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»NOWE ZNAMIONA”
KOSCIOLA WEDLUG
PAPIEZA FRANCISZKA

WSTEP

Kosciol, podkresla niemiecki teolog Hans Waldenfels, w wyznaniach wia-
ry przybierajacych ré6zne formuly nie byt opisywany wedtug swoich historycznych
ksztaltéw czy tez struktur. Cztery jego znamiona, czyli jednosc, swietosc, powszech-
nosc, apostolskos¢ wskazuja na przymioty rodzacej sie wspdlnoty uczniéw Jezu-
sa, ktére stawaly sie znakami rozpoznawczymi Kosciota (Waldenfels, 1993, s. 303).
W starozytnosci byly one okreslane terminem notae Ecclesiae. Laciriskie termin
nota to znamie, cecha, znak, wskazéwka, ale réwniez nuta czy zapis nutowy. Czte-
ry znamiona Kosciota zostaly wyraznie zapisane w Credo nicejsko-konstantynopo-
litanskim. Od tego momentu staly sie w jakis sposéb konstytutywnymi cechami,
ktére swiadczyly o autentycznosci wspélnoty uczniéw Jezusa (Seweryniak, 1996,
s. 193). Nalezy jednak zauwazy¢, ze juz duzo wczesniej w czasach Ojcéw Apostol-
skich, a potem Ojcéw Kosciola postugiwano sie argumentacja ze znamion w uza-
sadnieniu prawdziwosci Kosciola. Spotykamy ja u sw. Ignacego Antiocheriskiego,

1 Ks. prof. ucz. dr hab. Przemystaw Artemiuk (ur. 1974) - teolog fundamentalny, adiunkt na Wydziale Teologicznym
Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyriskiego w Warszawie (ul. Dewajtis 5, 01-815 Warszawa), wyktadowca w
Wyzszym Seminarium Duchownym w Lomzy oraz przewodniczacy Stowarzyszenia Teologéw Fundamentalnych

w Polsce. Ostatnio opublikowal monografie Kim jest papiez w Kosciele? Szkice z teologii prymatu (Plock 2022),

a takze zredagowal tomy studiéw Odcienie polskiego katolicyzmu (Plock 2022) oraz Hermeneutyka i apologia.

W kregu mysli teologicznej ks. Henryka Seweryniaka (Plock 2022).



sw. Ireneusza, Tertuliana, sw. Cyryla Jerozolimskiego, sw. Cypriana, Sw. Augustyna,
sw. Wincentego z Lerynu (Krasiniski, 1997, s. 51). Poczatkowo znamion bylo zdecy-
dowanie wiecej, wymieniano ich nawet sto. Nazywano je proprietas (cecha istotna)
badz signum (znak). Najwazniejsze pozostaly jednak cztery znamiona, ktére zostaly
zapisano w symbolu nicejsko-konstantynopolitariskim (Seweryniak, 1996, s. 193).
Wspdélczesni teologowie réznia sie co do interpretacji kolejnosci znamion zapisa-
nych w Credo. Zdaniem Y. Congara zostala ona sformulowana przez I Sobér Kon-
stantynopolitariski jako wyraz istoty Kosciola (Krasiriski, 1997, s. 51), H. Waldenfels
z kolei uwaza, ze kolejnosc jest przypadkowa (Waldenfels, 1993, s. 303).

W postudze obecnego papieza mozna rozpoznac liczne watki eklezjologicz-
ne, ktére pozwalaja na zebranie i usystematyzowanie jego mysli o Kosciele?. Ukla-
daja sie one w eklezjologie, ktéra ma swoje zZrédla, posiada charakterystyczne cechy
oraz obszary zainteresowan (Blasiak, 2023; Kasper, 2015; Kijas, 2023, Klosowski,
2023, Waldenfels, 2014). Przygladajac sig¢ nauczaniu Franciszka z perspektywy ekle-
zjologii fundamentalnej, mozemy odnalezé w nim cztery oryginalne cechy, niejako
,2howe znamiona” Kosciola®. Sa nimi ubéstwo, solidarnosé, peryferyjnosé i mito-
sierdzie. Kazde z nich Franciszek uzasadnione teologicznie i osadza w papieskiej
postudze.

UBOSTWO

Papiez Franciszek juz w chwili inauguracji pontyfikatu, 13 marca 2013
roku, wyrazil pragnienia, aby wspoétczesny Kosciét byt ubogi i réwnoczesnie otwar-
ty na ubogich*. Papieskie slowa nie stanowily w zadnym razie wezwania do upra-

2 Na temat latynoskich korzeni mysli papieza Franciszka zob. Artemiuk, 2014; Campagnaro, 2021 Pietrzak,2014;
Zerka, 2014.

3 Warto nadmienic, Ze klasycznym znamionom Kosciola, czyli jednosci, swietosci, powszechnosci i apostolskosci
Franciszek poswiecil szereg katechez i audiencji na poczatku pontyfikatu; zob. Dom dla duszy, 2015. Na temat
znamion Kosciota zob. Czaja, 2006, s. 453-473; Kasper, 2014, s. 273-351; Nagy, 1982, s. 257-300; Rusecki, 2014, s. 286-
296; Seweryniak, 2010, s. 23-39.

4 ,Niektérzy nie wiedzieli, wyznaje papiez, dlaczego Biskup Rzymu chciat byc¢ nazywany Franciszkiem. Niektérzy
mysleli o Franciszku Ksawerym, o Franciszku Salezym, a nawet o Franciszku z Asyzu. Opowiem wam, jak to si¢ stato.
Podczas wyboru obok mnie byl emerytowany arcybiskup Sao Paulo, a zarazem emerytowany prefekt Kongregacji

ds. Duchowieristwa, kardynal Claudio Hummes: wielki przyjaciel. Kiedy robilo si¢ troche »niebezpiecznie,

pocieszal mnie. A kiedy doszlo do dwéch trzecich gloséw i rozlegly sie zwyczajne w takiej sytuacji oklaski, bo
wybrano papieza, on mnie objal, ucalowat i powiedzial: »Nie zapomnij o ubogich«. Stowo to zapadlo mi w serce:
biedni, ubodzy. Potem w nawiazaniu do ubogich pomyslalem natychmiast o §w. Franciszku z Asyzu. Pomyslalem

tez o wojnach, a tymczasem dalej trwalo liczenie gloséw, az do ostatniego. Franciszek jest cztowiekiem pokoju.

Tak przyszio mi na mysl imie: Franciszek z Asyzu, ktéry jest dla mnie czlowiekiem ubéstwa, pokoju, kochajacym

i strzegacym stworzenia, w tym czasie, kiedy nasza relacja z rzeczywistoscia stworzona nie jest zbyt dobra - jest
cztowiekiem dajacym nam tego ducha pokoju, czlowiekiem ubogim... Och, jakze bardzo chciatbym Kosciota ubogiego
i dla ubogich!”, w: Franciszek/ Bergoglio, 2013, s. 96.



wiania teologii wyzwolenia. Zdaniem V. M. Ferndndeza, ,w Kosciele prowadzone
sa ozywione dyskusje o ubogich i o0 wyzwoleniu, a w ubieglym stuleciu mielismy
do czynienia z dwoma skrajnosciami. Pierwsza z nich polegata na sprowadzaniu
wszystkiego do analizy marksistowskiej i poddawaniu calej refleksji analizom so-
cjologicznym. Druga skrajnosc polegata na nieufnosci wobec wszelkiego dyskursu
socjalnego i na okresleniu mianem ideologii marksistowskiej kazdego, kto bronit
ubogich. Obydwie tendencje wydaly zle owoce w Ameryce Laciriskiej czy to po-
przez wciagniecie mtodych do guerilli, czy tez poprzez wsparcie dla rzadéw auto-
rytarnych u uciekajacych sie do zabdjstw. Kardynat Bergoglio zawsze odrzucat te
skrajnosci. Przez cale swe zycie stawal po stronie ubogich i z moca dziatat przeciw-
ko wszelkim formom pogardy dla ludzi uwazanych za zbytecznych w spoleczen-
stwie. Wedlug niego ubodzy sa sercem Kosciota” (Fernandez, 2014, s. 14-15).

WypowiedZ argentyriskiego teologa rzuca swiatlo na papieska troske o ubo-
gich, ktéra zajmuje istotne miejsce zaréwno w jego refleksji teologicznej, jak i w ca-
tej dziatalnosci duszpasterskiej Franciszka. Jaka wlasciwie tres¢ zawiera papieska
eklezjologia ubogich i co oznacza wyrazenie ,Kosciét ubogi dla ubogich”, tak chet-
nie przywolywane przez obecnego biskupa Rzymu?

,Koscidl ubogi” to w pierwszej kolejnosci wspdlnota stuchajaca glosu ubo-
gich. W Adhortacji apostolskiej »Evangelii gaudium« papiez wzywa wierzacych
w Chrystusa, ktéry sam stat sig ubogim, by byli zawsze blisko odrzuconych, wyklu-
czonych i marginalizowanych. Chrzescijanie winni dbac o ich integralny rozwdj.
Uczniowie Jezusa maja pozwoli¢ Bogu, aby uczynil z nich narzedzia , wyzwolenia
i dostrzezenia godnosci ubogich, tak aby mogli oni w pelni wlaczyc¢ sie w spoteczen-
stwo” (Franciszek, 2013g, nr 187). Bég styszy wolanie ubogich, ale potrzeba, aby
ono dotarlo takze do uszu chrzescijan. Oni maja, niczym Mojzesz, otworzyc¢ sie na
dziatanie Stwércy i Wyzwoliciela oraz nies¢ Jego stowo uciskanym (por. Wj 3,7-8.10).
Dzisiaj krzyk ubogich jest tak silny, ze nie mozna wobec niego przejsc obojetnie.

,Koscidl ubogi” nie jest jedynie kategoria z pogranicza kultury, socjologii,
polityki czy filozofli, ale jest pojeciem $cisle teologicznym. Jego specyfika, zdaniem
Franciszka, polega na specjalnej formie pierwszeristwa w praktykowaniu mitosci
chrzescijaniskiej. Opcja na rzecz ubogich ,»zawiera sie w chrystologicznej wierze
w tego Boga, ktéry dla nas stal si¢ ubogim, aby nas ubéstwem swoim ubogacié«”
(tamze, nr 198). Koscidt ubogi dla ubogich zdaje sie by¢ najwiekszym pragnieniem
Franciszka. ,Oni” — stwierdza papiez— ,moga nas wiele nauczy¢. Oprécz uczestnic-
twa w sensus fidei, dzigki wlasnym cierpieniom znaja Chrystusa cierpiacego. Jest
rzecza konieczna, abysmy wszyscy pozwolili sie przez nich ewangelizowac. Nowa
ewangelizacja jest zaproszeniem do uznania zbawczej mocy ich egzystencji i do
postawienia jej w centrum drogi Kosciota. Jestesmy wezwani do odkrycia w nich



Chrystusa, do uzyczenia im naszego glosu w ich sprawach, ale takze do bycia ich
przyjaciéimi, stuchania ich, zrozumienia ich i przyjecia tajemniczej madrosci, ktéra
Bdég chce nam przekazac przez nich” (tamze). Kard. W. Kasper stusznie zauwaza, ze
papieska opcja na rzecz ubogich posiada ostatecznie uzasadnienie chrystologiczne:
,Ubo6stwo przed Bogiem oznacza pokiadanie nadziei nie w ziemskim bogactwie,
lecz wytacznie w Bogu. Dobrowolne ubéstwo stanowi zatem profetyczny znak nad-
chodzacego krolestwa Bozego” (Kaspar, 2015, s. 103).

