ne tutaj studium Cheryl M. Peterson. Po kilku latach prowadzenia wykladéw
na Marquette University w Milwaukee jest ona od dziesigciu lat profesorem
teologii systematycznej w Trinity Lutheran Seminary w amerykanskim Colum-
bus. Jest takze pastorem amerykanskiego Kosciota luteranskiego (Evangelical
Lutheran Church in America). Who Is the Church? to jej pierwsza publikacja
ksigzkowa, ktéra zyskala przychylne recenzje zwlaszcza wsréd czytelnikow
protestanckich. Ksigzka ta opiera sie¢ w duzym stopniu na jej rozprawie doktor-
skiej pt. The Question of the Church in North American Lutheranism: Toward
a Theology of the Third Article, obronionej na Marquette University w 2004 r.

Odwotujac sie zaréwno do reformacyjnych zatozen rozumienia Ko$ciota,
jak i do niektérych wspoélczesnych jego wizji, Peterson stawia podstawowa
teze o koniecznosci poglebienia tozsamosci eklezjalnej i eklezjologicznej, a nie
jednostronnego odczytywania sytuacji spoleczno-kulturowej dzisiejszych spo-
teczenstw, co wydaje si¢ dominowac szczegélnie w srodowiskach luteranskich.
Stad jej tytulowe pytanie o to, kto jest Kosciolem, a nie co Kosciét ma robi¢
i jak dziata¢ (np. inicjujac cenne skadinad réznego rodzaju akcje ewangeli-
zacyjne). W jej opinii amerykanscy protestanci btednie koncentruja sie na
wyszukiwaniu coraz to nowych strategii przetrwania, a nie dostrzegaja — jak
pisal R. McNeal — ze wiele protestanckich wspoélnot jest ,bardziej $wieckich, niz
otaczajace je kultury” Dochodzi do tego, ze ,przychodzacy do kosciota ludzie,
spodziewajacy si¢ znalez¢ tam Boga, napotykaja tam czesto zebranie klubu
religijnego, gdzie Bdg jest zdecydowanie nieobecny” (s. 3). Tymczasem Ko$cidt
staje dzisiaj wobec glebokiego kryzysu tozsamosci, ktéry domaga sie powrotu
do samego Boga, a zwlaszcza otwarcia sie na dziatanie Ducha Swietego, ktéry
w ,Bozej ekonomii znanej jako missio Dei nadaje Kosciotowi wyrézniajaca go
tozsamos$é” (s. 6).

Swoje systematyczne, dojrzate refleksje Peterson zaczyna od najlepiej
znanego sobie kontekstu ko$cielnego, jakim jest amerykanski protestantyzm.
W pierwszej partii swojej ksiazki daje zarys jego koncepcji eklezjologicznych
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od purytanskich poczatkéw w XVII wieku do sytuacji obecnej (por. s. 14-
32). Na tle tak rozpoznanej wielonurtowej eklezjologii protestanckiej autorka
przedstawia i analizuje dwa szczegdlnie wazne modele eklezjologiczne — Ko-
$cidt jako stowo-wydarzenie i jako communio (grec. koinonia). Pierwsza z tych
koncepcji pochodzi od samego M. Lutra i opisuje Kosciét jako ,stworzony
przez stowo” Teologicznym punktem wyjscia jest tu Boze przestanie skierowane
do ludzi, a w konsekwencji ,nasze spotkanie ze Slowem, zyjacym Chrystu-
sem, uobecnianym w wierzacym w kerygmie, czyli przepowiadaniu Ewangelii”
(s. 37), co jednoczesnie stwarza ,wydarzenie” Ko$ciola, gdy czltowiek z wiara
przyjmuje to Stowo. Dla wielu protestantéw (jak K. Barth) jest to najbardziej
klasyczny, tradycyjny model eklezjologiczny, gdzie Kosciét widziany jest jako
creatura Evangelii, jak to okreslono w dokumencie katolicko-luterafiskim Ko-
sciot i usprawiedliwienie z 1994 r. Peterson podkresla, ze dla wielu teologéw
protestanckich takie rozumienie Kosciola jest gtéwnym dziedzictwem refor-
macji, ktérego nie mozna zapozna¢. Uwaza ona zarazem, ze taki paradygmat
eklezjologiczny jest w pewien sposdb niewystarczajacy, gdyz nie koncentruje sie
na istocie Kosciota, ale raczej na tym, co czyni w nim Bég. Pojawia sie¢ tu nie-
bezpieczenstwo ujecia funkcjonalnego, a przez to redukcyjnego. Z kolei model
Kosciota jako communio Peterson przedstawia za nauka katolicka, zwlaszcza
za Vaticanum II. Podkresla tu swoje uznanie dla wartosci tego modelu, ktéry
bardziej niz poprzedni ogniskuje swoja mysl na tym, czym Kosciét jest, a nie
co robi czy co sie w nim dzieje. Zwraca tez uwage, ze to ten model stal sie
preferowanym przedmiotem wielu dialogéw ekumenicznych jako ,obiecujaca
koncepcja na drodze do osiagniecia chrzescijanskiej jednosci” (s. 64). Za nie-
odzowna i centralng wizje Kosciola uznaje ja takze wiele waznych cial pro-
testantyzmu $wiatowego, zaréwno luteranskiego, jak i reformowanego, cho¢
ta Swiadomo$¢ wydaje sie bardzo malo znana wsréd zwyklych protestantéw.
Dostrzegajac warto$¢ idei communio dla rozumienia Kosciola, Peterson sadzi
zarazem, ze potrzeba tu uzupelnienia o wspomniany juz akcent na misyjno$¢
Kosciota, ktéra wyrasta z podwojnego missio Dei: ,postaniu Syna we wcieleniu
i postaniu Ducha Swietego w Dzien Pieédziesiatnicy” (s. 76).

Ten akcent na postanie, wedlug pani teolog z Columbus, odstania najbar-
dziej adekwatne podejscie do Kosciota, jakim jest zwrdcenie sie ku Duchowi
Swietemu tworzacemu Kosciét jako wspélnote misyjna. Wczeéniej opisane
wizje s3 wlasciwe, ale niewystarczajace we wspolczesnym kontekscie gtebokie-
go ze$wiecczenia, gdy Kosciol przestat by¢ widocznym i skutecznym znakiem
zmieniajacym $wiat. Potrzeba nowego rozpoznania i przyjecia Kosciola jako
spolecznosci (wspdlnoty) misyjnej na wzér samego Chrystusa i Jego misji od
Ojca do $wiata. Kosciél w swej istocie to uczestnictwo w missio Dei. Przywo-
tujac glosy dwdch innych protestanckich teologéw, D. Gudera i C. van Geldera,
Peterson opowiada sie za rozumieniem Kosciota jako rzeczywistosci przez
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Ducha stworzonej i przez Niego prowadzonej. Ten silny akcent pneumatolo-
giczny umieszcza cala wizje w kontekscie teologii wschodniej, zwlaszcza pojecia
perichoresis, co oznacza wzajemne zamieszkanie i przenikanie sie zwlaszcza
Oséb Tréjcy Swietej. Wasnie w tym postaniu Ducha jako istocie ,,missio Dei
Kosciét znajduje swoja tozsamo$¢ i cel [...]. Bég Ojciec posytajacy Syna oraz
Bég Ojciec i Syn posylajacy Ducha’, a ,Duch Swiety posylajacy Kosciét na
$wiat” (s. 94-95). W taki spos6b nalezy dzisiaj pojmowac¢ Kosciol w calej jego
Bozej tajemnicy i misji. Uzywajac metody narracyjnej w kolejnych partiach
swojego studium, Peterson prowadzi swoja mysl wychodzac od pneumatolo-
gicznych tresci Dziejéw Apostolskich, by przedstawi¢ ,eklezjologie narracyjna,
ktéra zaczyna od Ducha” (s. 105). To ,zaczynanie od Ducha” kieruje ja w kon-
cu do credo apostolskiego, by — idac z kolei za wskazaniami Lutra w Duzym
Katechizmie — ukaza¢ Koscidl jako wspdlnote uswiecana przez Ducha oraz
uczestniczaca w darze przebaczenia, czyli w owocach Ducha. Ten Ko$ciét jest
»przez Ducha natchniony, prowadzony i poslany, by zy¢ antycypujac swoje
ostateczne przeznaczenie w krélestwie Bozym, zyjac nowym zyciem danym
mu w zmartwychwstaniu jako $wietych obcowanie” (s. 127). Wedlug Peterson
te wizje Kosciota mozna tez uzy¢, by na nowo odczytac cztery istotne wtasci-
wosci Ko$ciota z credo nicejskiego (por. s. 131-137).

Przy calym dowarto$ciowaniu potrzeby samego teologicznego wysitku no-
wego, pelniejszego i aktualnego ukazania Kosciola, Peterson wyraza na koniec
nadzieje, ze takie u§wiadomienie sobie swojej tozsamosci pozwoli Ko$ciolowi
(czyli chrzescijanistwu protestanckiemu) poja¢, jak praktycznie i konkretnie
odrodzi¢ zycie chrzescijaiskie w réznych wspdélnotach. Zarazem jako wspoélno-
ta zycia z Chrystusem Kosciél bedzie ,ludem posiadajacym tchnienie Ducha,
ktéry jest postany na $§wiat, by nie$¢ temu cierpigcemu i podzielonemu $wiatu
Boze przebaczenie i koinonia” (s. 147).

To uwaznie skonstruowane opracowanie, ktére konsekwentnie przechodzi
do kolejnych etapéw refleksji, cechuje jasny i precyzyjny jezyk oraz ogélna
logika wywodu. Po kazdym rozdziale autorka formutuje kilka pytan do dalszej
refleksji i dyskusji, co moze by¢ szczegdlnie przydatne przy wykorzystaniu
tej ksiazki na zajeciach dla studentéw teologii. Nie zabraklo tez zawsze po-
zytecznego indeksu osobowo-rzeczowego (s. 149-153). Szkoda natomiast, ze
Peterson nie podata zestawu przynajmniej wybranej literatury. Autorka przy-
woluje réwniez licznych autoréw katolickich (wéréd ktérych jest np. A. Dulles,
Y. Congar, N. Healy), ale oczywi$cie gléwnie autoréw protestanckich, szcze-
golnie amerykanskich (obok XVI-wiecznych twércow reformacji, zwlaszcza
takich wspétczesnych teologéw, jak K. Barth, prezbiterianin D. Guder, luteranin
R.W. Jenson, episkopalianin M. Volf, teolog reformowany C. Van Gelder).
Wartoscia szczegdlna tego studium, teologicznie poglebionego i uporzadko-
wanego, jest takze widoczne wszedzie osobiste zaangazowanie autorki jako
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osoby gleboko wierzacej, ktérej nieobcy jest los Bozego slowa i misja Ko$ciota
w dzisiejszym $wiecie. Rowniez dlatego lektura tej rozprawy moze by¢ owocna
takze dla czytelnika katolickiego, nawet jesli krytycznego co do pewnych tez
teologii poreformacyjnej, zwlaszcza w zagadnieniach eklezjologicznych.

Liberalny sekularyzm jako wrdég sumienia

Robert P. George, Conscience and Its Enemies: Confronting the Dogmas of Liberal
Secularism, Wilmington: ISI Books 2013, ss. XII+290.

Nie tylko dla teologéw czy etykéw, ale i dla kazdego, kto ma §wiadomos¢
tematyki wspoélczesnych debat publicznych czy choc¢by ksztaltu stanowionego
prawa jest oczywiste, ze problematyka sumienia nalezy do kwestii centralnych
i zawsze aktualnych. Do sumienia odwotujg si¢ niemal wszyscy dla uzasadnienia
swoich racji, a zarazem widac¢, ze te racje moga by¢ rozbiezne, a nawet ze soba
sprzeczne. To potwierdza, jak wazna i niezbedna jest wlasciwa refleksja nad
tym zagadnieniem, od czego zalezy nie tylko sluszno$¢ i dobro¢ osobistych
wybordw, ale i ksztalt zycia spotecznego w jego réznych obszarach. Robert
P. George to jeden z tych autoréw, do ktérych mozna i nalezy si¢ odwolywac,
by lepiej zrozumie¢ podstawowe problemy zycia moralnego, zwlaszcza w ich
wymiarze filozoficznym i prawnym. Od prawie 30. lat wyktada na Princeton
University, ale tez goscinnie na Uniwersytecie Harwardzkim, bedac jednocze-
$nie czynnym uczestnikiem zycia publicznego, np. jako powolany przez prezy-
denta czlonek Komisji Praw Obywatelskich czy Prezydenckiej Rady Bioetyczne;j.
Jego wczesniejsze publikacje zawsze budzily szerokie zainteresowanie i liczne
komentarze, gdyz wytrwale broni tam takich podstawowych wartosci i idei,
jak zycie ludzkie, malzenistwo czy prawo naturalne. Warto tu wspomnie¢ np.
In Defense of Natural Law (Oxford: Oxford University Press 1999), Embryo:
A Defense of Human Life (wraz z C. Tollefsenem, New York: Doubleday 2008)
czy pod redakcja jego i J.B. Elshtain The Meaning of Marriage: Family, State,
Market and Morals (Dallas: Spence Publications 2006). Te publikacje i inne
wypowiedzi George’a to bogate Zrédto argumentdéw i lepszego zrozumienia
podstawowych rzeczywistosci ludzkiego Zycia.