W papieskim rozumieniu ,Kosciét ubogi” oznacza réwniez wspdlnote zjed-
noczona, otwarta, przyjmujaca potrzebujacych, w ktdrej panuje jednosé. Franciszek
przywoluje w tym miejscu obraz domu, ktéry jest komunia, czyli wspdlnota taczaca
jezyki, kultury, stowem scala rézne swiaty. Dom ten ,wyznaje jedna wiare, jedna
sukcesje apostolska, jedna wspdlna nadzieje i ozywia go ta sama milos¢” (Kate-
chizm Kosciota Katolickiego, 2002). Przystuguje mu wiec w peini nazwa Kosciota
katolickiego. Katolickosé stanowi jego niezbywalny fundament. W takiej perspek-
tywie Koscidl nie jest w zaden sposéb ,sprywatyzowany”, porzuca bowiem egoizm
oraz nadmierna koncentracje na sobie. Jest przede wszystkim skoncentrowany na
odczytaniu najgtebszego przeslania Jezusa. Dlatego pomaga przesladowanym, nie
jest obojetny na cierpiacych, modli sie za i troszczy o cierpiacych. Kosciét buduje
jednosc, spogladajac poza najblizsze podwdrko. Chce czué sie wspdlnota i jedna
rodzing (Franciszek, 2014, s. 41-46).

,Koscidt ubogi” w papieskim rozumieniu jest domem, ktéry pragnie przyj-
mowac wszystkich. Bedac swietym, nie jest wspdlnota ludzi czystych i nieskala-
nych, ale Kosciolem grzesznikéw, ktérzy sa powolani do przemiany, odnowy, na-
wrdcenia i uswiecenia. Tego moze dokonac jedynie B6g. Dlatego Koscidl, czerpiac
swoja swietos¢ od Niego, réwnoczesnie otwiera sie na grzesznikéw. W zaden spo-
sob ich nie odrzuca, ale zaprasza. Jest przy tym najbardziej otwarty na wszystkich
znajdujacych sie daleko, ktérzy najbardziej potrzebuja taski powrotu i milosierdzia,
przebaczenia Boga, mozliwosci spotkanie z Bogiem, czulym i troskliwy Ojcem:
,W Kosciele Bog, ktérego spotykamy, nie jest bezlitosnym sedzia, lecz jest jak Oj-
ciec z ewangelicznej przypowiesci. [...]. Pan chce, bysmy nalezeli do Kosciofa, ktéry
potrafi otworzyc ramiona, by przyjac wszystkich, ktéry nie jest domem nielicznych,
ale jest domem wszystkich, gdzie wszyscy moga by¢ odnowieni, przemienieni,
uswieceni przez Jego mitosc, najsilniejsi i najstabsi, grzesznicy, obojetni, ci, ktérzy
czuja sie zniecheceni i zagubieni. Kosciét wszystkim daje mozliwosc, by podazali
droga swigtosci, ktéra jest droga chrzescijanina” (tamze, s. 49-50).

Przywotujac obraz Kosciota-domu, papiez chce zwréci¢ uwage na jeszcze
jeden szczegol. Wedlug Franciszka Koscidl jest wspélnota, ktora otwiera swoje po-
dwoje, nie ulega przy tym stagnacji, nie czeka, ale wychodzi do ludzi. Pojawiajacego



sie u papieza ,pojecia otwartych drzwi” — podkresla H. Waldenfels — ,nie nalezy
rozumie¢ w doslownym sensie przestrzennym, ale takze sakramentalnym” (2014,
s. 178). Franciszek wyjasnia je w nastepujacy sposob: ,Koscidl jest powotany, by
byl zawsze otwartym domem Ojca. Jednym z konkretnych znakéw tego otwarcia
jest to, aby wszedzie byty koscioly z otwartymi drzwiami. Chodzi o to, Ze jesli ktos
pragnie i$¢ za natchnieniem Ducha i zbliza sie, szukajac Boga, nie spotkat sie z chto-
dem zamknietych drzwi. Ale sa jeszcze inne drzwi, ktdre takze nie powinny by¢ za-
mknigte. Wszyscy moga w jakis sposéb uczestniczy¢ w zyciu koscielnym; wszyscy
moga naleze¢ do wspdlnoty, i nawet drzwi Sakramentéw nie powinno sie zamykac
z jakichkolwiek powodéw. Odnosi sie to przede wszystkim do sytuacji, w ktorej
chodzi o sakrament bedacy »brama« — o Chrzest. Eucharystia, chociaz stanowi
pelnie zycia sakramentalnego, nie jest nagroda dla doskonatych, lecz szlachetnym
lekarstwem i pokarmem dla stabych. Przekonania te maja réwniez konsekwencje
duszpasterskie, nad ktérymi powinnismy sie zastanowic z roztropnoscia i odwaga.
Czesto zachowujemy sie jak kontrolerzy taski, a nie jak utatwiajacy. Kosciét jednak
nie jest urzedem celnym, jest ojcowskim domem, gdzie jest miejsce dla kazdego
z jego nietatwym zyciem” (Franciszek, 2013g, nr 47).

,Kosciét ubogi” posiada program spoleczny, ktéry pragnie realizowac.
Klasyczna katolicka nauka spoleczna za punkt wyjscia brata idee sprawiedliwo-
sci. Dzisiaj jednak ta perspektywa wydaje sie stanowczo niewystarczajaca. Kard.
W. Kasper zauwaza, ze Benedykt XVI i Franciszek dokonuja jej poszerzenia. ,W uje-
ciu niemieckiego papieza milosé nie zastepuje sprawiedliwosci jako fundamentu
nauki Kosciola, lecz ja poglebia. Milosc nie uchyla sprawiedliwosci, lecz jest przez
nia warunkowana i wykracza poza nia. Sprawiedliwos¢ jest miara minimalna, mi-
os¢ — miara maksymalna zobowiazan spotecznych. (...). Do tej koncepcji Franciszek
nawigzuje w swym przeslaniu o milosierdziu” (Kasper, 2015, s. 118-119). Ewange-
lia, stwierdza papiez w pierwszej adhortacji, posiada wyrazny spoleczny wymiar:
,Kerygma posiada nieuchronnie tresc¢ spoleczna: w samym sercu Ewangelii znajdu-
je sie zycie wspdlnotowe i zaangazowanie si¢ na rzecz innych. Tresc¢ pierwszego
przepowiadania ma natychmiastowa reperkusje moralna, ktérej centrum stanowi
milos¢” (Franciszek, 2013g, nr 177), ktérego centrum jest mitosc: ,»postuga mitosci
jest konstytutywnym wymiarem misji Kosciota i nieodzownym wyrazem jego isto-
ty«. Tak jak Koscidt z natury jest misyjny, tak w sposéb nieunikniony wyplywa z tej
natury czynna milosc blizniego, wspoélczucie, ktére rozumie, towarzyszy i promuje”
(tamze, nr 179).

Papieska eklezjologia ubogich oznacza postawe wrazliwosci, ktéra charak-
teryzuja sie wierzacy. Slysza oni krzyk cierpiacych, uciskanych i przesladowanych.
Eklezjologia ta nie jest w zadnym razie programem spolecznym, politycznym czy



socjalnym, posiada za to mocny biblijny fundament, jakim sa Ewangelie. Czerpie
ze Zrédla, ktérym jest Jezus - ubogi i troszczacy sie o ubogich. Cechuje ja jednosc
i otwartosc. W tej perspektywie Kosciét jawi sie niczym dom gromadzacy wierza-
cych i otwarty na przybywajacych. Wyraznym rysem tej eklezjologii pozostaje kon-
kretny program dziatania, ktéry rodzi si¢ z przyjecia wiary w Jezusa. Kerygmat
objawiony i wyznany domaga sie bowiem zawsze realizacji.

SOLIDARNOSC

Przypominajac idee solidarnosci, papiez Franciszek nazywa ja cnota pozo-
stajaca wymownym ,znamieniem” Kosciota. Zdaniem papieza troska o ubogich nie
moze ograniczac si¢ jedynie do pomocy materialnej. Potrzeba zdecydowanie cze-
gos wiecej. Chodzi o obudzenie wrazliwosci i milosci, spojrzenia na drugiego jako
osoba i wlaczenie go w misje Kosciota. Wedlug Franciszka lekarstwem na biede,
niesprawiedliwos¢ i odrzucenie moze stac si¢ solidarnosé rozumiana jako cnota.

Wedlug papieza termin ,solidarnos¢” zdaje sie byc¢ dzisiaj zapomniany.
A przeciez nie jest stowem budzacym groze, odrzucenie czy sprzeciw. Solidarnosé
to imperatyw braterstwa, wyjasnia Franciszek, ,ktére czyni nasza cywilizacje praw-
dziwie ludzka” (Franciszek, 2013e). Nie chodzi tutaj jednak o teorie, ale praktyke.
Sledzac papieskie nauczanie, mozemy odnalez¢ trzy wyrazne wymiary solidarnosci.

Zacznijmy od teologii. Odwolujac sie do Stowa Bozego, odkrywamy w nim
pierwszy rys solidarnosci. Sw. Pawet w Liscie do Galatéw (6,2) naucza: ,jeden drugiego
brzemiona noscie”. To zdanie jest kluczowe, jesli pytamy o biblijne inspiracje dla idei
solidarnosci. Jan Pawel II, komentujac Pawlowe zalecenie, stwierdzil: ,Solidarnosé -
to znaczy jeden i drugi, a skoro brzemie, to brzemie niesione razem, we wspdlnocie.
A wiec nigdy jeden przeciwko drugiemu. Jedni przeciw drugim. I nigdy »brzemie«
dzwigane przez czlowieka samotnie. Bez pomocy drugich” (Jan Pawet I1, 1987-1999).

Drugi z wymiaréw dotyczy socjologii. W nauczaniu papieza Franciszka po-
jawia sie on w kontekscie sprawowanej postugi. ,Nigdy nie zapominajmy, ze praw-
dziwa wladza jest stuzba i ze takze papiez, by wypelnic wladze, musi coraz bardziej
wchodzic¢ w te posluge, ktéra ma swéj swietlany szczyt na krzyzu, musi spogladac
na pokorng, konkretng, pelna wiary postuge sw. Jézefa i tak jak on otwierac ramio-
na, aby strzec catego Ludu Bozego i przyjac z miloscia i czuloscia cala ludzkosé,
zwlaszcza najubozszych, najstabszych, najmniejszych, tych ktérych sw. Mateusz
opisuje w sadzie ostatecznym: gtodnych, spragnionych, przybyszéw, nagich, cho-
rych, w wigzieniu (por. Mt 25, 31-46). Tylko ten, kto stuzy z miloscia, potrafi strzec!”
(Franciszek/Bergoglio, 2013 s. 105).

Trzeci wymiar to spojrzenie na solidarnos¢ w kluczu aretologicznym, czyli
potraktowanie jej jako cnoty. Papiez przywoluje tutaj sw. Franciszka z Asyzu, ktéry



w sposéb doskonaly stosowal solidarnosé w swoim zyciu ,Spotkanie z Jezusem do-
prowadzilo go do wyzbycia si¢ zycia dostatniego i beztroskiego, aby poslubi¢ Pania
Biedeg i zy¢ jak prawdziwy Syn Ojca, ktéry jest w niebie. Ta decyzja podjeta przez
sw. Franciszka stanowila radykalny sposéb nasladowania Chrystusa, przyoblecze-
nie si¢ w Tego, ktéry »bedac bogatym, dla nas stat sie ubogim, aby nas ubéstwem
swoim ubogacic« (por 2 Kor 8,9)” (Franciszek, 2013a). Papiez podkresla, ze ,w ca-
Iym zyciu Franciszka milos¢ do ubogich i nasladowanie Chrystusa ubogiego sta-
nowia dwa elementy polaczone ze soba nierozerwalnie, sa dwoma stronami tego
samego medalu” (tamze).

Zdaniem papieza solidarnos¢ realizuje poprzez praktykowanie uczynkéw
milosierdzia. Dla Franciszka staja si¢ one kryterium autentycznego chrzescijan-
stwa. ,Mozemy bowiem powiedzie¢” — wyjasnia papiez — ,ze »chrzescijaninem jest
ten, kto trwa w Bogu. (...) Uczynki mitosierdzia sa wlasnie konkretem naszego wy-
znania, ze Syn Bozy stal sie cialem: odwiedzanie chorych, karmienie tych, ktorzy
sa glodni, opieka nad odrzuconymi. »Uczynki milosierdzia« zatem, »bo kazdy nasz
brat, ktérego musimy kochad, jest cialem Chrystusa: Bég stat sie ciatem, by utozsa-
mic sie z nami i to, co cierpi, cierpi Chrystus«” (Franciszek, 2016a, s. 42).

W tym kontekscie papiez zwraca uwage na negatywna postawe wyrazajaca
sie w delegowaniu innych do pomagania biednym czy dzielenia si¢ z nimi. Dlatego
Franciszek podkresla, ze solidarnosc z ubogimi pozostaje warunkiem niezbednym
autentycznej wiary. Jest ona réwniez konsekwencja przyjecia nauczania Jezusa.
Nie mozna zyc¢ spokojnie, kiedy inny cztowiek, bliski nam, jest ,zepchniety na tyty
i staje sie cieniem” (Franciszek, 2020a). Papiez ostrzega przed uciszaniem glosu
ubogich i dystansowaniem sie od nich. Troska o potrzebujacych staje sie przeciez
okazja do realizacji szeroko rozumianej solidarnosci. Jest ona réwniez wyrazem
nowej ewangelizacji. Nie kto inny, ale ubodzy, na co zwraca uwage Franciszek, ,nas
ewangelizuja, pomagajac nam odkrywac kazdego dnia piekno Ewangelii” (Franci-
szek, 2018). Dlatego wazne jest, by nie przegapic okazji, by okazac swoja otwartosé
i zatroskanie: ,Poczujmy sie wszyscy, apeluje papiez, dtuznikami ubogich, abysmy
przez wyciagniete do siebie nawzajem rece mogli zrealizowac zbawcze spotkanie,
ktére umacnia wiare, urzeczywistnia mitosc i umozliwia nadzieje” (tamze).

Kolejnym wymiarem praktykowania solidarnosci pozostaje troska o mi-
grantéw. Koscidt dzisiaj musi zmierzyc sie z tym zjawiskiem. Staje sie ono okazja do
praktykowania otwartosci i goscinnosci. Zdaniem Franciszka jest to ,znak czaséw
- rezultat nowoczesnych przemian” (Franciszek, 2013b, s. 4). Skala problemu jest
ogromna. Mamy do czynienia ze zjawiskiem dotyczacym nie tyle pojedynczych
0s0b, ile calych ludéw. Remedium na ten problem papiez dostrzega w budowanie
lepszego swiata, ktéra nie stanie si¢ kolejng abstrakcyjna koncepcja, ale bedzie da-



zeniem do ,autentycznego i integralnego rozwoju” (tamze). Dlatego nalezy dziatac
tak, ,aby wprowadzi¢ godne warunki zycia dla wszystkich, aby byly zaspokojone
we wlasciwy sposéb potrzeby o0séb i rodzin, aby byl szanowany, strzezony i piele-
gnowany swiat stworzony, ktérym Bég nas obdarzyl” (tamze).

Zdaniem papieza zjawisko migracji, z ktérym mamy dzisiaj do czynienia na
tak wielka skale, wymaga od Kosciota nowego sposobu podejscia, w ktérym ujawni
sie duch glebokiej solidarnosci i wspélczucia.

W Encyklice »Fratelli tutti« w rozdziale trzecim, zatytulowanym ,Myslec
i tworzyC Swiat otwarty” (Franciszek, 2020b), Franciszek sporo uwagi poswieca
kwestii solidarnosci. Definiujac ja, stwierdza: solidarnosc ,jako cnota moralna i po-
stawa spoleczna, bedaca owocem osobistego nawrdcenia, wymaga zaangazowania
ze strony wielu podmiotéw, na ktérych spoczywa odpowiedzialnosc o charakterze
edukacyjnym i formacyjnym” (tamze, nr 114). Najwazniejszymi formatorami cnoty
solidarnosci sa rodziny, poniewaz ,stanowia [...] pierwsze miejsce, w ktérym zyje sie
wartosciami milosci i braterstwa, wspdlistnienia i dzielenia sie, troski i opieki nad
innymi, i je przekazuje” (tamze). Ponadto ,sq one réwniez uprzywilejowanym sro-
dowiskiem przekazywania wiary, poczawszy od tych pierwszych prostych gestéw
poboznosci, jakich matki ucza swoje dzieci” (tamze). Kolejny etap formacji na dro-
dze ksztaltowania solidarnosci odbywa sie w szkole. Nauczyciele realizujacy ,trud-
ne zadanie wychowywania dzieci i mlodziezy |[...] powinni [...] mie¢ swiadomos¢,
ze ich odpowiedzialnos¢ dotyczy wymiaru moralnego, duchowego i spotecznego
osoby” (tamze). Franciszek jest sSwiadomy, ze ,wartosci takie jak: wolnosc, wzajem-
ny szacunek i solidarnosc¢ moga by¢ przekazywane poczawszy od najmlodszych lat”
(tamze). Ale réwniez ludzie kultury i mediéw, postugujac dostepnymi narzedziami,
maja wsrod ludzi ksztattowacé ducha solidarnosci.

Solidarnos¢ wedlug papieza jest doskonalym antidotum na znieczulice.
LW takich chwilach, kiedy wszystko zdaje sie zanikac i traci¢ swoja sp6jnosé, do-
brze jest odwolac sie do solidnosci, ktéra wynika ze swiadomosci, Ze jestesmy odpo-
wiedzialni za stabosé¢ innych, dazac do wspélnego przeznaczenia” (tamze, nr 115).
Papiez podkresla, ze ,solidarnos¢ wyraza sie w sposéb konkretny poprzez stuzbe,
ktéra moze przybierac¢ wiele réznych form przejmowania odpowiedzialnosci za in-
nych” (tamze). Czym jest zas sama stuzba? ,Oznacza przewaznie troske o to, co sta-
be. Stuzenie oznacza troszczenie sie o osoby stabe w naszych rodzinach, w naszym
spoleczenistwie, w naszym narodzie” (tamze).

Solidarnosc¢ to zdecydowanie cos wigcej niz stowa. Dla papieza Franciszka
podmiotami solidarnosci sa przede wszystkim cierpiacy i ubodzy, o ktérych nasza
cywilizacja zdaje sig¢ zapominac. W tym kontekscie solidarnos¢ oznacza stowo, ,.kté-
re nie zawsze si¢ podoba” (tamze, nr 116). Wielu dystansuje sie od niego. ,Parokrot-



nie” — wyjasnia papiez — ,zrobilismy z niej [solidarnosci] brzydkie stowo, ktérego nie
mozna wymawiac” (tamze). A przeciez ,sfowo jest czyms o wiele wigkszym niz pare
sporadycznych aktéow wielkodusznosci. Znaczy méwienie i dziatanie w kategoriach
wspdlnoty, priorytetu zycia wszystkich nad przywlaszczaniem sobie débr przez nie-
wielu” (tamze). Solidarnosé ,to takze walka ze strukturalnymi przyczynami ubd-
stwa, nier6wnoscia, brakiem zatrudnienia, ziemi i mieszkari, negowaniem praw
spolecznych i pracowniczych. To stawianie czola niszczacym efektom imperium
pieniadza [...]. Solidarnosc, pojmowana w swoim najglebszym sensie, jest sposobem
ksztaltowania historii, i to wlasnie robia ruchy ludowe” (tamze).

PERYFERYJNOSC

Kategoria wyjscia i udania sie na peryferie pojawia sie juz w programowym
dokumencie papieza Franciszka, Adhortacji Apostolskiej »Evangelii gaudium«.
Ojciec Swiety, siegajac do Biblii, w niej widzi zrédio tej idei. Papiez stwierdza:
,w Slowie Bozym pojawia sie nieustannie ten dynamizm »wyjscia«, do jakiego Bog
zacheca wierzacych. Abraham przyjal wezwanie do wyruszenia do nowej ziemi
(por. Rdz 12, 2-3). Mojzesz uslyszal Boze wezwanie: »IdZ przeto teraz, oto posylam
cie« (Wj 3, 10) i wyprowadzil lud do Ziemi Obiecanej (por. Wj 3, 17). Do Jeremiasza
powiedzial: »p6jdziesz, do kogokolwiek cie posle« (Jr 1, 7). Dzisiaj w Jezusowym
»idZcie« obecne sa zawsze nowe scenariusze i wyzwania misji ewangelizacyjnej
Kosciota. Wszyscy jestesmy wezwani do tego misyjnego »wyjscia«. Kazdy chrze-
Scijanin i kazda wspélnota winni rozeznac, jaka droga powinni kroczyc¢ zgodnie
z wezwaniem Pana, jednak wszyscy jestesmy zaproszeni do przyjecia tego wezwa-
nia: wyjscia z wiasnej wygody i zdobycia sie na odwage, by dotrzeé¢ na wszystkie
peryferia swiata potrzebujace swiatla Ewangelii” (Franciszek, 2013g, nr 20).