George ma §wiadomo$¢, ze wspolczesne liberalne rozumienie takich pod-
stawowych spraw ludzkich, jak warto$¢ zycia czy ksztalt i znaczenie malzen-
stwa, kwestionuje ich trwalo$¢ i podstawowa warto$¢, rodzac w spoleczenstwie
przekonanie o ich nieoczywistosci i mozliwosci kwestionowania. Tymcza-
sem chce on z pomoca tej ksiazki (jak tez swoich wcze$niejszych publikacji)
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»odstoni¢ pustke tego przekonania” i ujawnié¢, ze — wbrew popularnym te-
zom — nawet embriologia, biologia rozwojowa i inne nauki pozwalaja ,ustali¢
pewne niezaprzeczalne fakty, ktére kwestionuja zarliwie gloszone przekonania
moralne $wieckich liberalow” (s. XI). Na calo$¢ Conscience and Its Enemies
sktada sie kilkadziesiat tekstow zorganizowanych w cztery czesci: zagadnienia
fundamentalne, moralnos¢ a sfera publiczna, problem zycia i $mierci oraz kilka
esejow o godnych uznania albo krytyki wspélczesnych postaciach. Wielokrot-
nie pisze o sprawach, wydawaloby sie, oczywistych, ktére dla zwolennikéw
zwlaszcza réznej masci liberalizméw wcale nie sa oczywiste, wskutek czego je
redefiniuja czy wprost odrzucaja. Juz w pierwszym eseju George wskazuje na
trzy (oczywiste przeciez) filary kazdego zdrowego spoleczenstwa, dotad po-
wszechnie przyjmowane (cho¢ juz nie zawsze jednoznacznie interpretowane),
jak szacunek dla osoby ludzkiej, rodzina oraz sprawiedliwy i skuteczny system
prawa i rzadu (por. s. 3-6). Jak jednak tatwo dostrzec, nawet te fundamenty sa
dzisiaj kwestionowane i modyfikowane z liberalnego punktu widzenia.

Przywolujac wielokrotnie liberalne tezy George wyjasnia, ze kryje sie za
nimi radykalny indywidualizm, ktéry we wlasnych, subiektywnych potrzebach
i pragnieniach widzi klucz do swoiscie pojmowanej autentycznosci jako kry-
terium wszelkich wyboréw. W centrum jest tu dazenie, by méc robi¢ to, co
sie naprawde chce robi¢, wtedy bowiem czlowiek bedzie autentyczny i praw-
dziwie wierny sobie. W takich okolicznosciach normy moralne czy zasady
zycia spolecznego, uniemozliwiajace tak indywidualnie i subiektywnie pojeta
droge do realizacji siebie, nalezy odrzuci¢ jako ograniczajace wlasna wolnosc.
W szczegdlny sposob dotyczy to catego obszaru etyki seksualnej (por. s. 28-31).
W liberalizmie widzianym jako powszechny styl Zycia odrzuca si¢ przekonanie,
ze wspolzycie seksualne winno by¢ ograniczone do relacji malzenskiej. Nie ma
wiec powodéw dla wyrazania zastrzezen moralnych co do relacji seksualnych
pozamalzenskich, gdzie jedynym kryterium jest zgoda i brak przymusu czy
oszustwa. Nawet cudzoléstwo w tzw. otwartym malzenstwie przestaje by¢
problematyczne moralnie, skoro o wszelkich zachowaniach decyduja ,,subiek-
tywne preferencje” jednostki (s. 136-137).

Niemal poprzez wszystkie rozdzialy tej ksiazki George odnosi sie do za-
wsze waznego zagadnienia roli moralnoéci w sferze publicznej. Mozna po-
wiedzie¢, ze w typowo amerykanskim stylu autor czesto przywoluje dawne
przekonania ojcédw zalozycieli, najwazniejszych prezydentéw amerykanskich
czy samej Deklaracji Niepodlegtosci, by zilustrowac czy wyjasni¢ konkretny
problem (nie pomijajac zarazem Sokratesa, Arystotelesa, Akwinaty czy Kanta).
Dotyczy to np. podkreslenia znaczenia prawa naturalnego jako nieodzownego
dla zdrowego i wlasciwego pojecia calej ludzkiej rzeczywistosci, zwlaszcza ludz-
kiej godnosci i nalezycie pojetych praw czlowieka. George wyraza przekonanie,
ze ,jesli jest jaki$ zestaw norm moralnych, w tym norm sprawiedliwosci i praw
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czlowieka, poznawalnych na drodze racjonalnego dochodzenia, zrozumienia
i osadzenia, nawet niezaleznie od specjalnego objawienia, te normy prawa
naturalnego dostarczaja podstawy dla wspdlnego pojmowania praw czlowie-
ka — pojmowania mozliwego do przyjecia nawet przy braku zgody religijne;j”
(s. 84). Cho¢ oczywiscie nie da si¢ zaprzeczy¢, ze zaréwno wsrdd wierzacych,
jak i wérod sceptykow sa tacy, ktérzy beda to kwestionowac.

Odwotujac sie do danych naukowych George przypomina o wartosci kaz-
dego ludzkiego zycia w kazdym stadium jego rozwoju. Od dawna jest znany
jako jednoznaczny obronca zycia ludzkiego zwlaszcza w okresie prenatalnym.
Bazujac na samych racjach rozumowych i osiagnieciach nauki, George wyjasnia,
jak ,wspolczesna embriologia potwierdza poza wszelka watpliwoscia, ze nigdy
nie byliSmy czescia [cial] naszych matek; od poczatku byliSmy kompletnymi,
samointegrujacymi si¢ organizmami, ktére rozwinely sie do dojrzatosci na
drodze stopniowego, nieprzerwanego i ukierunkowanego przez samego siebie
procesu” (s. 95; por. s. 165nn). A kazdemu czlowiekowi, w kazdym stadium
jego rozwoju, nalezy sie szacunek i ochrona. W rozdziale pt. Sumienie i jego
wrogowie, od ktdrego cala ksiazka zaczerpneta swoéj tytul (s. 155-164), George
przywoluje, jak pisze, ,przerazajacy” postulat pewnego grona amerykanskich
ginekologdédw i potoznikéw o konieczno$ci prawnego ograniczenia wolnosci
sumienia lekarzy w sferze medycyny reprodukcyjnej. Tu i w innych miejscach
filozof z Princeton podkresla, ze obrazuje to radykalne zmiany w mentalnosci
(a w konsekwencji w prawodawstwie) odno$nie do rozumienia medycyny, ktéra
»zasadniczo nie zajmuje si¢ juz ochrong i przywracaniem zdrowia rozumianego
jako rzeczywisto$¢ obiektywna i dobro czlowieka, ale raczej jako zaspokajanie
osobistych upodoban czy pragnien zwiazanych ze stylem zycia ludzi, ktérzy
przychodza do lekarza zadajac zabiegéw chirurgicznych czy innych ustug
niezaleznie od tego, czy maja one jaki$ sens z punktu widzenia medycyny”
(s. 157). Dotyczy to niejednokrotnie np. zadania aborcji jako ,ustugi” przyna-
leznej kobiecie ze wzgledu na jej swoiscie pojete zdrowie. W tym kontekscie
George wspomina swoje wypowiedzi na forum Prezydenckiej Komisji Bio-
etycznej, wskazujac jak wazna jest obecno$¢ i wyrazanie opinii w tego typu
gronie, nawet dostrzegajac jego kontrowersyjnos¢. W tym i innych miejscach
George zwraca tez uwage na moralnie naganne liczne deklaracje i decyzje pre-
zydenta Obamy, zwlaszcza te, ktére zagrazajac zyciu ludzkiemu w tonie matki,
naruszaja tez wolno$¢ sumienia. Mamy wiec obowiazek sprzeciwiac sie temu
»nie tylko ze wzgledu na obrone zycia naszych najbardziej bezbronnych braci
i sidstr — dzieci w tonie [matki] — ale takze w obronie tego, co James Madi-
son [gléwny twdrca konstytucji USA] nazwal «$wietymi prawami sumienia»”
(s. 163). Do tematyki nienaruszalnosci i §wietosci zycia nienarodzonych wraca
wielokrotnie w swojej ksiazce, np. w ostatniej jej czesci, gdy wspomina rézne
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postaci zycia publicznego (jak B. Nathanson, G.E.M. Anscombe, R.]. Neuhaus,
J. Finnis, E. Fox-Genovese).

Podobnie Robert George pisze o rozumieniu i koniecznosci obrony rze-
czywisto$ci malzenstwa (do czego zreszta wraca w swej ksigzce kilkakrotnie),
a w tym konteks$cie o znaczeniu seksualnosci w zyciu czlowieka i wlasciwym
pojmowaniu samej osoby ludzkiej. Tlumaczy, ze — dokonujaca sie juz w niekt6-
rych spoleczenistwach zachodnich — redefinicja malzenistwa poprzez akceptacje
zwiazkow dwoch osob tej samej plci oznacza nie tylko faktyczna rezygnacje
z podstawowej i wylacznej koncepcji malzenstwa jako zwiazku jednej kobie-
ty i jednego mezczyzny, ale réwniez w nieunikniony sposéb doprowadzi do
poliamorii, czyli tzw. zwiazkéw mnogich (por. s. 101-102, takze s. 137-138).

Réwniez tytutowe zagadnienie sumienia powraca wielokrotnie w zbiorze
R.P. George’a, nie tylko w odniesieniu do konkretnych zagadnien, ale i w dys-
kusji na poziomie bardziej fundamentalnym, np. gdy odnosi sie do dwéch
koncepcji wolnosci — J.S. Milla i J.H. Newmana. W tym kontekscie George
wskazuje na racje slusznego uznawania wolnosci religijnej za ,pierwsza wol-
no$¢” — odnosi ona bowiem czlowieka do rzeczywistosci ostatecznych, prowa-
dzi go do uznania i przyjecia ,transcendentnych zrédel znaczenia i wartosci’,
natomiast sama religia jest nie tylko podstawowym dobrem dla czlowieka, ale
i ,wrodzonym i konstytutywnym aspektem naszego integralnego dojrzewania
jako oséb ludzkich oraz dobrem, ktére ksztaltuje i integruje wszystkie inne
wrodzone i konstytutywne aspekty ludzkiej pomyslnosci i spetnienia” (s. 113).

Ostatnie, krétkie eseje ksiazki George’a prezentuja kilka postaci wspoélcze-
snego zycia publicznego, o ktérych warto pamieta¢, niekoniecznie za ich zastu-
gi, ale takze za ich wine. George wspomina tutaj np. H. Blackmuna (,nudnego”
prawnika, ktéry odegral wiodaca role w decyzji Sadu Najwyzszego z 1973 r.
o legalizacji aborcji w USA), A. Sullivana, R.J. Neuhausa, G.E.M. Anscombe,
Bernarda Nathansona (lekarza aborcjonisty, majacego na sumieniu ponad
60 tys. zabiegéw przerywania ciazy, ktéry potem stal sie wielkim obronca dzieci
nienarodzonych). Przypominajac Nathansona, George daje wyraz bardzo oso-
bistym przekonaniom o wartosci i koniecznosci obrony zycia: ,w ruchu pro-life
nam nie chodzi o to, by zniszczy¢ wrogéw. Naszym orezem jest czysty orez du-
cha: prawda i mito$¢. Nasze zadania to nie pokona¢ oponentdw, ale zdoby¢ ich
dla sprawy zycia [...]. Nie ma nikogo — nikogo — czyje serce byltoby tak twarde,
by on czy ona nie dali si¢ przekonac. Nie tra¢my wiary w moc naszego oreza
przemiany nawet najbardziej zdecydowanych zwolennikéw aborcji” (s. 226).