W przywolywanym dokumencie papiez Franciszek raz jeszcze powraca do
idei wyjscia, nadajac jej wyraznie eklezjologiczny sens. ,WyjdZmy, wyjdZmy, by ofia-
rowac wszystkim zZycie Jezusa Chrystusa. Powtarzam tu calemu Kosciolowi to, co
wielokrotnie powiedzialem kaptanom i swieckim w Buenos Aires: wole raczej Ko-
$ciét poturbowany, poraniony i brudny, bo wyszed! na ulice, niz Kosciét chory z po-
wodu zamkniecia sie i wygody z przywiazania do wlasnego bezpieczeristwa. Nie
chce Kosciota troszczacego sie o to, by stanowic¢ centrum, ktéry koricu zamyka sie
w gaszczu obsesji i procedur. Jesli cos ma wywotywac swigte oburzenie, niepokoic
iprzyprawia¢ o wyrzuty sumienia, to niech bedzie to fakt, ze tylu naszych braci zyje
pozbawionych sity, Swiatta i pociechy z przyjazni z Jezusem Chrystusem, bez przy-
garniajacej ich wspélnoty wiary, bez perspektywy sensu i zycia. Mam nadzieje, ze za-
miast leku przed pomyleniem sig, bedziemy sig kierowac lgkiem przed zamknigciem



sie w strukturach dostarczajacych nam fatszywej ochrony, lekiem przed przepisami
czynigcymi nas nieublaganymi sedziami, lekiem przed przyzwyczajeniami, w kté-
rych czujemy sie spokojni, podczas gdy obok nas znajduje sie zgtodniata rzesza ludzi,
a Jezus powtarza nam bez przerwy: »Wy dajcie im jesé!« (Mk 6, 37)” (tamze, nr 49).

Wedlug Franciszka Kosciél to wspdlnota, ktéra pielgrzymuje. Koncepcja
ludu Bozego pozostaje w scistej tacznosci z idea wyjscia. Dlatego papiez nieustan-
nie powtarza, ze wierzacy maja wyruszy¢ w droge, udac sie na peryferie, wyjsc
i podazac tam, gdzie sa potrzebujacy, wymagajacy troski, cierpiacy, przesladowani
i uciskani, doswiadczajacy niesprawiedliwosci i krzywdy. Papiez zaprasza, by wyjsc
do nich, nawiazac kontakt i w ten sposéb realizowac kulture spotkania. Jest to jedna
z podstawowych drég gloszenia ewangelii.

Kategoria peryferyjnosci wskazuje na cel. Ma inspirowaé wierzacych do
postawy pelnej dynamizmu, szukania ludzkiego zycia, uprawiania takiego duszpa-
sterstwa, ktére bedzie zorientowane na innych, szczegélnie potrzebujacych troski.
Papiez zaprasza, by wychodzic i poszukiwac oddalonych, zmarginalizowanych, po-
zostajacych na peryferiach. Okreslenie peryferii jest niezwykle istotne. Stuzby bo-
wiem nazwaniu rzeczywistosci zapomnianej, zaniedbanej i oddalonej. ,Trzeba wigc
wyj$¢” - uczy Franciszek - ,doswiadczy¢ naszego namaszczenia, jego mocy i jego
odkupiericzej skutecznosci: na peryferiach tam, gdzie jest cierpienie, rozlew krwi,
slepota, ktéra chce widzied, gdzie sa wigZniowie tak wielu zlych panéw” (Franci-
szek, 2013d, s. 35). Genezy idei peryferyjnosci obok Biblii nalezy szuka¢ w mysli
argentymnskiej filozof Amelii Podetti (1928-1979). ,To od niej — przyznaje papiez -
przejatem pojecie »peryferii«. Ona duzo nad tym pracowata” (Borghesi, 2018, s. 86;
na temat inspiracji mysla A. Podetti zob. tamze. s. 76-89). U argentyriskiej filozof po-
jecie peryferyjnosci jest zwiazane ze zmiana perspektywy patrzenia na Swiat. Nie
liczy sig to, co jest w centrum, ale to, co na peryferiach, na marginesie. Przyglada-
jac sie przesunieciom granic i centréw swiata, Podetti na nowo odczytuje historie.
W perspektywie chrzescijanistwa kluczowa kwestia pozostaje dla niej inkulturacja.
»10 tutaj” — stwierdza filozof — ,wystepuja takie wyjatkowe fakty, jak z jednej strony
wola podboju i kolonizacji, a z drugiej relacja miedzy chrzescijaristwem a kultu-
ra, ktéra zostaje nawiazana jedynie w Ameryce: sa one z soba gleboko powiazane
i przenikaja si¢ wzajemnie do tego stopnia, ze kultura amerykarnska zapewne jest
jedyna kultura naturalnie chrzescijariska, to znaczy chrzescijariska od i u swoich
korzeni” (tamze, s. 84).

Papiez Franciszek jeszcze jako jezuita, a potem argentynski hierarcha prze-
wartosciowanie filozoficzne Podetti zastepuje optyka ewangelizacji. Pojecie pery-
ferii zyskuje konkretyzacje. Kard. J. M. Bergoglio patrzy na Kosciét z perspektywy
slumséw, z osiedli Villas de miseria latynoamerykariskich metropolii, a réwnocze-



$nie wskazuje, ze ten sam Kosciét ma iS¢ do tych miejsc. Ludzkosé nosi w sobie
gleboki rany. Czlowieka dotyka nie tylko ubdstwo, ale takze réznorodne niewole
i wykluczenia. Dlatego zadaniem wierzacych jest iS¢ na peryferie, aby tam zaniesc
ewangelie: ,Kosciét ukazuje zranionej ludzkosci swoje matczyne oblicze, swoja
twarz mamy. Nie czeka, az zranieni zapukaja do jego drzwi, idzie szukac ich na uli-
cach, zbiera ich, przytula, leczy, sprawia, ze czuja sie kochani” (Franciszek, 2016b,
s. 24). Na tym tez polega ewangelizacja: ,Zaklada [ona] w Kosciele obowiazek wy-
chodzenia na zewnatrz. Kosciél jest wezwany do tego, aby wyszed! na zewnatrz
i skierowat swe kroki na peryferie, nie tylko te geograficzne, ale takze egzystencjal-
ne: peryferie tajemnicy grzechu, bélu, niesprawiedliwosci, ignorancji, abstrahujac
od religii, przekonan, peryferie wszystkich rodzajéw biedy” (Bergoglio, 2013). We-
dtug Franciszka do ludzi pozostajacych na peryferiach w sposéb szczegdlny kiero-
wana jest dobra nowina. Pozostaje ona znakiem Kroélestwa, ktére przynosi Jezus.
Nasladowanie Mistrza z Nazaretu polega na odwadze wyijscia ze swego swiata ku
innym, odrywaniu peryferii pelnych ludzi skrzywdzonych, ubogich, doswiadczaja-
cych niesprawiedliwosci. Oni sa adresatami ewangelii o Krélestwie.

Ten sposéb myslenia wpisuje sie tez w jezuicka duchowosc¢ i wrazliwosc.
,Z centrum Rzymu Ignacy posylat jezuitéw na rubieze, do nowego swiata, by »glo-
sili Pana ludom i kulturom, ktére Go jeszcze nie znaly«. Postal Ksawerego do Indii.
Za nim podazaly tysiace jezuitéw, gloszac Ewangelie wielu kulturom, dzielac sie
wiedza i uczac si¢ od innych. W tradycji jezuitéw, juz na samym poczatku podje-
cia przez nich dziatalnosci ich celem jest docieranie na krarice Swiata, przekracza-
nie granic panstw, kultur, kontynentéw. Ignacy pragnal tez, by jezuici przekraczali
granice innego rodzaju: pomiedzy biednymi i bogatymi, pomiedzy wyksztatconymi
i niewyksztalconymi” (Spadaro, 2013, s. 22). Realizujac misje jezuitéw, Franciszek
wskazuje na peryferie jako miejsca ewangelizacji. Wie bowiem, Ze to Jezus ,zacheca
nas, bysmy uchwycili glebie Jego serca, to, co czuje wobec ttuméw, wobec spotka-
nych ludzi” (Franciszek, 20154, s. 149-150). Réwnoczesnie papiez pietnuje postawy
przeciwne, takie jak wycofanie, obojetnosc, zamkniecie. ,Pan Jezus” - stwierdza
Franciszek - ,przebywajacy w Kosciele nie moze wydostac sie na zewnatrz. To
obraz zamkniecia, obraz tych chrzescijan, ktérzy maja klucze, ale zabieraja je ze
soba, nie otwierajac drzwi. Nawet gorzej, zatrzymuja si¢ w drzwiach i nie pozwa-
laja innym wejs¢ do srodka, sami tez nie wchodza” (Pawlina, 2014). Podejmujac
temat peryferii, papiez zacheca do refleksji nad kondycja Kosciota oraz wskazuje na
istniejace przestrzenie duszpasterskich zaniedban. Chce przez odwazne duszpa-
sterstwo zmniejszy¢ panowanie grzechu i niesprawiedliwosci w swiecie, a réwno-
czesnie otworzyc wierzacych na solidarnosc, zaangazowanie i odpowiedzialnosc.
Jest to droga do urzeczywistniania sig¢ Krélestwa Bozego.



Pojecie peryferii posiada takze gleboki, duchowy wymiar. Mozna je rozu-
miec przynajmniej trojako. Po pierwsze, jest to miejsce gdzie nie ma Boga, ludzie Go
osobiscie nie znajda badz zostat przez nich odrzucony. Po drugie, to doswiadczenie
egzystencjalne, ktére cechuje sie bieda materialng i duchowa, petne smutku, cierpie-
nia, odrzucenia i obojetnosci. Po trzecie, oznacza ono rozmaite sytuacje, w ktérych
wierni moga straci¢ wiare. Chodzi przede wszystkim o ataki na wartosci chrzesci-
janskie oraz rozmaite negatywne doswiadczenia mogace ostabi¢ wiare. Niezaleznie
od teologicznej interpretacji peryferii, wszedzie tam Kosciél musi iS¢ z wciaz aktual-
na Ewangeliq. ,Kiedy zgodzimy sie i rozpoznamy w sobie i otaczajacym nas swiecie
te prawde” - zauwaza papiez Franciszek - ,wtedy stajemy sie otwarci na laske,
ktéra przynosi Pan Jezus. Laska Jezusa przemienia czlowieka, przybliza do Boga
jak marnotrawnego syna z przypowiesci Pana Jezusa, na powr6t odnajdujacego
ukojenie i przebaczenie w ramionach Ojca. Laska Boga czyni czlowieka swietym.
To nie poprzez ludzkie zastugi, tylko dzigki otwarciu sie na dar Boga, na Jego Milosc
i przebaczenie” (Franciszek, 2014, s. 25-26).

Kosciél wychodzacy do swiata stanowi jeden z ulubionych motywéw
Franciszka. Papiez, odnoszac si¢ do tekstu Lukaszowej Ewangelii, komentuje
wedréwke uczniéow i w niej widzi model wyjscia. ,Spotkanie Jezusa z dwoma
uczniami z Emaus” — wyjasnia Franciszek — ,jest kroétkie. Lecz jest w nim cale
przeznaczenie Kosciola. Méwi nam, ze wspdlnota chrzescijariska nie zamyka sig
w obwarowanej fortecy, lecz wedruje w swoim zyciowym srodowisku, a wiec dro-
ga. I tam spotyka osoby z ich nadziejami i rozczarowaniami, niekiedy wielkimi.
Koscidt stucha historii wszystkich, tak jak one sie ksztaltuja w ukryciu indywidu-
alnej swiadomosci, a potem ofiarowuje Stowo zycia, Swiadectwo mitosci, mitosci
wiernej az do korica. (...) A Jezus zawsze jest z nami, by dawac nam nadzieje, by
rozgrzewac nasze serca, méwiac: »IdZ naprzéd, jestem z toba, idZ naprzdd«. (...)
Bég idzie z nami zawsze, zawsze réwniez w chwilach najbolesniejszych, nawet
w chwilach najgorszych, nawet w chwilach porazki: Tam jest Pan” (Franciszek,
2017, s. 33).

Wedtug Franciszka inicjatywa péjscia lezy zawsze po stronie Boga. To on
inspiruje do podjecia misji. ,B6g zawsze nas poprzedza! Kiedy myslimy, ze poda-
zamy daleko, na najdalsze peryferie, i by¢ moze nieco si¢ lekamy, w rzeczywistosci
On juz tam jest! Jezus czeka na nas w sercu twego brata, w jego zranionym cie-
le, w jego ucisnionym zyciu, w jego duszy pozbawionej wiary” (Franciszek, 2014,
s. 34-35). Wydaje sig, ze otwartosc¢ na peryferyjnosé misji jest znamieniem auten-
tycznej wiary. ,Kazda wspdlnota — wyjasnia Franciszek - jest »dojrzata« wéwczas,
gdy wyznaje wiare, celebruje ja z radoscia podczas liturgii, gdy zyje miloscia i glosi
bez wytchnienia Stowo Boze, wychodzac ze swego zamkniecia, aby je niesc¢ réw-



niez na »peryferie«, zwlaszcza tym, ktérzy nie mieli jeszcze mozliwosci poznania
Chrystusa” (Franciszek, 2013c).

Koscidl nie moze byc¢ bierny. Nie powinien tez bezczynnie przygladac sie
temu, co wokot niego sie dzieje. Zdaniem papieza wierzacy nie moga czekac, az
ktos zapuka do ich drzwi. To zamknigety model dzialalnosci pastoralnej. Nalezy go
zastapi¢ nowa wizja, ktéra cechuja otwartymi drzwiami i wyjscie do swiaty. Dzis$
potrzeba Kosciota Zyjacego ewangelia, ktéry jest dobry jak Samarytanin. Wychodzi
na drogi swiata, dotyka ran ludzkosci, opatruje i leczy je. ,Koscidl jest powolany,
aby dotrzec na dzisiejsze rozstaje drdg, to znaczy do peryferii geograficznych i eg-
zystencjalnych ludzkosci, do tych miejsc na obrzezach, do tych sytuacji, w ktérych
ludzie znajduja si¢ w obozach i zyja strzepami czlowieczenstwa, bez nadziei” (O
dakowski, 2020).

Zadanie stojace przed wierzacymi papiez definiuje nastepujaco: ,trzeba
wiec wyjsé, doswiadczy¢ naszego namaszczenia, jego mocy i jego odkupiericzej
skutecznosci: na »peryferiach«, tam, gdzie jest cierpienie, rozlew krwi, slepota, kté-
ra chce widzied, gdzie sa wigZniowie tak wielu ztych panéw. Boga nie spotykamy
wlasnie w doswiadczeniach swojego »ja«” (Franciszek, 2013f).

MILOSIERDZIE

Milosierdzie nalezy do najistotniejszych watkéw nauczania obecnego pa-
pieza, stajac sie niejako hastem tego pontyfikatu. Franciszek nieustannie powraca
do obrazu Boga pelnego milosierdzia, wskazujac réwnoczesnie na zadanie, jakie
stoi przed Kosciolem. Jest nim ukazywanie swiatu Bozego milosierdzia. Papiez
w swoich licznych wypowiedziach nie tylko wyjasnia teologie tego przymiotu Boga.
Zdecydowanie czesciej méwi o egzystencjalnym wymiarze milosierdzia. Refleksje
rozpoczyna od motywu pragnienia: ,Pierwszy i jedyny krok - stwierdza papiez - do
tego, by doswiadczy¢ milosierdzia to uznanie, ze tego milosierdzia potrzebujemy”
(Franciszek, 2016b, s. 8). I dodaje: ,Jezus przychodzi do nas, gdy uznajemy, Ze je-
stesmy grzesznikami”(tamze). Kluczem do doswiadczenia Bozego mitosierdzia jest
wyznanie wlasnej grzesznosci. Drugi krok na tej drodze to prosba o taske milosier-
dzia. Dostrzegajac pragnienie ludzkiego serca, Bog odpowiada i przychodzi. Fran-
ciszek przypomina, ze ,Koscidét nie wytyka ludziom ich kruchosci i ran, lecz leczy
je lekarstwem milosierdzia” (tamze. s. 10), ukazuje réwniez ,zranionej ludzkosci
swoje matczyne oblicze, swoja twarz mamy” (tamze, s. 24). Papiez uwaza, ze dzisiaj
szczegolnie potrzeba swiatu Bozego milosierdzia. Dlatego tez obecny czas nazywa
kairosem mitosierdzia i czasem taski. Ponadto stwierdza, ze ,wiarygodnosé Koscio-
ta weryfikuje sie na drodze miltosci milosiernej i wspédlczujacej” (Franciszek, 2015b,



nr 10). Wierzacy nie moga zapominac o tym, ze ,Kosciél »zyje niewyczerpanym
pragnieniem ofiarowania milosierdzia«” (tamze).

Nie zawsze milosierdzie bylo nalezycie akcentowane w Kosciele. Papiez
przypomina, iz ,moze przez zbyt diugi czas zapomnielisSmy wskazywac i zy¢ droga
milosierdzia” (tamze). Chrzescijanom towarzyszyla pokusa, ktéra zwracata jedynie
uwage na sprawiedliwos¢. Dlatego Franciszek przypomina, ze dzisiaj ,Kosciét po-
trzebuje wzniesc sie ponad to, aby osiagnac cel wyzszy i o wiele bardziej znacza-
cy” (tamze). Wprawdzie w naszej kulturze doswiadczenie przebaczenia staje sie
coraz rzadsze, a nawet zupelnie nieobecne, to jednak bez niego ,pozostaje nam
droga bezplodna i sterylna, jakbysmy zyli w jakims miejscu pustynnym i odosob-
nionym” (tamze). Franciszek jest przekonany, ze ,nadszed! znowu czas dla Koscio-
ta, aby przyjac na siebie radosne gloszenie przebaczenia” (tamze). Wedtug papieza
teraz jest wlasnie ,czas powrotu do tego, co istotne, aby wziac¢ na siebie stabosci
i trudnosci naszych braci” (tamze). Przebaczenie okazuje si¢ wyjatkowa sila, ,ktéra
przywraca do nowego zycia i dodaje odwagi, aby patrze¢ w przyszlos¢ z nadzieja”
(tamze). Powrét milosierdzia nie przekresla sprawiedliwosci. Milosierdzie nie jest
jej przeciwne. ,Wyraza zachowanie Boga w stosunku do grzesznika, ktéremu to
ofiaruje kolejna mozliwosé okazania zalu, nawrdcenia i uwierzenia” (tamze, nr 21).

Franciszek, zglebiajac tajemnice milosierdzia, chetnie siega do swoich po-
przednikéw. Za sw. Pawlem VI lubi powtarzac sentencje: ,Moje ubdstwo, mitosier-
dzie Boga” (Franciszek, 2016b, s. 25). Bliskie sa mu takze stowa sw. Jana Pawla II:
,Kosciél zyje autentycznie, kiedy wyznaje i glosi milosierdzie, najbardziej zadzi-
wiajacy atrybut Stwércy i Odkupiciela, oraz kiedy przybliza ludzi do Zrédet mi-
tosierdzia” (tamze). Milosierdzie, zdaniem papieza, polega na otwarciu serca na
biednego. Tak réwniez ten przymiot wyjasnial sw. Augustyn: ,milosierdzie (fac. mi-
sericordia) od tego wywodzi sa nazwe, Ze czyni smutnym serce (fac. miseris cor)
tego, ktory wspélczuje nieszczesciu drugiego” (tamze, s. 27). Ponadto ,milosierdzie
jest to przykre odczucie nedzy bliZniego, przez co jestesmy sktaniani by mu pomdc,
o ile to mozliwe” (tamze).

Osobiste doswiadczenie Franciszka z mlodosci, czyli smieré bliskiego mu ka-
plana, zdecydowalo o tym, ze papiez stowa sw. Bedy Czcigodnego, pochodzace z ko-
mentarza Swietego do opisu powotania Mateusza, po latach wzial jako motto biskupie:
Miserando atque eligendo, co thumaczymy: ,spojrzal z mitosierdziem i wybral” lub
yoflarujac mu milosierdzie, powotal” (zob. tamze, s. 30-32). Papiez, medytujac to lacin-
skie zdanie, zwraca uwage na spojrzenie Jezusa. Jest ono wyjatkowe, bo petne taski.
Mistrz wejrzat na Mateusza, dajac mu milosierdzie, oraz ,zabiera go ze soba” (tamze,
s. 32). Wyrazenie sw. Bedy stalo sie dla Franciszka motywem przewodnim jego postu-
gi, najpierw biskupiej, a potem papieskiej. Odpowiadajac na powolanie, papiez stowa



Swietego odni6st do siebie i poczut sie jak Mateusz doswiadczajacy miltosierdzia. Od
poczatku postugi kaptariskiej sam stat sig misjonarzem milosierdzia.