Styl tej ksigzki jest swobodny, czasem z akcentami humorystycznymi,
ale zawsze powazny. Jest tu wiele odniesiert do wspdtczesnosci, do wydarzen
z zycia politycznego, a nawet konkretnych wypowiedzi politykéw (jak P. Ryan,
kandydat na wiceprezydenta z 2012 r., gubernator M. Cuomo, prezydent
B. Obama), czy do kultury (np. do filmu Downton Abbey), co czyni tekst tatwiej
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zrozumialym i bliskim Zyciu, ale tez pomaga w lekturze. Robert Peter George
to szanowany profesor akademicki, ktéry rozumie, ze nie moze dystansowac
sie wobec konkretnych zagadnien i probleméw Zycia spotecznego, dla ktérego
nauka nie ogranicza si¢ do sali wykladowej. Dostrzega on spoteczne, a nawet
antropologiczne znaczenie wizji filozoficznych czy trendéw kulturowych, co
stara si¢ uswiadomi¢ swoim studentom i czytelnikom, gdyz dotycza one kon-
kretnych ludzkich do$wiadczen i wyboréw. W tym sensie tres¢ tej ksiazki nie
ma charakteru akademickiego, ale jest raczej podana lekturze szerszego spote-
czenstwa. Wskazuje niejednokrotnie na rézne publikacje warte lektury, dzieki
czemu czytelnik, a wiec i uczestnik zycia spolecznego lepiej zrozumie wspét-
czesne przemiany kulturowe, a zwlaszcza bledne zalozenia i tezy liberalizmu.
Chodzi mu zaréwno o autoréw niejako klasycznych (jak J. Rawls, J. Finnis), ale
i np. dokumenty Kosciota katolickiego, ktére nawet niewierzacym moga pomaoc
pojac sens religii czy wolnosci religijnej jako wartosci zasadniczych dla zycia
osobistego i spolecznego (np. dokumenty Vaticanum II Dignitatis humanae
i Nostra aetate, s. 120nn). George jasno i zdecydowanie wykazuje tez falsz czy
bezsensowno$¢ w wypowiedziach postaci zycia publicznego, w tym katolikéw,
jak cho¢by w czesto uzywanej przez politykéw argumentacji, ze ,,osobiscie sa
przeciw” (np. przerywaniu cigzy), ale nie moga ,narzucac¢” swoich przekonan
innym (np. s. 186-193).

Ta ksiazka, przy calym jej zorientowaniu na szeroko rozumiana wspot-
czesna kulture, by wykazacd jej czesta wewnetrzna niekoherencje i skrajng su-
biektywizacje, jest tez bezposrednia krytyka kultury amerykanskiej. Nie tylko
w jej wymiarze akademickim — cho¢ ten jest z oczywistych powoddéw stale
obecny — ale i szerszym — prawnym, obyczajowym czy politycznym. George
cierpliwie i na rézne sposoby pokazuje, jak absolutyzacja i subiektywizacja
wolno$ci w istocie zwraca sie przeciwko samumu czlowiekowi, a zwlaszcza
deformuje i deprecjonuje jego sumienie. To zafalszowanie, by¢ moze szczegol-
nie wyraznie obecne w $§wiecie uniwersyteckim, polega na przeciwstawieniu
sobie wolnosci i prawdy oraz przyjeciu, ze obrona wolno$ci domaga si¢ przy-
jecia relatywizmu, subiektywizmu czy radykalnego sceptycyzmu (por. s. 40).
Sposéb argumentacji, odwolywanie sie¢ do poje¢ i zasad filozoficznych oraz
racjonalnych (a nie teologicznych, cho¢ sam George jest gorliwym katolikiem)
sprawia, ze jest on przekonujacy i dla wielu ludzi (w tym niewierzacych) moze
by¢ pomocny w wyjasnianiu swoich przekonan. George ma tez odwage wielo-
krotnie przywolywac¢ — wspoélczesnie podejrzane dla wielu — pojecie prawdy
i ttumaczy¢ jej znaczenie dla kazdego czlowieka, nawet jesli tak czesto glosicieli
prawdy uwaza sie dzisiaj za ,fundamentalistéw czy zwolennikéw totalitaryzmu”
(s. 94). Ze wzgledu na walory tej ksigzki nawet liberalny ,The New York Times”
(z 21 czerwca 2013) zamiescil jej przychylng recenzje.
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Z niepodwazalng kompetencja George potrafi analizowa¢ nie tylko wyda-
rzenia czy gloszone poglady réznych autoréw, ale tez skomplikowane orzecze-
nia prawne amerykanskich sadéw, jak np. dotyczace zmiany polityki segregacji
rasowej czy akcji afirmatywnej w USA (por. s. 42-60). Umiejetnie wykazuje
moralng niedopuszczalnos¢ akceptowanych w wielu srodowiskach teorii etycz-
nych, jak np. konsekwencjalizm, ktéry ,okazat si¢ gleboko destrukcyjna sifa, nie
tylko w etyce rozumianej jako sfera filozofii akademickiej, ale réwniez w Zyciu
etycznym jednostek i kultur” (s. 235). Mimo niemal powszechnie obecnej
mentalnosci liberalnej w amerykanskim (i zachodnim w ogdle) spoteczen-
stwie, George wyraza przekonania, ze liberalizm juz ,sie prawie wyczerpal.
[...] czotowi teologowie liberalnej religii, w tym zwlaszcza zmarly John Rawls
z Harwardu, nie zdofali stworzy¢ intelektualnie przekonujacej obrony jego
dogmatéw” (s. 209).

Dostrzegalne niekiedy w tekscie drobne powtdrzenia (np. w kontekscie
problematyki malzenskiej czy zycia ludzkiego), wynikajace najpewniej z po-
chodzenia poszczegdlnych tekstéw, ktére powstawaly w rozmaitych okolicz-
noéciach i dla réznych czytelnikéw czy stuchaczy, w niczym nie umniejszaja
wartosci tego opracowania. Bogate udokumentowanie w szerokiej literaturze
potwierdza wysokie zorientowanie George’a we wspolczesnej filozofii, jury-
sprudencji, a nawet teologii. Ta ksiazka to okno na $wiat, dzieki ktéremu
wspblczesny $wiat widac lepiej, takze w tych jego obszarach, gdzie jest wyraznie
zagubiony i na rézne sposoby staje sie nie tylko wyzwaniem, ale i zagrozeniem
dla czlowieka.

Jeszcze o Soborze Trydenckim

John W. O’'Malley, Trent: What Happened at the Council, Cambridge-London: The
Belknap Press of Harvard University Press 2013, ss. 335.

Tak jak XVI-wieczna reformacja nie byta wydarzeniem wylacznie wewnatrz
chrzescijanskim, ale miata liczne reperkusje kulturowe i polityczne, podobnie
Sobér Trydencki nie byl wydarzeniem jedynie koscielnym, ale wplynal na
sytuacje spoleczng w calej Europie. Ze wzgledu na jego dlugosc i wielowymia-
rowos¢ pozostaje zagadnieniem badawczym, do ktérego warto wraca¢ nawet
po latach. Tak wilasnie zrobil o. John W. O’Malley (ur. 1931), jezuita z Geor-
getown University, od lat prowadzacy tam wyklady z tematyki kulturowej
(zwlaszcza renesansu wloskiego), historycznej i jezuickiej. Najbardziej znane
jego wczesniejsze prace to zwlaszcza wielokrotnie tlumaczona na inne jezyki
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The First Jesuits (Cambridge: Harvard University Press 1993; wyd. pol. Krakéw:
WAM 1999), What Happened at Vatican II (Cambridge: Harvard University
Press 2008; wyd. pol. Krakéw: WAM 2011). W jezyku polskim szczegélna
popularno$¢ zyskata Historia papiezy (Krakoéw: WAM 2011; wyd. oryginalne:
A History of the Popes: From Peter to the Present, Lanham: Sheed & Ward
2010). Recenzowana tu praca jest niejako drugim podejsciem O’Malleya do
Concilium Tridentinum, gdyz wcze$niej wydal juz Trent and All That: Rena-
ming Catholicism in the Early Modern Era (Cambridge: Harvard University
Press 2000). Wida¢ autor uznal, ze bogactwo materialu badawczego kazato
mu ponownie siegna¢ do tych czaséw, by jeszcze lepiej odczytac i przedstawic
to, co si¢ wtedy wydarzyto.

Dla wspélczesnych badaczy podstawowym opracowaniem historycznym
Soboru Trydenckiego jest czterotomowa Geschichte des Konzils von Trient
Huberta Jedina (Freiburg: Herder 1949-1975). O’Malley ma $wiadomos¢ wyjat-
kowego znaczenia tej, jak i innych prac Jedina czy wielo$ci innych opracowan
na ten temat, jakkolwiek zdecydowat si¢ napisa¢ to jednotomowe, w miare
wyczerpujace wydanie o charakterze ,wprowadzenia do soboru, ktére bedzie
przystepne dla przecietnego czytelnika i moze pomocne dla zawodowego hi-
storyka i teologa” (s. 11). Takie zalozenie, zawsze trudne do wykonania, zo-
stalo tu udanie zrealizowane, co §wiadczy o wysokiej kompetencji jezuickiego
historyka, ktéry potrafit oddzieli¢ fakty od naroslej przez wieki trydenckiej
mitologii w sposéb przystepny dla réznych czytelnikow.

Struktura recenzowanego studium odpowiada kolejnym gtéwnym fazom
soboru (na ktére w sumie zlozylo si¢ 25 sesji w Trydencie oraz 11 sesji w Bolo-
nii), co poprzedzone jest dwoma rozdziatami, pokazujacymi XV-XVI-wieczny
historyczno-ko$cielny kontekst oraz trudno$ci i zmagania papieza, zwiaza-
ne z samym zwolaniem soboru. Pokazuje, jak niestabilna sytuacja polityczna
w Europie wplywala na sytuacje Kosciota i na decyzje papieza Pawta III, ktéry
sobor zwolal (jak tez papiezy Juliusza III i Piusa IV, ktérzy kolejno kierowali
soborem do jego zamkniecia). W tych niezwykle trudnych okolicznosciach
Kosciét musiat stawi¢ czota radykalnym wyzwaniom i zagrozeniom ze strony
reformacji, ktéra gleboko zmienita nie tylko religijny, ale i polityczno-spoleczny
krajobraz éwczesnej Europy. O’Malley potrafi z krytyczna precyzja wskazaé
na niepokojace okolicznosci zycia éwczesnego Kosciola, ale i podkresli¢, ze
do reformacji mogto doj$¢ jedynie w spoleczenstwie zarliwie zaangazowanym
w sprawy religijne. Jednoczes$nie tlumaczy, ze do reformacji nie doszloby, gdy-
by nie glebokie zmiany polityczne w Europie w latach 1509-1520 (por. s. 48).
Dtugotrwate polityczne i religijne skomplikowanie sytuacji w Europie prowa-
dzilo potem do wstrzymywania czy przektadania obrad soborowych, jak np.
za pontyfikatu Juliusza III, gdy zawieszenie obrad trwatlo az 10 lat. Po $mierci
Juliusza III, po trzytygodniowym pontyfikacie Marcelina II, papiezem zostal
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Pawel IV, ktéry zmarl po czterech latach, nie zdotawszy przywréci¢ soboru.
Dopiero Pius IV zainaugurowal trzecia faze i ostatecznie doprowadzit do fi-
natu dlugi sobér. Jak nietatwe to bylo, $wiadcza chocéby trudnosci Piusa IV
z ponownym jego zwolaniem. Gdy w listopadzie 1560 r. papiez wydal bulle
o rozpoczeciu obrad na Wielkanoc 1561, do Trydentu przyjechalo zaledwie
czterech biskupéw. Faktycznie sobdér wszczal swoje prace dopiero w styczniu
1562 (por. s. 167-168).

O’Malley podkresla znaczaca role teologéw podczas obrad soborowych,
ktérzy byli przysylani do Trydentu przez monarchdéw, biskupéw badz prze-
fozonych zakonnych, jak i przez samego papieza. Dawalo im to czesto duza
niezalezno$¢ od papieza czy hierarchéw rzymskich. Dla przykladu — w dru-
giej fazie soborowej brato udzial dwdch teologéw papieskich, az siedmiu od
cesarza, krolowa Maria Wegierska przystata o§miu, biskupi tacznie pietnastu,
a zakony dwudziestu dwéch (por. s. 85). Jeszcze wigksza role — obok biskupow
i kardynatéw — grali przedstawiciele gléw tych panstw, z ktérych pochodzili
biskupi biorgcy udzial w soborze. Ta zlozona struktura uczestnikéw soboru,
ktorzy pelnili tam rézne role, dawala szanse na owocniejsze dyskusje i lepsze
przygotowanie ostatecznych dokumentdéw, cho¢ zarazem rodzito to rézne,
niekiedy sprzeczne wplywy na obrady i przygotowywane teksty. Soborowe
gremium, ktéremu ostatecznie przewodniczyl papiez przez swoich legatéw,
w tym sensie byto wielkim przedsiewzieciem, ktére podejmowalo podstawowe
zagadnienia wiary chrzescijanskiej, kwestionowane, a nawet atakowane przez
Lutra i innych reformatoréw. Przykladem takich ztozonych, dlugich debat
i dochodzenia do sformulowania nauczania soborowego byly te, ktére doty-
czyly rozumienia grzechu pierworodnego i usprawiedliwienia (por. s. 102-116).