Papiez zZrédel mitosierdzia szuka w Biblii. W Swietych tekstach staje sie
ono ,stowem-kluczem do wskazania dzialania Boga wobec nas” (Franciszek, 2015b,
nr 9). Bég nie tylko potwierdza swoja milosé, ale ,czyni ja widoczna i namacalnag”
(tamze). Mitos¢ w najglebszym sensie nie jest jedynie abstrakcyjnym stowem, ale
przede wszystkim konkretnym zyciem. Milosc¢ to ,intencje, zachowania, postawy,
ktére przyjmuje sie¢ w codziennosci” (tamze). Wedlug papieza ,milosierdzie Boga
jest Jego odpowiedzialnoscia za nas” (tamze). Franciszek wyjasnia to nastepujaco:
Bég ,czuje sie odpowiedzialnym, to znaczy: pragnie naszego dobra i chce nas wi-
dzie¢ szczesliwymi, napelnionymi radoscia i pokojem. Na tejze wtasnie dtugosci fali
powinna zostaé dostrojona i zorientowana mitos¢ milosierna chrzescijan. Tak, jak
kocha Oijciec, tak tez powinni kochac i synowie. Jak On jest milosierny, tak tez i my
jestesmy wezwani, by byc milosierni: jedni wobec drugich” (tamze).

Papiez glosi je nieustannie, poniewaz jest przekonany, ze ludzkosé nosi w so-
bie glebokie rany, ktére musza zostac opatrzone. Za Ojcami Kosciola powtarza, ze
,serce polamane na kawalki to ofiara, ktéra najbardziej podoba si¢ Bogu. To znak,
ze jestesmy swiadomi naszego grzechu, popelnionego zla, naszej nedzy oraz naszej
potrzeby otrzymania przebaczenia, milosierdzia” (Franciszek, 2016b, s. 56). Ma takze
swiadomosé, ze Pan i Jego taska nas ludzi wyprzedza. Zdanie to powtarza niczym
refren: ,Bog nas oczekuje, czeka, az pokazemy Mu cho¢ ten malenki przeswit, by
mogt a nas dziatad swoim przebaczeniem, swoja taska. Tylko ten, kto zostal dotknie-
ty, przytulony czuloscia Jego mitosierdzia, zna tak naprawde Pana”(tamze, s. 59).

Wspdlnota wierzacych zajmuje szczegdlne miejsce na mapie Bozego milo-
sierdzia. Papiez nazywa je belka — architrawem, na ,ktérej wspiera sie zycie Koscio-
fa” (Franciszek, 2015b, nr 10). Franciszek podkresla, ze caly Kosciél ,podazajacy
za wzorem Pana, wezwany jest do tego, by rozlewac swoje milosierdzie na tych
wszystkich, ktérzy uznaja sie za grzesznikéw odpowiedzialnych za popeinione zlo,
ktérzy czuja potrzebe przebaczenia” (Franciszek, 2016b, s. 78). Papiez zauwaza, ze
,Koscidl nie jest na swiecie po to, by potepiac, lecz by pozwoli¢ na spotkanie z ta
przenikajaca do trzewi miloscia, jaka jest Boze mitosierdzie” (tamze). Aby ludzi mo-
gli doswiadczy¢ taski milosierdzia, nalezy isc i ich szukac. Papiez na okreslenie tego
rodzaju dziatan postuguje szczeg6lnym obrazem. ,Szpital polowy, ten obraz, za po-
moca ktérego lubie opisywac 6w »Kosciét wychodzacy«, charakteryzuje sie tym, ze
zakladany jest tam, gdzie udajemy sie, by leczyc i drobne, i powazne dolegliwosci.
Jest przenosny, ma zapewniac pierwsza pomoc, szybka interwencje, ma zapobiegac
temu by poszkodowani w walce umierali. To medycyna pierwszej pomocy, tutaj nie
przeprowadza sig specjalistycznych badan” (tamze, s. 78).



Tajemnica Bozego milosierdzia wiaze sie z nasza nieprawoscia. ,Nikt z nas”
—wyjasnia Franciszek — ,nie moze méwic o niesprawiedliwosci, jesli pomysli o licz-
nych niesprawiedliwych czynach, jakich sam dopuscil sie przed Bogiem” (tamze,
s. 84). Papiez przypomina takze, jak wazna jest ludzka pamieé. ,Nie powinnismy
nigdy zapominac o naszych korzeniach, o blocie, z ktérego zostalisSmy podniesieni
[...]” (tamze, s. 84-85). Myslac o grzesznikach i wszystkich potrzebujacych mitosier-
dzia, nie powinnismy zapominad, ze my takze nalezy do tej kategorii: ,Péjscie do
wykluczonych, uczy Franciszek, w strone grzesznikéw, nie oznacza pozwolenia
wilkom na wejscie do stada. Oznacza to, ze prébujemy dotrze¢ do wszystkich, ze
niesiemy im Swiadectwo milosierdzia, ktérego sami wczesniej doswiadczylismy.
Nie mozna jednak ulega¢ pokusie czucia si¢ sprawiedliwymi czy doskonalymi”
(tamze, s. 95). Papiez w spos6b nieco kontrowersyjny stwierdza, ze Bég odrzuca
nasze wady, ,z drugiej strony jednak w pewnym sensie kocha [je], o ile daja Mu
mozliwo$¢ ukazania Jego mitosierdzia, a nam pozwalaja pozosta¢ pokornymi i zro-
zumied, i wspdlodczuc wady blizniego” (tamze, s. 99).

Milosierdzie odgrywa kluczowa role w budowaniu miedzyludzkiego brater-
stwa. Sama sprawiedliwosc, zdaniem Franciszka, nie wystarczy: ,Milosierdzie jest
wazne, a wrecz niezbedne do tego, by w relacjach miedzy ludzmi zaistniato brater-
stwo. Sama miara sprawiedliwosci nie wystarczy. Poprzez milosierdzie i przebacze-
nie Bég wykracza poza sprawiedliwos¢, wypelnia ja i przekracza w zbawczym dzie-
le, ktére pozwala doswiadczyc mitosci bedacej fundamentem prawdziwej sprawie-
dliwosci” (tamze, a. 108). Dobrze, aby wszyscy pamietali, ze Bég nigdy nie meczy sie
przebaczeniem, ,poniewaz jest Bogiem, poniewaz On jest milosierdziem i poniewaz
milosierdzie jest Jego pierwszym atrybutem. To imie Boga” (tamze, s. 117). Wierzacy
z kolei maja stawac sie narzedziami Bozego milosierdzia, poniewaz pierwsi otrzyma-
li je od Boga. Dlatego maja by¢ ,szczodrzy dla wszystkich, wiedzac, ze réwniez Bog
wielkodusznie udziela nam swojej dobroci” (Franciszek, 2015b, nr 14).

Z.AKONCZENIE - WNIOSKI

Papieska eklezjologia ujawniajaca sie¢ w ,nowych znamionach” nie jest jedy-
nie teoria czy tez suchym traktatem. Za cechami Kosciola stoi zywe doswiadczenie
wspdlnoty, jakie stalo sie udzialem Franciszka, najpierw w wymiarze lokalnym, ar-
gentynskim, a potem powszechnym. Jego eklezjologia jest osobista i totalnie duszpa-
sterska, chociaz zbudowana na fundamencie naukowej, czyli pogtebionej refleksji.

Druga kwestia to wymiar systematyczny eklezjologii obecnego papieza. Na
podstawie przeprowadzonych analiz mozna pokusic sie o definicje Franciszkowych
mysli o Kosciele. Eklezjologia papieza jest eklezjologia ubogich, eklezjologia solidar-



nosci, eklezjologia peryferii, zorientowang na misje i milosierdzie. Takie etykieto-
wanie jest ze wszech miar sluszne. Papiez bowiem w przypadku Kosciola nie tylko
méwi o nim w sposéb hastowy, ale - co doskonale wida¢ w przypadku ,nowych
znamion” - prezentuje ich uzasadnienie.

Eklezjologia Franciszka, co ukazuja ,nowe znamiona”, jest z pewnoscia aktual-
na. Obecny biskup Rzymu méwi o Kosciele zywiotowo, egzystencjalnie i z zachwytem.
Wspdlnota Kosciola, jego zdaniem, ma do przekazania swiatu oredzie, ktéry sie nie
zdezaktualizowalo. Jest ono Zywe i potrzebne. Moze takze dzisiaj inspirowac.
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THE ,NEW MARKS

OF THE CHURCH”
ACCORDING TO POPE
FRANCIS

SUMMARY

The article is devoted to selected elements of the ecclesiology of Pope Fran-
cis. The author notices numerous ecclesiological threads that allow to collect and
systematize the papal thoughts about the Church. They form an ecclesiology that
has its sources, has characteristic features and areas of interest. Looking at the
teaching of Francis from the perspective of fundamental ecclesiology, the author
of the article finds four original features in him, as it were, “new features” of the
Church. They are poverty, solidarity, peripherality and charity. Each of them is the-
ologically justified by Francis and embedded in the papal ministry.
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THE HEART OF THE
CURRENT RECEPTION

OF THE ECCLESIOLOGY

OF THE PEOPLE OF GOD.
"NEW PATHS IN THE
THEOLOGY AND PRACTICE
OF SENSUS FIDEI"

INTRODUCTION

The current synodal process (2021-2024) is fostering a deepening the theology
of the sensus fidei in the light of its practice through communicative dynamics such
as consultation, listening, discernment in common and the elaboration of decisions in
order to discover what the Spirit is asking of the Churches today. Its development and
implementation is an expression of the maturing of the ecclesiology of the People of
God in recent years and, especially, the ecclesiology of the local Churches. We are fac-

1 Venezuelan layman, Doctor in Theology from the Pontifical Gregorian University and postdoctoral research at
the Julius Maximilians Universitit. Professor at the Universidad Catdlica Andrés Bello of Caracas (Avenida Teheran,
Caracas 1020, Distrito Capital, Venezuela) and Extraordinary Professor at the School of Theology and Ministry of
Boston College (Simboli Hall, 9 Lake Street, Brighton, MA 02135, USA). He teaches ecclesiology, Vatican Council

II and Christology. He serves as expert of CELAM, member of ETAP (team of theologian advisors of the CLAR
presidency), and expert member of the Theological Commission of the General Secretariat of the Synod.



ing a new ecclesiological turn that sinks its roots in the intertwined reading of Lumen
gentium 12 (sensus fidei) and 23 (local Churches). This foreshadows the emergence of
a new reception of pneumatology in ecclesial life with important implications for the
co-responsible bonding of all the faithful in the Church.