Najbardziej owocna faza obrad soborowych byl jego okres ostatni, na
ktory papiez zamierzal nawet zaprosi¢ przedstawicieli odtaczonych Koscio-
téw wschodnich, co sie jednak nie udalo. O’Malley wspomina przy okazji, ze
papieskie ,kilkakrotne préby sprowadzenia patriarchy rosyjskiego z Moskwy
zostaly zablokowane przez Polakéw” (s. 169). Papieskie zaproszenie spotkato
sie z odrzuceniem takze ze strony niemieckich luteranéw. Z podobnym zlek-
cewazeniem zaproszenia papiez spotkal si¢ nawet ze strony niektérych kato-
lickich uniwersytetéw, jak Leuven, Kolonia, Fryburg czy Ingolstadt. Wystany
do Niemiec papieski legat Giovanni Francesco Commendone pisal potem, nie
bez szczypty zlosliwosci, do kard. Karola Boromeusza: ,Protestanci wszedzie
czuwajg, katolicy gleboko $pia. Mozna mie¢ wrazenie, Ze to nie protestanci, ale
katolicy wierza w wiare bez uczynkéw, skoro tak mato wysitku wktadaja w po-
wstrzymanie calkowitego upadku katolicyzmu w Niemczech” (tamze). Jednym
z legatéw mianowanych wtedy przez Piusa IV do przewodniczenia obradom so-
borowym byl kard. S. Hozjusz. Wczes$niej O’Malley wspomina tez o Pawle Glo-
woskim, przystanym przez arcybiskupa gnieznienskiego w listopadzie 1551 r.,
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ktory jako pierwszy Polak wzigl udzial w soborze (por. s. 149). Ta ostatnia
faza miala swoje dodatkowe klopoty, zwiazane zwlaszcza z nagla $miercia
dwéch przewodniczacych obradom legatéw papieskich w marcu 1563 r. — kard.
E. Gonzagi i kard. G. Seripando, co sprawilo, ze sam ,los Soboru Trydenckiego
wazyl sie na szali” (s. 204). Dopiero kard. G. Morone, jako nowy legat papieski,
zdotal przezwyciezy¢ kryzys i doprowadzit obrady soborowe do szczesliwego
finalu. Ostatnim aktem soborowym byt ,zaledwie kilkuwersowy dekret, ratyfi-
kujacy zamkniecie soboru i zwracajacy sie z prosba do papieza o zatwierdzenie
jego dekretow” (s. 246). Oficjalne podpisy pod dekretami na koniec zlozyli
»4 legaci, kardynatowie de Guise i Madruzzo, 3 patriarchowie, 25 arcybiskupdw,
168 biskupéw, 7 opatéw i 7 zakonnych przelozonych generalnych” (s. 247),
co bylo najwiekszg liczba zgromadzonych ojcéw soborowych przez caly czas
jego trwania. Dodano jeszcze nazwiska 19. nieobecnych biskupdéw. 4 grudnia
1563 r., przy dziekczynnej modlitwie i §piewie Te Deum, kard. Morone oglo-
sit zamkniecie soboru. Mimo ,silnej opozycji” w Kurii Rzymskiej, Pius IV
26 stycznia 1564 r. wydal bulle Benedictus Deus, zatwierdzajaca i promulgujaca
wszystkie dekrety soborowe.

Przy calym uznaniu dla wysitku i dziela soborowego, O’Malley wska-
zuje na dwie powazne slabosci zaangazowanych w niego teologéw — czeste
wyrywanie z kontekstu krytykowanych tez protestanckich (do czego zreszta
przyczynial sie sam Luter swoim nieprecyzyjnym jezykiem) oraz stabe zrozu-
mienie dla — dzisiaj oczywistego — sensu podejscia historyczno-krytycznego,
szczegolnie gdy pewnym sformulowaniom teologicznym przypisywano nazbyt
jednoznacznie pochodzenie apostolskie. O. O’Malley podkresla, ze nawet jesli
soborowi nie udato sie¢ doprowadzi¢ do pojednania z ,luteranami” (protestan-
tami), osiagnal on pojednanie w $wiecie katolickim i zapobiegl dalszej schizmie
w lonie Kosciota. Chociaz monarchowie poszczegélnych krajéw przypisywali
sobie prawo formalnej akceptacji decyzji soborowych, wielu tak dos¢ szybko
zrobilo, jak — wspomniany przez O’Malleya — krél Polski Zygmunt II August
(por. s. 250-251).

To szczegdlowe i dojrzate opracowanie jezuickiego historyka z George-
town w calosci zasluguje na wysoka ocene. Zarazem szczegélna uwage warto
zwrdcic na epilog (s. 248-275). Autor formuluje tu wiele interesujacych uwag
na temat samego soboru i jego dokumentéw, okolicznosci, sytuacji Kosciota,
relacji politycznych itp. Gdy analizuje przykladowo dekret o usprawiedliwieniu
z 1547 r., doktrynalnie centralny dla nauki soborowej w odniesieniu do tez
luteranskich, zauwaza jego wywazenie i troske o precyzyjne sformulowania.
Poszczegdlne partie dekretu i jego calo$¢ jest spdjna, wystarczajaco szczegd-
fowa, z konsekwentnie prowadzona mysla i ujeta jako ,problem intelektualny
i pastoralny’; podczas gdy ,dla Lutra byla to kwestia zycia i $mierci, za ktéra
byl gotéw ryzykowa¢ zyciem. Tu wlasnie lezy gléwna rozbiezno$¢ w kwestii
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usprawiedliwienia miedzy Lutrem a Trydentem” (s. 254). O’Malley dostrze-
ga takze ,potrydenckie” dzieje Trydentu, gdzie zwraca specjalna uwage na
$w. Karola Boromeusza, ktory przez 19 lat kierowat wielka diecezja mediolan-
ska. Postanowienia z kilkunastu zwotanych przez niego synodéw, aplikujacych
nauke Tridentinum, zostaly tacznie opublikowane jako Acta Ecclesiae Medio-
lanensis (1582), ktére byly powszechnie studiowane i wielokrotnie powielane
w calej Europie jako przyklad wzorcowego wprowadzania reform soborowych.
O’Malley wspomina w tym kontekscie polskie biblioteki, gdzie mozna znalez¢
ok. 40 réznych wydan tych Akt (por. s. 260). Nalezy tez pamieta¢ o Katechi-
zmie Rzymskim, ktory ukazal sie juz po soborze, w 1566 r. za Piusa VI, ale byt
gleboko osadzony w nauczaniu soborowym. Innym, cennym owocem soboru
bylo poprawione wydanie Biblii taciriskiej, ktéra ukazata sie w 1592 r. za Kle-
mensa VIII. Warto tez zauwazy¢ posredni wplyw postanowien trydenckich na
rozwdj kultury europejskiej, zwlaszcza sztuk plastycznych, przez poparcie dla
tworzenia wizerunkéw i obrazéw religijnych, oraz na historiografie, z ktdrej
korzystanie stuzylo — wobec zarzutéw protestantéw — wykazaniu cigglosci
nauki katolickiej z czasami apostolskimi. Zarazem trzeba tez dostrzec, ze so-
bér nic nie powiedzial np. o zadaniu misyjnym Ko$ciota czy tylko wspomnial
o rozwoju szkolnictwa (jezuickiego). Ostatecznie trzeba stwierdzi¢, ze Sobor
Trydencki odegratl wielka role w zyciu Kosciota katolickiego i bardzo wplynal
na swoja epoke, a jego owoce mozna dostrzec takze wspoétczesnie (por. s. 273-
275). Opracowanie o. Johna O’Malleya zamyka szczegélowy wykaz 25. sesji
soborowych i Professio Fidei Tridentinae (s. 279-285). Wykaz skrétéw, przypisy
i indeks osobowo-rzeczowy dopetniaja catosci tomu (s. 287-335).

Trent: What Happened at the Council to niewatpliwie cenne i informacyj-
nie wyjatkowo bogate opracowanie, w naukowo dojrzaty sposéb skomponowa-
ne, wierne faktom i umiejetnie odczytujace ich wplyw na trydenckie obrady
i dokumenty. Jego barwny jezyk, bogaty stylistycznie, niepozbawiony akcentéw
humorystycznych, wcale nie narusza powagi calej narracji. Sposéb przedsta-
wiania licznych i waznych wydarzen, nawet drobnych, a zarazem prezentacja
postaci z kregéw Kosciota czy ze $wiata polityki i wladzy, w catosci komponuja
sie w cenne studium historyczne, ktére zgodnie z zalozeniem autora, z pew-
noscia bedzie pomocne tak dla poczatkujacych badaczy XVI-wiecznej historii
Europy i Kosciota, jak i dla specjalistow.
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Encyklopedia swiatowego metodyzmu

The Ashgate Research Companion to World Methodism, red. W. Gibson, P. Forsaith,
M. Wellings, Farnham: Ashgate 2013, ss. XII+537.

Metodyzm, ktéry jako odrebna denominacja poreformacyjna zrodzit sie
w lonie XVIII-wiecznego anglikanizmu w $rodowisku oksfordzkim, nalezy do
bardziej znanych i rozwinigtych teologicznie oraz misyjnie zaangazowanych
nurtéw protestantyzmu, bedac jednoczesnie bardzo aktywny w sferze dialo-
géw ekumenicznych. Recenzowany tu Leksykon Swiatowego metodyzmu to
z zalozenia obszerne i wielotematyczne opracowanie, dajace wglad w rézne,
istotne aspekty tego odlamu chrzescijafistwa poreformacyjnego — historyczne,
teologiczne, eklezjalne, liturgiczne, a nawet spoleczne i kulturowe. Chociaz
pierwotnie metodyzm byl zjawiskiem wewnatrzanglikaniskim i angielskim,
wspolczesnie jest to wyznanie chrzescijaniskie o zasieggu swiatowym, do kto-
rego przyznaje sie ok. 80 mln wiernych. Redaktorzy tego Leksykonu to znani
badacze metodyzmu. W. Gibson jest profesorem historii Kosciota na Oxford
Brookes University, znanym autorem studiéw historycznych (m.in. The Church
of England 1688-1832: Unity and Accord, London: Routledge 2001; (wraz
z K.A. Francis) The Oxford Handbook of the British Sermon 1689-1901, Oxford:
Oxford University Press 2012). Jest wspdlredaktorem cennej serii wydawniczej
Wesley and Methodist Series. P. Forsaith wyklada na tym samym uniwersytecie,
a specjalizuje sie¢ w XVIII-wiecznej historii religii i kultury angielskiej (wydat
m.in. Unexampled Labours: The Letters of the Revd John Fletcher to Leaders
in the Evangelical Revival, Peterborough: Epworth 2008). Z kolei M. Wellings
jest znanym w Oksfordzie dzialaczem i ministrem metodystycznym, bylym
prezesem World Methodist Historical Society (autor m.in. Evangelicals in
Methodism: Mainstream, Marginal or Misunderstood?, llkeston: Moorley’s
2005). Autorami poszczegélnych artykuléw sa teologowie, historycy i dziatacze
metodystyczni z Wielkiej Brytanii i USA.

Calos¢ tego obszernego zbioru kilkudziesieciu artykutéw uporzadkowano,
po wprowadzeniu, w cztery czesci: kontekst historyczny, metodyzm $wiatowy;,
wiara i praktyka oraz kultura i spoteczenstwo. Pozwala to dostrzec logicz-
ny uklad tresci i jej wyczerpujace przedstawienie merytoryczne. Leksykon
nie ogranicza sie do zagadnienn wewnetrznych metodyzmu, ale szczegdlnie
w ostatniej czesci usiluje pokazac¢ jego wplyw na rézne sfery zycia spolecznego.
Stusznie redaktorzy najpierw zwracaja uwage na okolicznosci historyczne tak
samego powstania tego ruchu, jak i jego rozwoju w kolejnych stuleciach az po
pierwsze dziesigciolecie XXI wieku. Poczatki metodyzmu jako ruchu odnowy
anglikanizmu z czaséw braci Wesleyéw sa dos¢ dobrze znane, takze jego pdz-
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niejszy rozwdj, zwlaszcza w Stanach Zjednoczonych. K. Watson zwraca uwage,
ze pierwotny metodyzm doznawal wielu podzialéw na rézne grupy, ktére
w istocie, poza wyjatkami, malo réznity sie miedzy soba teologicznie, a spory
narastaly raczej o wladze i przywédztwo, przy okazji nie bez uwiklania sie
w zaleznosci polityczne (por. s. 39-42). Z czasem, zwlaszcza pod koniec XIX
i na poczatku XX wieku, powstal wielki ruch ,ponownego taczenia sie i fuzji”
odlamoéw i srodowisk w réznych krajach, czemu zreszta towarzyszyl ,udziat
w szerszej protestanckiej tendencji na rzecz dialogu ekumenicznego” (s. 57),
o czym pisze M.L. Davis. Ostatecznie pozwala to méwic¢ o wzglednej globalnej
jedno$ci metodyzmu w ramach Swiatowej Rady Metodystycznej, grupujacej
ok. 80 autonomicznych Kosciotéw. Warto zwréci¢ uwage na artykul B. Bec-
ka, ktory usiluje odczyta¢ najnowsze zmiany i tendencje w tym ruchu az po
czasy najnowsze, czyli pierwsze dziesieciolecie XXI wieku. W dziatalnosci
misyjnej i relacjach ekumenicznych obraz jest zréznicowany, gdyz zaréwno
pojedyncze Koscioly, jak i metodyzm w calosci angazuje si¢ w misje i rézne
dialogi dwu- i wielostronne. Do wazniejszych komisji dwustronnych nalezy
istniejacy od 1971 r. Dialog z Kosciotem rzymskokatolickim, a takze z Swiatowa
Federacja Luteraniska, Swiatowym Aliansem (obecnie: Wspélnota) Koscio-
t6w Reformowanych i Wspélnota Anglikariska. Charakterystyczne jest nato-
miast, Ze metodysci nie prowadza dialogu z baptystami i zielono$wiatkowcami
(s. 126nn). Mimo pewnego zréznicowania praktyk liturgicznych i akcentow
w nauce teologicznej, metodyzm usiluje zachowa¢ wiernos¢ swojej tradycji. Jest
jednak pod silnym wplywem glebokich zmian kulturowych, co si¢ szczegdlnie
ujawnia w nauce moralnej i praktyce duszpasterskiej. Widac raczej powszechna
tendencje ,przynajmniej w Europie i Ameryce, na rzecz bardziej liberalnego
podejscia do stylu zycia i w mniejszym stopniu postrzegania chrzescijaiistwa
w kategoriach kontrkultury [...] cho¢ np. zachowania homoseksualne pozostaja
kwestig gleboko dzielaca [wspélnoty]” (s. 82). Ostatecznie Davis raczej pesy-
mistycznie pisze o metodyzmie jako ruchu, ktéry laczy dzisiaj jedynie ,wspol-
na historia” W 1987 r. wplywowy Oxford Institute of Methodist Theological
Studies zrezygnowal z préby ustalenia podstawowej doktryny metodystycznej,
wskazujac, ze ,kazda wspdlnota musi sama dla siebie okresli¢, co konstytuuje
autentyczna tozsamos$¢ metodystyczng” (s. 84). W tym kontekscie zwraca sie
uwage na ciagle podejmowane studia nad dziedzictwem teologicznym braci
Wesleyéw, co ma pozwoli¢ wspélczesnym metodystom lepiej zrozumie¢ swoje
pochodzenie i swoisto$¢ swojej misji w zmieniajacym sie $wiecie. J.E. Vic-
kers widzi w Wesley Studies nowa szanse na lepsze przygotowanie si¢ catego
ruchu na nadchodzaca przysztosé, a chodzi w tym nie tyle o glebsze ujecie
Wesleyéw jako teologéw, ile raczej o ukazanie ich jako $wietych, jako ,wzory
ewangelicznej i misjonarskiej gorliwosci — jako nieustannie zaangazowanych
w gloszenie Ewangelii” (s. 116).
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Metodyzm niemal zawsze przejawial otwartos¢ na zaangazowania na rzecz
pojednania i wspdlnego $wiadczenia o Bogu wobec $wiata. Towarzyszy temu
swego rodzaju tatwos¢ w gotowosci wzajemnego uznawania eklezjalnosci w re-
lacjach z innymi denominacjami chrzescijariskimi. D.M. Chapman nazywa
to ,redukcjonizmem w eklezjologii’, gdy Kosciét sprowadza si¢ niemal do
okreslenia jako ,wspdlnoty odkupionej i odkupiajacej” To z kolei sprawia, ze
sami metodysci ,z irytacja reaguja, gdy partnerzy w dialogu opowiadaja sie
za $cislejszym stanowiskiem eklezjologicznym, ktére wskazuje na istniejace
w metodyzmie braki zasadniczych elementéw eklezjalnych” (s. 124). Metodysci
sadza, ze ich wlasna tradycja i teologia moga w specjalny sposéb przystuzy¢
sie ekumenii, poprzez wsparcie w zdefiniowaniu metody ekumenicznej, istoty
ekumenicznych uzgodnien, dowartosciowaniu pierwszeristwa misyjnego zaan-
gazowania czy rozumienia urzedu pasterskiego w Koséciele. Metodysci sg takze
gotowi do wejscia w relacje wielorakiej wspo6tpracy z przedstawicielami innych
religii, co zrodzilo si¢ z misyjnej ekspansji na réznych kontynentach. Wielu
znanych metodystéw zainicjowalo takie relacje np. ze starozytnymi religiami
Azji i pierwotnymi religiami Afryki. To doswiadczenie pozwolilo metodystom
wypracowac zreby metodystycznej teologii dialogu miedzyreligijnego, ale takze
swoistej strategii takich stosunkéw z mozliwa korekta swojego dawnego, hi-
storycznego pragnienia, by ,,by¢ przyjaciétmi wszystkich, a niczyimi wrogami”
(s. 140).

W catej historii, juz od Johna Wesleya, charakterystyczne dla metodyzmu
byto wezwanie do $wietosci. Od konca XIX wieku ten rys zlaczyt sie w pewien
sposéb z protestanckim ruchem zielonoswiatkowym, o czym szerzej pisze
P. Pope-Levison (s. 141-155). Kolejne partie Companion to World Methodism
poswiecone sa kilku problemom wybranym, uznanym za wazne przedsta-
wienia, jak metodyzm wobec kobiet (s. 157-174), wobec teologii wyzwolenia
(s. 175-198) i wobec globalizacji (por. s. 199-213). Taki globalny zasieg otwarcia
i zaangazowania metodystéw, jak pisze K. Robbins, nalezy od poczatku do ich
chrzescijanskiej wizji, a dal temu wyraz sam John Wesley w liscie do swego
ucznia z Oksfordu J. Herveya: ,Traktuje caly $wiat jak moja parafie” (s. 207).
Stad sam Wesley byl pierwszym misjonarzem, ktéry zaniést metodyzm do
Ameryki, o czym jego bliski wspétpracownik G. Whitefield napisal, ze ,nie-
mozliwe do opisania jest dobro, jakie Wesley uczynit w Ameryce, [gdzie] jego
imie stalo sie czym$ bardzo cennym wsréd ludu” (s. 210).

Umiejetnie o wazniejszych zagadnieniach nalezacych do wiary i wymiaru
praktycznego metodyzmu traktuja eseje kolejnej czesci recenzowanego opra-
cowania. To ciekawe, jakkolwiek znane skadinad tematy, jak znaczenie Biblii,
muzyka i hymny czy kaznodziejstwo. Autorzy tych tekstow wielokrotnie zwra-
caja uwage na réznicowanie sie roli i sensu np. tych samych urzedéw w réz-
nych odlamach §wiatowego metodyzmu. R.E. Richey tlumaczy, jak zmienia si¢



LEKTURY KATOLICKIE, PROTESTANCKIE | INNE

funkcja biskup6w (superintendentéw) w spoteczenstwie brytyjskim i amerykan-
skim z racji ré6znego kontekstu kulturowego i politycznego, czemu towarzysza
zmiany w eklezjologii. Charakterystyczny dla metodystéw jest ustrdj oparty
na konferencyjnosci i swoiscie pojeta ,zwiazkowos$¢” poczawszy od parafii az
po wymiar globalny. Odwolujac si¢ do samego J. Wesleya, ktéry metodystycz-
ne klasy, grupy i spotecznosci widzial jako ,zwiazek’, ,metodysci wszedzie
opowiedzieli sie za pogladem, ze jako lud wiary zmierzamy razem polaczeni
[w zwiazku] i w przymierzu jeden z drugim” (s. 259). Niemal wszystkie nurty
chrze$cijanstwa specjalna uwage przykladaja do zycia duchowego i praktyk
liturgicznych. Metodyzm w sferze liturgii w wiekszym lub mniejszym stopniu
pozostaje w zaleznosci od liturgii anglikanskiej wyrazonej w The Book of Com-
mon Prayer. K.B. Westerfield Tucker zauwaza, ze zwlaszcza w XX wieku, nie
bez wplywéw ekumenizmu, odnowy liturgicznej i ruchu charyzmatycznego,
metodystyczne ksiegi liturgiczne okazaly sie otwarte na tradycje i teksty innych
chrzescijan. Oznaczalo to z jednej strony (zwlaszcza pod wplywem tradycji
katolickiej) ubogacenie o wyrazniejsze akcenty sakramentalne i eucharystyczne,
ale z drugiej (pod wplywem nurtu charyzmatycznego) zawezanie do samego
gloszenia stowa Bozego. Ta otwarto$¢ moze is¢ az tak daleko, jak dzieje sie
to wérod metodystéw koreanskich, ktérzy czesto gromadza sie ,nad ranem,
gdy jeszcze jest ciemno” (Mk 1,35) i modla si¢ na sposéb charyzmatyczny,
wlaczajac w to nawet elementy buddyjskie, taoistyczne i konfucjaniskie (por.
s. 286). Wydaje sieg, ze inaczej dzialo sie¢ w sferze metodystycznej duchowosci,
ktérej korzenie siegaja odrodzenia ewangelikalnego w XVIII-wiecznym Church
of England. Mimo réznych okolicznosci historycznych i kulturowych w opinii
I.M. Randalla w swej istocie duchowo$¢ ta zachowuje tradycyjne akcenty na
milo$¢ rodzaca sie z nawrdcenia, $wietos¢, blisko$¢ Biblii, korzystanie z task
Komunii $wietej, modlitwe i czynne zaangazowanie misyjne (por. s. 304).
Szczegdlnie interesujace w Companion to World Methodism sa ostatnie
artykuly, gdzie autorzy usituja odczyta¢ ukierunkowanie metodyzmu na ze-
wnatrz, ku réznym aspektom zycia spotecznego. W poszukiwaniu metody-
stycznych zalozen dla Zycia politycznego siega sie, co zrozumiale, zwlaszcza
do wypowiedzi J. Wesleya. S.J. Plant dostrzega tam kilka fundamentalnych
przekonan, jak wolno$¢ religijna i tad spoleczny, ale najpierw chodzi zawsze
o ,gloszenie Jezusa Chrystusa i to ukrzyzowanego” Ma to prowadzi¢ do wej-
$cia na droge $wietosci, co z kolei ma swoje implikacje spoteczne: ,gloszenie
Ewangelii zbawienia jest nierozerwalnie zwigzane ze spofeczng $wietoscia”
(s. 350). Cho¢ z trudem, metodyzm stopniowo otwieral si¢ na wymagania spra-
wiedliwosci spotecznej, zwlaszcza wobec takich zagadnien, jak niewolnictwo
w Ameryce. Nierzadko jeszcze w XIX wieku czarni cztonkowie Episkopalnego
Kos$ciota Metodystycznego ,byli oddzielani w odrebnych kongregacjach, a afro-
amerykanskim kaznodziejom nie udzielano pelnej ordynacji az do 1864 r”
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(s. 494). Z kolei dla okreslenia metodystycznego odniesienia do biznesu cytuje
sie zwykle powiedzenie J. Wesleya z Kazania 50 pt. ,Uzywanie pieniedzy”:
»Zarabiaj, ile mozesz, oszczedzaj, ile mozesz, rozdawaj, ile mozesz”. D.]. Jeremy
daje historyczne spojrzenie na aktywno$¢ gospodarcza réznych metodystow
w brytyjskim i amerykanskim spoteczenstwie, by pokazad, jak obecnos¢ chrze-
$cijan w tym $wiecie nie zawsze jest latwa, a zarazem jak hojno$¢ bogatych
stuzy dobrym celom w zyciu spotecznym. Poniewaz problem pozostaje nielatwy
i niejednoznaczny, gtéwna lekcja z tego jest taka, ze ,wartosci Krélestwa Bozego
w nieunikniony sposéb stanowia wyzwanie dla warto$ci bogatych i moznych”
(s. 453). Trzy eseje z ostatniej czesci analizowanej ksiazki odnosza sie do
zagadnien z zakresu kultury, jak literatura, architektura i edukacja. W tym
kontekscie P. Forsaith odrzuca gloszona niekiedy opinie o zdystansowaniu sie¢
metodyzmu wzgledem tych obszaréw ludzkiej twérczosci, zwlaszcza kultury
materialnej, ukazujac to na przykladzie architektury i sztuki (por. s. 387-406).
Przyznaje jednak, ze potrzeba tu dalszych gruntownych badan, by odrzuci¢
teze o ,chorobie” metodyzmu na ,powazna wizualng anoreksje” (s. 405). Na-
tomiast w sferze szkolnictwa i edukacji metodysci odznaczyli sie wyjatkowym
zaangazowaniem, prowadzac tzw. szkétki niedzielne. J.T. Smith wykazuje, ze
w USA i Kanadzie jeszcze w XIX wieku przez tysiace takich szkol przeszly
setki tysiecy uczniow (por. s. 410-411).