One of the most novel elements arises from a new communicative dynamic
called restitutio, as we will explain, which allows us to advance on the path towards
the construction of the sensus totius populi, since we cannot speak in a generic way
of a consensus among all the faithful, as if they were subjects without diverse iden-
tities, lifestyles and cultures. This dynamic gives shape to a new trilogy to be taken
into account, namely: traditio-receptio-restitutio, which makes ecclesial processes
permanent in relation to the interpretation and evolution of the deposit of faith.
And this ecclesiogenesis is based on the action of the Spirit itself. In all this we are
experiencing a first emergence of what will be a synodal ecclesiality. We will now
present some elements that characterize the heart of this new phase of the current
reception of the ecclesiology of the People of God in the light of the local Churches,
which recovers and deepens the pneumatological dimension of the Church.

THE REBIRTH OF THE THEOLOGY AND THE PRACTICE
OF THE SENSUS FIDEI

According to Vincent de Lérins, we hold “what has been believed everywhere,
always and by all” (quo ubique, quod semper, quod ab omnibus creditum est) (Com-
monitorium, ch. 2,6). Although the word sensus fidei is not explicitly mentioned, Lérins’
adage still expresses the awareness of a reception and an evolution in the understanding
and experience of faith that involves both people and local Churches. For the motto
to work, it needs constant dynamics of consensus building and processes that sustain
communion in the Church. This presupposes an understanding of tradition as a living
body capable of being discerned, interpreted and deepened through the sense of faith
of all the faithful, which is not exempt from hermeneutical tensions, whether generated
by continuities, discontinuities or novelties, in the interpretation and evolution of the de-
posit of faith. It is clear that “doctrine cannot be preserved without making it progress”™

2 ,Tradition is a living reality and only a superficial glance can see the deposit of faith as something static. The Word
of God cannot be preserved in mothballs, as if it were an old blanket to be protected from moths. No! The Word of
God is a dynamic reality, always alive, that progresses and grows because it tends towards a fulfillment that men
cannot stop. This law of progress, according to the felicitous formulation of St. Vincent of Lerins: ,Annis consolidetur,
dilatetur tempore, sublimetur aetate” (Conmonitorium, 23.9: PL 50), belongs to the peculiar condition of revealed truth
insofar as it is transmitted by the Church, and in no way entails a change of doctrine. Doctrine cannot be preserved
without making it progress”. Francis, 2017. 1



but, today, the understanding that this progress or development can also arise from the
practice of the sensus fidei fidelium is being recovered, because “in the Church, the
living reality of the conscious knowledge of the faith comes progressively more and
more to itself, not in a reflection prior to the act, but in the act itself” (Rahner, 2000, t.
1, p. 53).

Here, the sensus fidei plays a key role as a locus theologicus insofar as it is
a source and mediation of revelation by connatural experience and knowledge, thus
providing a continuous maturation in the comprehension of that same revelation.
For the believer, the sensus fidei rests on the conviction that the Spirit received in
baptism makes the believer capable of expressing things about the contents of the
faith. The authority of the Church as universitas fidelium is based on this personal
condition of each believer, but it is the Church lived as a whole, as the totality of the
baptized —and not one faithful alone— that cannot err in believing. Therefore, we
can say that the sensus fidei is a personal and interior disposition, an anthropologi-
cal existential openness in each person manifested by virtue of baptism, but that is
only realized through the interaction of all the faithful by means of communicative
dynamics, that is, as sensus fidelium in order to achieve the singularis antistitum et
fidelium conspiratio (Vitali, 2012, s. 67).

The explicit recourse to the sensus fidei has been used for the declaration
of the Marian dogmas of the Immaculate Conception and the Assumption®. In this
case, we can apply the definition by which “the sense of faith is a free charism be-
longing to all the members of the Church, a charism of internal agreement with the
object of faith, in virtue of which the Church in its totality, which is expressed in
the consent of faith, recognizes the object of faith and confesses it in the unfolding
of its life in constant consonance with the ecclesial magisterium” (Beinert, 1971,
p- 293). Nowadays, this is deepened in the light of synodality and is conceived as
a spiritual dynamic that activates the co-responsible participation of all ecclesial
subjects —christifideles— in relation to the whole development of the life and mis-
sion of the Church, and not only to the deposit of faith or the declaration of dogmas.
Therefore, “synodality not only proposes a model of exchange and consultation, but
above all allows everyone to participate (...) in the diversity and originality of the
gifts and services” (Routhier, 1995, p. 69).

The current practice of the sensus fidei gives channel to this way of pro-
ceeding, laying the foundations —such as attitudes, atmosphere, arguments— and the
way —consultation, listening, discernment, decisions— of being and doing Church,

3 One of the best studies on the evolution of doctrine and the sensus fidei in the case of the two Marian dogmas can
be found in Palazzi, 2007, esp. p. 129-143.



and provides the most adequate ecclesial dynamics to put into practice the classic
principle that says: “what affects all must be dealt with and approved by all”. This
implies, today, to think of a better articulation “between the sensus fidei with which
all the faithful are marked, the discernment exercised at the various levels of real-
ization of synodality and the authority of the one who exercises the pastoral min-
istry of unity and government” (International Theological Commission, 2018, 72).
In this reciprocity that allows us to think about the rearticulation of all, some and
one, the sense of faith of all the faithful plays a fundamental role because it is not
a matter of a mere individual experience, but of an authentic spiritual dynamic that
makes and constitutes the Church in the light of the experience of the Spirit and “in
the life of the spirit even reflection never fully grasps the reasons and motives that
really act in a knowledge or in an action. In the simple and direct look at reality we
always know more things than can be recorded by reflection and a thorough anal-
ysis of this knowledge and its depth. In acting we have more motives than we can
express in a reflection before or after the act” (Rahner, 2000, t. 1, p. 62).

The emergence of this ecclesial way of proceeding is found in today" s pro-
cess of the Synod on Synodality (2021-2024). The Continental Stage of the Synod on
Synodality takes up this practice by rescuing “the exquisitely theological treasure
contained in the experience of listening to the voice of the Spirit enacted by the Peo-
ple of God [and ] allowing its sensus fidei to emerge” (Document for the Continental
Stage 8. From now on this document will be quoted DCS). The novelty lies in the
fact that the starting point has been “the shared sense of the experience of synod-
ality lived by those who took part” (DCS 9). In this way, the sensus fidei opens up
“the path of conversion toward a synodal Church. This means a Church that learns
from listening how to renew its evangelizing mission in the light of the signs of the
times, to continue offering humanity a way of being and living in which all can feel
included as protagonists” (DCS 13).

Moreover, it is also a channel for the grasping and development of faith,
since, as Rahner explains, “since the knowledge of faith takes place in the power
of the Spirit of God and since this Spirit is the indivisible reality that is believed,
the object of faith is not merely a passive object, indifferent to the attitude that one
has towards it, but rather a joint principle through which it is grasped as an object.
[Therefore,] it is no longer possible to say that the conscious development of the
Church’s faith advances solely on the basis of conceptual-logical penetration” (ibi-
dem, p. 63). It also does so through the practice of the sensus fidei which “expresses
the shared sense of the experience of lived synodality” (DCS 9).

From this experience has “emerged a profound reappropriation of the com-
mon dignity of all the baptized” (DCS 9) that promotes “the co-responsibility of all,



values the presence of the charisms infused by the Holy Spirit in the People of God”
(International Theological Commission, 2018, 72). We can maintain that here we
find the heart of the current reception of the ecclesiology of the People of God. As
Card. Grech explains, “many interpreters rightly stress the theme of the Church as
the People of God; but what most characterizes this people for the Pope is the sen-
sus fidei, which makes it infallible in credendo. This is a traditional fact of doctrine
that runs through the whole life of the Church: the totality of the faithful cannot err
in believing, by virtue of the light that comes from the Holy Spirit given in baptism”
(Tornielli, 2021).

The lived experience of synodality is the channel of a synodal ecclesiality
that begins to emerge in the light of the ecclesiology of the local Churches (Lu-
ciani, 2022a; Borras, 2017) and that rescues the pneumatological dimension in the
Church, since the practice of the sensus fidei has its beginning and its culmination
in each portio Populi Dei —diocese— in order to reach the consensus ecclesiae that
expresses the spiritual convergence lived with and among all the faithful that is
being built through the practice of communicative dynamics. The document of the
Guidelines for the Conduct of Meetings of the World Council of Churches notes
how ,consensus procedures leave more room for consultation, exploration, ques-
tioning and prayerful reflection, with less rigidity than formal voting procedures. By
promoting collaboration rather than adversarial debate, consensus procedures help
the assembly (or a commission or committee) to seek together the mind of Christ™.

In light of the above, we can affirm that the sensus fidei is the most adequate
dynamic for the permanent reconfiguration of ecclesial life, because it links togeth-
er all the ecclesial subjectivities —or faithful— through the action of the Spirit and

4 We do have to recognize that the prevalent way in which consensus is understood today may be found in

the Guidelines for the conduct of the meetings of the World Council of Churches. Although it is long, it is worth
quoting it: ,some churches around the world, and some parts of the WCC itself, have found that making decisions
by consensus is a better way of reflecting the nature of the church as described in the New Testament than is the
,parliamentary” approach. In 1 Corinthians 12:12-27, St Paul speaks of parts of the body needing each other. A fully
functioning body integrates the gifts of all its members. Similarly, any ecumenical body will function best when

it makes optimum use of the abilities, history, experience, commitment and spiritual tradition of all the members.
Consensus procedures allow more room for consultation, exploration, questioning and prayerful reflection, with
less rigidity than formal voting procedures. By promoting collaboration rather than adversarial debate, consensus
procedures help the assembly (or a commission or committee) to seek the mind of Christ together. Rather than
striving to succeed in debate, participants are encouraged to submit to one another and to seek to ,understand what
the will of the Lord is” (Eph. 5:17). The consensus model for decision-making also encourages prayerful listening to
one another and growth in understanding between ecclesial traditions. At the same time, it requires discipline on
the part of participants and moderators. There must also be rules. But the aim is to arrive at a common mind rather
than simply the will of the majority. When consensus is declared, all who have participated can confidently affirm:
It seemed good to the Holy Spirit and to us... (Acts 15:28)". Guidelines for the conduct of the meetings of the World
Council of Churches 2, 2006.



with the purpose of making together the pastoral decisions that best suit the mis-
sion of the Church in each place®. In this way, it links the discernment to be made
by the apostolic ministry with the prior realization of processes of consultation and
listening to all the faithful, thus ensuring that the elaboration of pastoral decisions
is built among all, so that they are then discerned and ratified by the hierarchy as
an expression of the sensus ecclesiae. Consequently, the search for consensus is an
essential part of a Synodal Church because it allows us to sustain and strengthen
ecclesial communion in virtue of baptism and the exercise of co-responsibility.