To obszerne opracowanie encyklopedyczne daje wieloraki wglad w bogate
dzieje i sytuacje wspoélczesna metodyzmu jako waznego nurtu protestantyzmu
o zasiegu $wiatowym. Warto zwrdci¢ uwage i na to, ze metodyzm, zwlaszcza
w poczatkowym okresie, niést w sobie gleboka nieche¢ do ,skorumpowanego
i tyranskiego systemu papizmu” (s. 491). W tym sensie ruch braci Wesleyéw
dziedziczyl anglikanska wrogo$¢ do katolicyzmu i samego papieza, cho¢ sam
mial czesto nietatwe relacje z Church of England, zarzucajac mu nawet, ze sie
staje coraz bardziej ,rzymski” (por. np. s. 352-353, 414).

Autorzy kolejnych artykuléw tego tomu maja tez §wiadomos¢, ze nie wy-
czerpali wszystkich aspektéw omawianych zagadnien, nawet jesli niekiedy
zdarzaja sie powtorki, a pewne teksty na siebie zachodza. M.L. Davis wyraza
przekonanie, ze potrzeba dalszych, powaznych studiéw nad bogata historia
misji metodystycznych, zwlaszcza wplywu zaangazowania misyjnego na rézne
Koscioly lokalne i owocnosci tej formy gloszenia Ewangelii w przeobrazaniu
réznych spoteczenstw. Obok badan nad zagadnieniami szczegélowymi po-
trzebne sa kolejne préby uje¢ syntetycznych, by wyjasnié, jak pisze, swoiscie
imperialny charakter tej religii (por. s. 63-64). Wiele szczegétowych kwestii
jest tu czasem tylko zasygnalizowanych, a jednoczesnie cala ksigzka obfituje
w bogate przypisy, ktére przywotuja liczne, bardziej szczegélowe publikacje.
Redaktorzy zamiescili réwniez obszerny wykaz takiej literatury, mogacej stu-
zy¢ dalszym studiom (s. 501-513). W tak duzym opracowaniu zawsze wielka
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pomoca jest indeks osobowo-rzeczowy, tutaj uwaznie przygotowany (s. 515-
537), czy zwiezte informacje o autorach poszczegdlnych artykuléw (s. XI-XII).
Bardzo starannie zredagowany Companion to World Methodism bedzie dobrze
stuzyl czytelnikom zaréwno juz rozeznanym w tej problematyce, jak i tym,
ktdérzy dopiero poszukuja wprowadzenia do tego ruchu odnowy anglikanizmu,
wyrostego w $rodowisku uniwersyteckim Oksfordu gléwnie dzigki braciom
Wesleyom i G. Whitefieldowi, ktéry potem stat si¢ odrebnym, protestanckim
wyznaniem o zasiegu globalnym.

Granice ulepszania cztowieka

Nicholas Agar, Truly Human Enhancement: A Philosophical Defense of Limits, Cam-
bridge-London: MIT Press 2014, ss. XVI+214.

Gwaltownemu wspotczesnemu rozwojowi biotechnologii, nauk medycz-
nych i innych pokrewnych dyscyplin towarzyszy nie mniej obfity wysyp publi-
kacji, ktore podejmuja etyczny wymiar tych przemian i rodzacych si¢ w tym
kontekscie nowych ludzkich mozliwosci. Do takich wartych uwagi prac nale-
zy Truly Human Enhancement, ktérej autorem jest Nicholas Agar (ur. 1965)
z Nowej Zelandii. Od prawie 20 lat jest on profesorem na Victoria University
of Wellington, a jego zainteresowania naukowe i problematyka publikacji kon-
centruja sie gtéwnie na etycznych aspektach nowej genetyki, tzw. ulepszania
czlowieka, filozofii umystu itp. Wczesniej ukazalo sie juz kilka jego ksiazek
o podobnej tematyce, m.in. Liberal Eugenics: In Defence of Human Enhance-
ment (Malden—Oxford: Blackwell Publishing 2004) i Humanity’s End: Why We
Should Reject Radical Enhancement (Cambridge—London: MIT Press 2010).
Jego poglady co do etycznej dopuszczalnosci ulepszania cztowieka wydaja
sie przesuwa¢ w kierunku coraz wigkszej ograniczonosci tych procedur, gdy
wcze$niej opowiadal sie bardziej za ich akceptacja. Truly Human Enhancement
zostala wydana jako 41. tom z serii Basic Bioethics, wydawanej przez wydaw-
nictwo uniwersyteckie Massachusetts Institute of Technology.

Ksigzka Agara ma bardzo rozbudowang, szczegétowa strukture, gdzie
dziesie¢ rozdzialéw zostalo podzielonych na szereg szczegdélowych kwestii,
krécej lub diuzej przedstawionych. Kilka fragmentéw tej ksiazki zostato juz
wczesniej opublikowanych jako artykuly w ,Journal of Medical Ethics” oraz
w dwdch pracach zbiorowych. Juz we wstepie autor zaznacza, ze chodzi mu
tutaj o moralne, ostroznosciowe (roztropnosciowe) granice korzystania z coraz
bardziej doskonatych i dostepnych technologii poprawiania i ulepszania natury
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ludzkiej. Agar jest przekonany, ze w obecnym ,wieku ulepszania czlowieka”
sama idea takiego ulepszania jest czym$ dobrym, ale zarazem odrdznia ,,umiar-
kowane ulepszanie’, ktére akceptuje, od ,ulepszania radykalnego’, ktére odrzuca
(s. XI). Ma jednoczesnie $wiadomo$¢, ze trudno o wyznaczenie precyzyjnej
granicy miedzy jednym a drugim.

Opracowanie Agara, w wielu miejscach dobrze porzadkujace dzisiejsze
rozumienie i ocene zjawiska polepszania czlowieka, jest bogate w informacje
i dostepne dzisiaj dane z zakresu biotechnologii czy biomedycyny. Chociaz
w tej dziedzinie pojawia si¢ wiele nowych poje¢ czy procedur, autor stara
sie by¢ precyzyjny w sformulowaniach, definicjach i ocenach. Wida¢ to np.
w rozdziale II, gdzie jasno opisuje i wyjasnia podstawowe zagadnienia zwig-
zane z ulepszaniem czlowieka, a zwlaszcza jego oceng moralng. Tlumaczy to
wedlug niego dwojaka koncepcja uznawania ulepszania na moralnie wartoscio-
we, ktéra nazywa ideatem obiektywnym oraz idealem antropocentrycznym.
Idealom tym odpowiada dwojaki spos6b postrzegania polepszanych ludzkich
zdolno$ci za warto$ciowe — albo sa warto$ciowe instrumentalnie, albo uznaje
sie ich wartos¢ sama w sobie. Poszukujac definicji ulepszania, precyzuje, ze
moze by¢ ono widziane albo jako ,poprawianie’, albo przez odnoszenie ulep-
szania do ludzkich norm (gltéwnie biologicznych) — ulepszanie byloby tutaj
przekraczaniem tych norm (por. s. 18-20). Przyjmujac to drugie rozumienie,
tutaj i w kolejnych trzech rozdzialach uwaga autora skupia si¢ na ulepsza-
niu zdolnosci poznawczych i fizycznych, natomiast rozdzial VI odnosi si¢ do
takiego ulepszania, ktére prowadzi do ,radykalnego wydluzenia zycia” Gdy
mowa o ulepszaniu zdolnosci fizycznych i poznawczych, a wiec uzdalnianiu
czlowieka do ponadludzkich wyczynéw w tych sferach zycia, Agar opowiada
sie za ich dopuszczalno$cia, ale zaznacza, ze konieczne jest tu umiarkowanie.
Trzeba tez pamietad, ze zwlaszcza radykalne technologie ulepszajace moga
doprowadzi¢ do zerwania cigglo$ci w ludzkim mysleniu i dojrzewaniu, gdyz
zagrazaja ,ciaglosci pamieci autobiograficznej, ktéra lezy u podstaw naszej
samos$wiadomosci jako istot trwajacych w czasie” (s. 137). Poniewaz nowe
umiejetnosci nie facza sie — jak jest normalnie w zyciu — z wysilkiem po-
znawczym i trudem ksztalcenia sie w okreslonej dziedzinie, tatwo tu o zaklo-
cenie $wiadomosci wlasnej tozsamosci i jednosci osoby ludzkiej. Moze to tez
prowadzi¢ do préb ,nieskoniczonego ulepszania’, co nazywa ,tragedig” (por.
s. 76-79). Coraz dalej idace ulepszanie zdolnosci poznawczych wplynetoby
tez radykalnie na rozumienie i uprawianie nauki, czego skutkiem moze by¢
glebokie zakldcenie wspdlnej dla ludzkos$ci wizji Swiata czy zycia: ,Naukowcy
z intelektem o radykalnie wiekszych mozliwo$ciach od naszego intelektu beda
prawdopodobnie rozumieli §wiat w sposéb odmienny od naszego sposobu jego
rozumienia” (s. 112).
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Jesli zapowiedzi radykalnego ulepszania czlowieka maja prowadzi¢ do
jego radykalnych zmian, fizycznych czy intelektualnych, to — jak zauwaza
Agar — oczekiwanie na radykalne wydtuzenie zycia (wedlug niektérych na-
wet do tysiaca lat) ma na celu zachowanie czlowieka od zmian, przynajmniej
zwigzanych ze starzeniem si¢. Autor przedstawia w zarysie juz istniejace ba-
dania zmierzajace do zatrzymania procesu starzenia si¢ postrzeganego jako
»choroba’, zwlaszcza analizuje wizje i dzialalno$¢ gerontologa A. de Greya.
Filozof nowozelandzki sprzeciwia sie jednak takiej kwalifikacji starosci, a wobec
oczywistej koniecznosci wielokrotnego testowania antystarzeniowych $rodkéw
czy zabiegéw medycznych, przewiduje gteboko niemoralne eksperymentowanie
i manipulowanie ludZmi, zwlaszcza ubogimi. W kontekscie wspodtczesnego
globalnego wykluczenia narodéw ubogich ze $wiata bogatych mozliwe staje
sie, ze ci wykluczeni poddadza sie takim eksperymentom, by zmieni¢ swéj los:
»jest to forma wyzysku, ktéra dokonuje sie za zgoda wyzyskiwanych” (s. 131).

Agar stawia teze, ze umiarkowane, tytulowe ,,prawdziwie ludzkie ulepsza-
nie” da sie moralnie obroni¢. Cho¢ ma §wiadomo$¢ nieostro$ci swojej definicji
i kryterium odrézniania ulepszania radykalnego od umiarkowanego, wskazuje
tu na zakres zmian w ludzkich mozliwosciach: ,ulepszenie radykalne poprawia
istotne cechy i umiejetnosci do poziomu, ktéry znacznie przekracza to, co
dla istot ludzkich obecnie jest mozliwe, natomiast ulepszanie umiarkowane
to ulepszanie, ktére poprawia istotne cechy i umiejetnosci do poziomu w za-
kresie czy blisko tego, co dla istot ludzkich obecnie jest mozliwe” (s. 137-138).
Opowiadajac sie za moralng godziwoscia ulepszania umiarkowanego, Agar
widzi siebie pomiedzy opiniami skrajnymi, za ktére z jednej strony uzna-
je odrzucajacych jakiekolwiek ulepszanie czlowieka biokonserwatystéw (jak
L. Kass, F. Fukuyama, B. McKibben), a z drugiej aprobujacych rézne sposoby
ulepszania czlowieka transhumanistéw (jak N. Bostrom, M. Walker, ]. Hughes,
M. More; por. s. 138). W zakres tego umiarkowanego, ulepszania czlowieka
wchodzitoby wedlug Agara takze ulepszanie genetyczne, ktére wbrew pozo-
rom nie musi by¢ moralnie problematyczne. Bardziej szczegétowo analizuje
i w konsekwencji odrzuca sze$¢ mozliwych zastrzezen dla akceptacji takiego
ulepszania (por. s. 146-154).

Na koniec swojego studium Agar zwraca uwage na mozliwe takie radykalne
ulepszanie poznawcze, ktére podniostoby status moralny oséb ludzkich. Wsku-
tek tego ci ,ulepszeni moralnie” beda wyraznie uprzywilejowani w dostepie do
roznych débr czy w zakresie swojej ochrony. Niektérzy radykalni zwolennicy
ulepszania czlowieka maja bowiem na celu stworzenia ,post-osob’; czyli ,istot
o statusie moralnym wyzszym niz osoby” (s. 157). Inni, jak J. McMahan, wola
moéwic raczej o ,ponad-osobach” (por. s. 163-164). Chociaz takie zamysty wy-
daja sie zupelnie abstrakcyjne i czysto futurystyczne, Agar przekonujaco wy-
jasnia, ze dla niektérych wecale nie jest to tak bardzo niemozliwe. Przywoluje
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w tym kontekscie opinie réznych autordw, jak A. Buchanan (krytyczny wobec
takich zamystéw) czy D. DeGrazia (zwolennik takiego ulepszania). Ten drugi
pisze o przyszlych postosobach, ktérym mialby przystugiwaé ,wyzszy status
moralny’, co Agar uwaza za grozne dla zycia spotecznego, a zwlaszcza dla
wszystkich o ,nizszym statusie moralnym’, ktérzy stana si¢ w istocie ,,niewol-
nikami” (por. s. 167nn). Stad wedlug Agara sam zamiar podwyzszania statusu
moralnego niektdérych ludzi prowadzi do zlych konsekwencji, ,tak zlych, ze
[nawet] umiarkowane prawdopodobienstwo ich wystapienia czyni niemoralnym
i nierozsadnym unikanie samego ich zapobiegania” (s. 181).

W catlej pracy wida¢, ze autor Truly Human Enhancement ma szerokie ro-
zeznanie we wspoélczesnym postepie nauk biotechnologicznych, biomedycznych
czy cybernetycznych, co wzmacnia jego argumentacje filozoficzna i etyczng.
Odwotluje sie do wielu zrédet i autoréw. Piszac o niegodziwosci radykalnego
ulepszania, wyjatkowo czesto krytycznie odnosi sie do opinii R. Kurzweila, by¢
moze najbardziej glo$nego dzisiaj zwolennika transhumanizmu. W kontekscie
nowej, czesto niejednoznacznej terminologii transhumanistycznej warto pod-
kresli¢ troske Agara o uwazne, przekonujace nazywanie zagadnien i prowadze-
nie swojej argumentacji. Wielokrotnie powtarza i ttumaczy swoje podstawowe
przekonanie co do — tytulowego — moralnie dopuszczalnego, ,prawdziwie
ludzkiego” ulepszania cztowieka, co sprawia, ze zréznicowany w przytaczane
koncepcje i sady tekst ksiazki jest dla czytelnika jasniejszy w odbiorze. Chociaz
sama problematyka, wzglednie nowa, a terminologicznie wielodyscyplinarna,
nie jest fatwa w lekturze, Agar stosuje czesto poréwnania i podaje przyklady,
ktére umozliwiaja wlasciwe zrozumienie jego mysli i opinii. Argumentacja
jest tu wyraznie filozoficzna, zwykle roztropnosciowa, nie ma tu odniesien
do kryteriéow czy norm teologicznych (zreszta zgodnie ze wskazaniem podty-
tulu). Tekst jest zarazem przekonujacy i z pewnoscia wart lektury, nawet jesli
czytelnik znajdzie tu opinie, ktére budza zastrzezenia czy wyrazny sprzeciw.
Na bazie lektury tego studium Agara mozna tez dostrzec, jak argumentacja
filozoficznomoralna, odwolujaca sie w duchu konsekwencjalizmu do kalkulacji
dobrych i ztych skutkéw dzialania, przejawia wyrazna stabo$¢, gdyz brak jej
zalozen prawnonaturalnych (a tym bardziej teologicznomoralnych).
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Naturalizm nie wyklucza Boga

Fiona Ellis, God, Value and Nature, Oxford: Oxford University Press 2014, ss. VIII+220.

Dyskusje wokdt natury i nadnatury od dawna zajmuja tych, ktérzy po-
szukuja odpowiedzi na zasadnicze pytania z pogranicza filozofii i teologii.
Dr Fiona Ellis nalezy do tych, ktérzy podejmuja takie refleksje ze szczegdlna
uczciwo$cia i zaangazowaniem, a zarazem potrafia o tym przekonujaco pi-
sa¢ i argumentowac. Ellis od 2004 r. jest wykladowca w znanym jezuickim,
400-letnim Heythrop College nalezacym do University of London. Wcze$niej
pracowala w oksfordzkich Wadham College i Queen’s College. W Londynie
kieruje réwniez Centre for Philosophy of Religion.

God, Value and Nature to owoc jej wieloletnich poszukiwan, w ktérych
przyznaje si¢ do wplywu takich filozoféw brytyjskich, jak m.in. David Wiggins,
John McDowell czy Roger Scruton. Ta ksigzka w niektérych fragmentach
siega do kilku wcze$niejszych artykuléw, ktére Ellis opublikowata zwlaszcza
w ,Ratio” oraz ,Religious Studies”. Juz we wprowadzeniu do swojej pracy au-
torka podkresla, ze w calej bogatej debacie o rozumieniu natury centralne
i nieusuwalne dla niej jest pojecie Boga, wbrew przekonaniom niektérych jej
profesoréw, ktérych poglady nazywa ,naturalizmem scjentystycznym”. Jest
przekonana (czego wielokrotnie broni w swojej ksigzce), ze mozliwy, a nawet
konieczny jest — jak to nazywa — naturalizm ekspansywny o charakterze te-
istycznym, ktéry nie wymaga wyboru wykluczajacego miedzy natura a tym co
nadprzyrodzone, ale ,moze uwzgledni¢ rozrdznienie, a nawet relacje, miedzy
Bogiem a naturg” (s. 2). Naturalizm wiec nie wyklucza teizmu, wedlug Ellis
jest nawet przeciwnie. W tym sensie cala recenzowana ksiazka ma na celu
wykazanie, Ze autentyczny, pozbawiony uprzedzen, naturalizm jest w petni do
pogodzenia z uznaniem istnienia i znaczenia Boga. Podwaza wiec wlasciwe
dla wiekszosci naturalistéw przekonanie, ze ,méwienie o Bogu nalezy do sfery
jalowej metafizyki” (s. 3).

W poczatkowych partiach swojego studium Ellis najpierw analizuje za-
tozenia samej idei naturalistycznej, czesto zaprzeczajacej wszelkiej nadprzy-
rodzonosci, ktéra ostatecznie mozna okresli¢ jako naturalizm scjentystyczny.
Odwotluje si¢ on bowiem do zredukowanej scjentystycznej metody badawczej,
ktéra ,natury” zajmuje sie tylko z punktu widzenia naukowego eksperymentu.
W takim podejsciu ,naukowi naturali$ci” opowiadaja si¢ za restrykcyjna kon-
cepcja natury, a wiec i nauk przyrodniczych, gdzie jest miejsce jedynie na
fizyke, ewentualnie z chemig i biologia (por. s. 16). W kontekscie takich reduk-
cjonizmdw rodza sie pytania o takie rzeczywistosci, jak np. warto$ci i normy,
czy w ogole ludzkie doswiadczenie moralne, wobec ktérego naturalista bedzie
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mial trudnosci w okresleniu i wyjasnieniu. W interesujacy sposéb rozwazania
te siegaja do kilku wiodacych filozoféw o wyraznym nachyleniu naturalistycz-
nym, w tej cze$ci zwlaszcza do P. Railtona, etyka z University of Michigan,
i D. Wigginsa, emerytowanego profesora Oksfordu. Zreszta do obu autoréw
Ellis odwoluje sie niemal w calej swojej pracy.

W kolejnych rozwazaniach uwaga koncentruje si¢ na samym naturalizmie
ekspansywnym wedlug trzech autoréw, ale nie w duchu scjentystycznym. Na-
turalizm ten sytuuje si¢ pomiedzy z jednej strony naturalizmem upraszcza-
jacym, redukcyjnym, a z drugiej supernaturalizmem (por. s. 50). Odwotujac
sie do filozofii greckiej, mozna w naturalizmie ekspansywnym dostrzec po-
wigzanie platoniskiej madrosci i arystotelesowskiego rozsadku, czego efektem
jest przekonanie, ze ,w takiej ontologii jest miejsce dla wartosci” (s. 71) jako
przynaleznych do §wiata naturalnego. Taki naturalista nie odrzuca naukowego
badania rzeczywisto$ci (natury), ale zarazem kwestionuje teze o jego wytacz-
nosci. Natura jest bowiem rzeczywisto$cia bogatsza, a nauka moze ja poznac
i wyjasni¢ tylko po czesci (por. s. 73). To dlatego naturalista scjentystyczny
bedzie mial problem z wartosciami i uzna je za co$ dziwnego, podczas gdy
naturalista ekspansywny przyjmuje, ze s3 one cze$cia rzeczywistosci naturalnej
i naturalnego do$wiadczenia czlowieka.

Dyskusje dotyczace rozumienia natury i w ogdle tego, co przyrodzone,
w oczywisty sposéb wiaza sie z zagadnieniem nadprzyrodzonosci. W zwigz-
ku z tym Ellis przywoluje ciekawe opinie i spory, jakie mialy miejsce miedzy
E.L. Mascallem (The Openness of Being: Natural Theology Today, London: Dar-
ton, Longman and Todd 1971) a J.A.T. Robinsonem (Honest to God, London:
SCM Press 1963). Obaj autorzy opowiadaja sie oczywiscie za stanowiskiem
teistycznym, jakkolwiek réznia sie w sformutowaniach. Obaj zarazem sprzeci-
wiaja sie takiemu ujeciu, ktére ,zrywa wszelki zwiazek miedzy Bogiem a naturg,
a przez to i zwiazek miedzy Bogiem a czlowiekiem” (s. 91). Ellis znajduje w tym
wsparcie dla swoich przekonan co do naturalizmu, ktéry nie wyklucza, a prze-
ciwnie, przyjmuje istnienie Boga i mozliwo$¢ jego poznania przez czlowieka.
Wedlug Mascalla bowiem czlowiek trwa ,w najbardziej intymnej relacji z tym
Bytem calkowicie innym, co przynalezy do naszego naturalnego uzdolnienia”
(s. 93). Postrzegajac nature w perspektywie teistycznej, nie wolno zarazem
zapomnie¢ o tym, ze jest On ,catkowicie inny”. Mozna wiec méwi¢ o réznych
koncepcjach Boga, czemu literatura filozoficzna i teologiczna od dawna daje
wiele $wiadectw (por. caly rozdzial V, s. 94-116).

Na trzecie z poje¢ zawartych w tytule recenzowanej ksigzki, obok natury
i Boga, czyli na warto$¢ autorka zwraca swoja uwage szczegdlnie w rozdziale
VI. W jej przekonaniu ,catkowita innos¢” Boga nie wyklucza Jego bliskiej
facznosci z natura i czlowiekiem, a zwlaszcza jego doswiadczenia wartosci.
W istocie jej teza brzmi: ,odnosimy si¢ do Boga odnoszac si¢ do wartosci”
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(s. 117). Odwotuje sie tutaj zwlaszcza do mysli Levinasa, dla ktérego podsta-
wowe znaczenie ma idea zobowigzania moralnego, rodzacego sie z osobistego
spotkania z drugim. W tym sensie oblicze drugiego staje si¢ ,Zrédlem nor-
matywnosci’; gdzie ,ja staje sie wezwany do odpowiedzialnosci za drugiego”
(s. 129). Takie rozumowanie jawi si¢ bliskie dla zwolennikéw naturalizmu
ekspansywnego. Jak wida¢, relacje miedzyludzkie maja charakter moralny, ale
i prowadza do Boga, gdyz — jak pisze Levinas — ,nie ma «poznania» Boga bez
relacji do ludzi” Nie jest to jaka$ forma ateizmu, gdyz Boga nie mozna zredu-
kowa¢ do drugiego (cztowieka), ale miedzyludzkie relacje domagaja sie Boga,
bo same stawiaja czlowieka w relacji do Niego. Nawet jesli sam Levinas nie
godzilby sie na to, Ellis wyraza przekonanie, ze taki tok rozumowania prowadzi
w kornicu do Boga chrzescijanskiego, o ktérym Levinas mial btedne wyobrazenia
(por. s. 145). Caly VII rozdzial to préba wypracowania dalszych konsekwencji
tego biegu mysli, by dojs¢ nie tylko do prawdy o Bogu mitosci, ale i do Boga
wcielonego w swoim Synu Jezusie Chrystusie: Bég nie jest juz catkowicie dla
nas niedostepny, ale wrecz jest tak, ze ,w Jezusie mozemy zobaczy¢ Ojca” —
Ellis do$¢ niespodziewanie wprost cytuje tutaj Deus caritas est Benedykta XVI
(s. 172-173). W tym i kolejnej, ostatniej juz partii swojej ksiazki Ellis wyraznie
przekracza granice filozofii i odstania swoje teologiczne zainteresowania i po-
szukiwania, nie tylko w obszarze teologii naturalnej (z pomoca I. Kanta czy
M. Heideggera, ale takze W. Kaspera czy K. Rahnera). Robi to jednak zawsze
na bazie przekonania, ze wlasciwie, niescjentystycznie pojmowany naturalizm
sam w sobie otwiera si¢ na Boga i tylko na tej drodze da si¢ rozpoznac i uza-
sadni¢ istnienie i znaczenie warto$ci w zyciu czlowieka (czego nie jest w stanie
wyjasni¢ naturalizm scjentystyczny).

W swoich dojrzatych i precyzyjnych rozwazaniach Fiona Ellis ostatecznie
dochodzi do tezy, ze istnieja racjonalne powody dla uznania istnienia i sensu
rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej, a nawet dla pokazania, ze wiara w Boga jest
»intelektualnie godna szacunku” Pozwala na to uczciwe otwarcie sie na wspol-
czesny filozofie naturalistyczna w jej najlepszym wydaniu, nieograniczajaca sie
do redukcjonistycznego, scjentystycznego podejscia do natury. Wtasnie tutaj,
jak sadzi, mozliwe jest ,prawdziwe polaczenie madrosci Platona i rozsadku
Arystotelesa” (s. 204).

Obok wielu waloréw tego opracowania warto tez doceni¢ zdrowa poko-
re autorki, ktéra bedac $wiadoma swoich argumentéw, zarazem gotowa jest
przyjac, ze w dalszej refleks;ji filozoficznej moga sie¢ pojawi¢ argumenty jej
przeciwne badz domagajace si¢ dalszych wyjasnien. To ciekawe stanowisko,
ktére nie jest rezygnacja z wlasnego przekonania, ale raczej z otwartosci na
uzasadnienia wcze$niej niedostrzegane (por. s. 7). Analizy Ellis sa uwazne, ar-
gumentacja precyzyjna i odwaznie krytyczna, a towarzyszy temu stylistycznie
bogaty i dojrzaly jezyk. Dla czytelnika pomocny bedzie nie tylko osobowo-rze-
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czowy indeks (s. 215-220), ale tez bogaty zestaw literatury Zrédlowej (s. 205-
213). W kontekscie wspolczesnych, dos¢ licznych nurtéw filozofii niechetnej,
a przynajmniej obojetnej na nadprzyrodzono$¢ i samego Boga, God, Value and
Nature to ksiazka intrygujaca, a zarazem inspirujaca do myslenia odwaznego
i otwartego na to, do czego nie jest w stanie siegna¢ ograniczony scjentyzm.
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Moral Consequences of Faith:
Ecumenical and Protestant Essays

Summary

he history of Christianity has consistently borne witness to the integrity of

the Christian message, which includes both doctrine and morality. With
the renewal of Catholic moral theology initiated by Vatican II, the Catholic
vision of moral life has come to present anew human life as “life in Christ”
The Pastoral Constitution on the Church in the Modern World Gaudium et
spes (1965) has expressed this in its widely known phrase that it is only Christ
who “fully reveals man to man himself and makes his supreme calling clear”
(no. 22). Moral theology, precisely as theology, brings to light its supernatural
dimension when it points out to the sense of norms of behaviour aiming at
salvation: “The moral life, increased and brought to maturity in grace, is to
reach its fulfilment in the glory of heaven” (Catechism of the Catholic Church,
no. 1715).

Though by now much more mature and perfected in many respects (cf.
Vatican II, Decree Optatam totius, no. 16), moral theology must be neverthe-
less aware of its peculiar incompleteness being often not interested enough in
ecumenical commitment. Catholic moral theology as well as Protestant and
Orthodox ethics need to be more willing to enter in mutual dialogues that
will enable them to understand and explain the richness of Christian life of
faith in its many different traditions. This also applies to official ecumenical
dialogues that need to take into account the moral implications of the Gospel
and so the moral issues which belong to the Christian heritage. Research in
Christian morality, too, needs to include not only one’s own legacy but also
that which is part of other denominations. It will all lead to a continuous and
fruitful search for an ever better knowledge of the moral truth and its relation
to the life of all those who believe in the Risen Lord.
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This book is a collection of my essays previously published in different
academic journals and joint publications over recent years. They take up all
sorts of theological and moral problems in their ecumenical and Protestant
contexts (apart from the Anglican tradition, as my Anglican essays are to be
published in a separate volume). The last chapter is a collection of my reviews
of a few dozens of recently published books, mainly in English, which deal with
all kinds of issues meaningful for contemporary moral theology and ecumenical
theological dialogues. All these papers aim at making an ecumenical context of
Christian morality better understood so that moral theology itself may become
more ecumenically oriented. When analysing and presenting various aspects
of Christian moral theory and practice it is hoped that non-Catholic accounts
of ethical issues will turn out in the eyes of Catholics to be more friendly even
if at times in need of a critical approach. Thus, all Christ’s disciples will grasp
and live the moral consequences of their faith (cf. John Paul II, Ut unum sint,
no. 68) in the spirit of mutual dialogue and an ongoing exchange of gifts.

Whenever a new publication appears, its author must not forget about
words of gratitude toward those to whom he is especially indebted. I want
to express here my gratitude to my own professors who had taught me mor-
al theology and introduced me to academic research and teaching. I wish
to mention here Prof. Franciszek Greniuk of my own John Paul II Catholic
University of Lublin (KUL), Prof. Ireneusz Mroczkowski (UKSW in Warsaw),
my late professors Janusz Nagérny and Seweryn Rosik, as well as my current
collaborators and friends from the Institute of Moral Theology at KUL. Due to
its subject almost all my research work has been done in the libraries at foreign
universities, above all at the University of Oxford, the Catholic University of
Leuven, the University of Notre Dame, Indiana and the Catholic University of
America in Washington, D.C. Among those I met there and to whom I owe
a lot for their inspiration and support are Dr Ronald Truman and Prof. Oliver
O’Donovan of Christ Church, Oxford, Prof. James McAdams, director of the
Nanovic Institute at Notre Dame and Prof. John Grabowski from Washington.

Contemporary Catholic ecumenism has largely originated from the teach-
ing of Vatican II, particularly from its Decree Unitatis redintegratio, though
of course some earlier ecumenical meetings and debates had happened well
before the council. This book’s first chapter The Ecumenical Message of Vatican
II presents major aspects of the Catholic vision of ecumenism as expounded
in Vatican II's documents. It is followed by an account of the main ecumenical
encounters and official dialogues the Catholic Church has been conducting
with other Christian Churches and ecclesial communities.

If faith “possesses a moral content” and “gives rise to and calls for a consis-
tent life commitment” (John Paul II, Veritatis splendor, no. 89), Catholic moral
theology has to face a new challenge to engage in a dialogue with other Chris-
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tian ethical traditions. The second chapter Moral Theology in an Ecumenical
Context outlines the Christian visions of moral life as well as various specific
issues where moral conceptions either converge or diverge. An example of
such ecumenical debates has become apparent where Catholic moral theology
encounters Protestant theological-ethical concepts.

Since there is “much room for dialogue concerning the moral principles
of the Gospel and their implications” (John Paul II, Ut unum sint, no. 68)
the third chapter Ecumenical Dialogue on Morality indicates various ways
of justification for ecumenical theological dialogues to include moral issues.
Subsequently it discusses the possible subject matter of such dialogues while
not ignoring possible difficulties. An analysis of ARCIC II's agreed statement
Life in Christ: Morals, Communion and the Church (1994) is put forward as
a valuable example of the serious ecumenical endeavour.

Among the so-called lost icons of modern culture (as Rowan Williams
once put it) holiness needs particular consideration. In the chapter Holiness in
an Ecumenical Perspective this conception is emphasized as a universal calling
that Christ’s disciples are never to neglect. The one who believes in Christ is
to follow Him not by withdrawing from this world but rather in the midst of
the world as the Lord himself lived and to “drink the earthly cup to the dregs
like Christ himself” (Dietrich Bonhoeffer). Holiness is one of those precious
signs of the Spirit’s active presence among all Christ’s followers which should
play an ever more growing role in the ecumenical exchange of gifts. When
Christians base their hope on the Lord’s prayer and not on their own strength,
they can trust that “the great ecumenism of holiness will not fail, with God’s
help, to bring results” (John Paul II).

The subsequent chapter called The Ecumenical Context of Reconciliation
takes into consideration the Great Jubilee of the Year 2000 and its appeal to
the divided Christians for reconciliation. Just as sin breaks off the union both
with God and neighbour, in the same way the integral reconciliation needs
conversion both to God and to brethren. In the today’s context of the deep
divisions among Christians an authentic conversion should be ecumenical in
character and as such including an examination of conscience that would cover
those sins of the past that were against Christian unity.

The chapter An Outline of Protestant Ethics attempts to describe and ex-
plain the post-Reformation ethical tradition. The major premises of the 16" c.
reformers are presented which consequently gave way to the subsequent devel-
opment of Protestant theology and ethics. Then the characteristic assumptions
and features of selected Protestant ethical currents are outlined which include:
Lutheran ethics, Calvinist ethics, Anglican ethics (moral theology), Methodist
ethics, Anabaptist and Mennonite ethics.
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Contrary to a long-standing conviction that Protestants reject natural law,
the chapter Protestants on Natural Law focuses at demonstrating that the nat-
ural law doctrine may have its place in the post-Reformation tradition. Hence,
this concept not only becomes a subject of discussions between Protestants and
Catholics but also proves useful for Protestants themselves in their relations
with the non-Christian world. This chapter sets forth major faith-premises of
Protestant Christian ethics, which relate to epistemology, anthropology, soter-
iology, covenant theology and human sin. Then the Protestants’ understanding
of natural law in its variety is being set out, starting with Martin Luther and
John Calvin. Among contemporary Protestant theologians and ethicists some
accept the conception of natural law and even develop it (e.g. Emil Brunner,
J. Daryl Charles, Carl Braaten, some Anglican moral theologians), while others
are more critical toward the idea or even totally repudiate it as meaningless in
their theologies or ethics (e.g. Karl Barth, John H. Yoder, Stanley Hauerwas).

Over the centuries Christianity has developed its own rich doctrine and
pastoral practice as regards human sinfulness and man’s need of God’s saving
grace, administering sacraments and preaching the call to repentance and
conversion. The Protestant Reformation has significantly changed the earlier
Christian sacramental doctrine, including the understanding of man’s condition
post lapsum and the theological meaning of confession with its emphasis on
faith rather than on penance and satisfaction. In the chapter Sin, Penance and
Confession from the Protestant Perspective the attention is first given to that
transformation of Catholic sacramentology. Then, some aspects of Luther’s
teaching are presented that resulted in a weakening of the discipline of private
confession. This was further changed in the Reformed tradition, which got rid
of the individual confession and absolution. What follows is an analysis of the
leading English reformer Thomas Cranmer’s changeable opinions on repen-
tance and confession that significantly shaped theology and practice of the
Church of England. Some final concluding remarks refer to the more recent
modifications of penance as they are demonstrated in modern theological
opinions or liturgical books.

In the broader spectrum of Protestant ethics Reinhold Niebuhr’s Christian
realism still appears to be an important and useful concept. The chapter Re-
alism of Protestant Ethics in Reinhold Niebuhr explains several major aspects
of the idea which made Niebuhr a very influential figure in the Christian and
political context of American life in his days. This would include acknowledg-
ing the sinfulness of human nature and its impact on society while stressing
the social responsibility both of the individual and of the nation, particularly
of the US in the post-war world. Niebuhr himself was active in the public
debates and political life. His ideas have been recently revived among some
American presidents and politicians who claimed to have been influenced by
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them. Several parallels can also be drawn between Protestant Christian realism
and Catholic social teaching.

The two subsequent brief chapters provide a view of the precepts of the
Church and a moral assessment of contraception from a Protestant perspec-
tive. Though some Protestant traditions and communities may speak about
the authority of the Church to teach, the chapter The Precepts of the Church
in Protestantism? explains that it is never identical with the Catholic under-
standing of Magisterium Ecclesiae. The Church may and in fact does encourage
the faithful to attend the common acts of worship or to practice penance, but
it does not assume the proportions of the “precepts” or “commandments” of
the Church. The other essay Protestants on Contraception provides a brief
analysis of different Protestants approaches to contraception. Though differ-
ently, the Protestants generally allow this practice. Some short remarks by
M. Luther and J. Calvin on the issues connected to this subject are accom-
panied by a wider explanation how the Church of England came to allow the
use of contraceptives.

It is both in doctrine and morality that Lutheranism, understandably, is
to be regarded as a leading Protestant tradition. The chapter On Lutheran
Ethical Issues in an Ecumenical Context points to some crucial theological
and ethical problems relevant to the Lutheran vision of the Christian moral
life. They include both individual and communal, even ecclesial, dimensions
of ethics, the absolute gratuitousness of God’s saving grace, the theology of
the Cross and the doctrine of the two kingdoms. The essay is supplemented
by several questions concerning the Lutheran vision.

The chapter entitled Readings Catholic, Protestant and other contains
the reviews of several dozen recently published books mostly by present-day
English and American authors. All of them are either Catholic or Protestant
theologians and ethicists who discuss important moral and theological issues.
Some of those problems become subjects of ecumenical analyses and debates.
It happens still too often that many of those important foreign publications
remain unknown or unavailable to the Polish readers. Even if some of those
books come up with controversial opinions and may raise criticism they de-
serve a close reading and analysis.
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