The implications of this synodal way of proceeding for the apostolic minis-
try were envisioned during the Council by Bishop De Smedt®. He saw in the sensus
fidei fidelium the pneumatological foundation to live the exercise of the hierar-
chical ministry among the faithful: “Inter fideles cointelliguntur evidenter membra
Hierarchiae™. That is, all ecclesial subjects —laity, religious women and men, pres-
byters, bishops and the Pope— walking together. It is a matter of situating oneself
again in the People of God, “among the faithful”. Also, in Dei verbum 8 we find
another key reading. The expression perceptio® was used, which refers to a connat-
ural knowledge by means of which the pastors, together with the rest of the faith-
ful, experience a dynamic process that enables the common sense of the faithful®.
Therefore, walking together is not something optional. It is the indispensable way
of proceeding in order to make Church and to achieve the singularis fiat antistitum
et fidelium conspiratio (DV 10).

We find beautiful examples of this in the tradition of the first millennium.
St. Cyprian, bishop of Carthage, proposed the way of “collaborative councils of
bishops, priests, deacons, confessors and also (...) a substantial number of lay people
(...), because no decree can be established that is not ratified by the consent of the
plurality”’. In the exercise of his episcopal authority, all the faithful participated in
the elaboration and verification of decisions so that the decision-taking would be an

5 We find expressions of this vision in the Aparecida, 2007, when it affirms that the laity must participate not only in
the processes of listening, discernment and decision making, but also in the decision-taking processes in the Church
(Cf. Aparecida 371). This text has also served as inspiration for the most recent process of restructuring and reform
carried out by the Latin American Episcopal Council (CELAM). Cf. Documento de trabajo, 2021.

6 Cf. AS 3/6, 97. Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani II, Typis Polyglottis Vaticanis, Ciudad del
Vaticano, 1970-99. From now on: AS.

7 Cf. Relatio of Lumen gentium 12 quoted by Gil Hellin, 1995, p. 96-97.
8 Cf. AS 4/5, 704.
9 Cf. AS 3/3, 139.

10 “Sic collatione consiliorum cum episcopis, presbyteris, diaconis, confessoribus pariter ac stantibus laicis facta,
lapsorum tractare rationem (...), quoniam nec firmum decretum potest esse quod non plurimorum videbitur habuisse
consensum”. Jacques Paul Migne, Patrologiae Latina, Tomus 4 (S. Cypriani), 312.



expression of the advice that the community brought to his ministry according to
the principle of essential and pastoral co-responsibility. Thus, having himself partic-
ipated in the process, the bishop welcomed and ratified the decision. This reminds
us that what was and still is at stake is the search for the sensus ecclesiae and not
the feelings of the few or the many", because it is always a matter of maintaining
the organic communion of the whole People of God'

A NEW RECEPTION OF A PNEUMATOLOGICAL ECCLESIOLOGY

The novelty of the current ecclesiological turn is found in the intertwined
reading of Lumen gentium 12 (sensus fidei) and 23 (local Church), which implies
the deepening of the pneumatological dimension of all ecclesial life. This is found
in the discussions during the drafting of Lumen Gentium 12 when the Council
Fathers came to the understanding that it is the Spirit who manifests through the
communicative dynamism that is set in motion by the sensus fidei of the whole Peo-
ple of God as a collective subject (Noceti, 2017, p. 89-91). This reveals an important
aspect of the pneumatological dimension of the Church, which is the recognition
that the Spirit makes no distinction of any kind in manifesting. This appears in the
textus receptus of Lumen gentium 12. There, the Council Fathers substituted the
expression exercet for manifestat: “mediante supernaturali sensu fidei totius populi
manifestat”. This presupposes the understanding that are not the owners of the
Spirit, nor of its ways and forms of communicating. Hence, the Council Fathers
could sustain that “the Holy Spirit not only sanctifies and guides the People of God
through the sacraments and ministries, but also distributes his gifts to each one as
he wills, makes him fit and prepares him to undertake various works or services,
for the benefit of the renewal and further edification of the Church” (Gil Hellin,

11 ,The 2004 Directory Apostolorum Successores on the Pastoral Office of Bishop emphasizes the organic character
of ecclesial communion and participatory bodies (n. 165) and, in the sense of canon 127§2,2, prescribes that the
bishop should not depart from the opinions or votes expressed by a large majority unless there are grave reasons of

a doctrinal, disciplinary or liturgical nature (n. 171a). Thus, in a consultative body, the faithful whose opinions are
solicited by the pastors elaborate together with them decisions concerning the life, government, witness and mission
of the community. In other words, the pastors do not govern or accompany the people of God without the faithful
whom they are called upon to consult in conformity with the Code or, in the event of ,other (institutional) forms of
dialogue”, according to what, in their judgment, the pastoral government of their flock requires”. Borras, 2021, p.106.

12 ,A so-called Copernican revolution is given, first of all, by the category of the People of God made concrete with
the insertion of the second chapter in Lumen Gentium. The inclusive notion of the people of God, which underlines
above all the common belonging to the Church prior to any differentiation of condition or function, plays a structuring
and architectural role; it constitutes the privileged category, the carrying beam of this new model of the Church that
the Council laboriously elaborated”. Schickendantz, 2020, p. 112.



1995, p. 99-100). The text highlights the unity between the action of the Spirit and
ecclesial renewal®.

This makes it clear that the sensus fidei is not only an exercise, function or
putting into practice of an operation of the intelligence of faith, but it is also, and
overall, a spiritual community dynamic that enables conversion by linking all the
ecclesial subjects together and configuring them as an organic and co-responsible
whole on the basis of what the Spirit is manifesting through the interaction of the
whole People of God, and not just some of them. As Bishop De Smedt explained
at the very beginning of the Council, ,the teaching body [bishops] does not rest
exclusively on the action of the Holy Spirit on the bishops; it [must] also listen to
the action of the same Spirit on the people of God. Therefore, the teaching body
not only speaks to the People of God, but also listens to this People in whom Christ
continues His teaching” (De Smedt, 1962, p. 89-90).

We have to recognize that Lumen gentium 12 has not been a text exempt
from controversy, both in the conciliar debates and in its unfinished reception
during the post-conciliar period. One of the aspects that stands out is the munus
propheticum of the entire Messianic People, which today is being revalued and
deepened. Congar said that this text shows how ,the Holy Spirit makes infallible
the whole Church as such, and within it each organic part according to what it rep-
resents” (Congar, 1963, p. 351). In the framework of this organic totality (LG 32) the
bishop is the voice of a portion of the People of God —diocese— (LG 23) in which he
lives as witness, custodian and guarantor (DV 8), in such a way that magisterial in-
fallibility is qualified by being exercised within the infallibility of the whole People
of God through the practice of the sensus fidei. Moreover, this theology and prac-
tice brings new implications for ecclesial governance and accountability as well. As
canonist John Beal explains, canon 369 of the current Canon Law recognizes that

,the portion of the people of God is primary; both logically and
historically, it precedes the bishop and the presbyterate. This portion of the
people of God is entrusted (concreditur) to a bishop, that is, the bishop is
constituted in a fiduciary relationship with the portion of the people of God,
a relationship which theologically and canonically is called shepherding.

13 ,Lumen gentium’s ecclesiology did not understand real involvement in the church exclusively as coming
transcendentally from Christ and concretely from the hierarchy, as Mystici corporis did, but opted often for a more
radical theological view, thereby sometimes allowing space for the type of bold and concrete articulation of the
Spirit’s active involvement in the church seen in articles 4 and 12”. Moons, 2022, p. 313-314. Also, chapter 4 of this
Book is one of the best works written on the relation between pneumatology and ecclesiology in the Second Vatican
Council. It offers all the core arguments of a pneumatological ecclesiology in Lumen gentium.



The bishop is bound by virtue of this fiduciary relationship to act always
for the benefit of the portion of the people of God entrusted to him and is,
therefore, accountable to them for his shepherding. The presbyterate co-
operates in the bishop’s pastoring function and, therefore, share in a sub-
ordinate way in his fiduciary relationship with and accountability to this
portion of the people of God” (Beal, 2006, p. 38).

Consequently, the pneumatological dimension of the sensus fidei means
that the episcopal ministry is mainly qualified by the testificatio fidei because it
is the Spirit who manifests through all the faithful — universitas fidelium — (Vitali,
2012, p. 67) and the bishop is both witness and party, and should live his ministry
as service to the rest of the faithful. A new and challenging sign of development and
matureness of a Synodal Church, should be that no discernment and decision-tak-
ing be made by the hierarchy without prior consultation and listening to the rest
of the faithful, nor without procedures of verification and accountability after the
decision has been taken. This is a way of proceeding that should not be optional
because the relationship and responsibility that the bishop has with the portion of
the People of God, or diocese, in which he pastors, binds and obliges him™. This is
expressed in the Ravenna Document: “the authority linked to the grace received at
ordination is neither a private possession of the one who receives it nor something
delegated from the community, but is a gift of the Holy Spirit destined for the ser-
vice (diakonia) of the community and never exercised outside of it. Its exercise in-
cludes the participation of the whole community (St Cyprian, Ep. 66, 8)” (The Joint
Theological Commission for the Theological Dialogue Between the Roman Catholic
Church and the Orthodox Church, 2007).

In light of this, the recovery and deepening of the theology and the prac-
tice of the sensus fidei is a fundamental element of contemporary ecclesiology that
fulfills a normative role in the constitution of ecclesial identities from relationships
and communicative dynamics that are lived among all of them and bind them
and co-constitute them within the one organic subject that is the People of God.
A synodal ecclesiology must therefore articulate these communicative dynamics,
including listening and discernment. Referring to the synodal processes 2021-2024,

14 “Canonically speaking this implies that the people of God is seen as a community of people who have come of
age (Miindigen) and who therefore must exercise their rights and obligations. It implies that the relationship ‘people
of God— ministers of the church’ cannot be characterized by an ‘obedience— order’ model, because the purpose of
the exercise of authority is to attend to Christ who must work in and through the people. Ultimately this can find an
expression in legal terms when ministerium and synodality are both foundational elements of the Church”. Wijlens,
2008, p. 342.



Card. Mario Grech sustains ,that the strength of the process lies in the reciprocity
between consultation and discernment. Therein lies the fruitful principle that can
lead to future developments of synodality” (Tornielli, 2021). This way of being and
proceeding in the Church expresses the primary form of Christian communion,
but, as it is said in the Document for the Continental Stage, this “requires a style
based on participation, which corresponds to the full assumption of the co-respon-
sibility of all the baptized for the one mission of the Church that derives from their
common baptismal dignity” (DEC 11).

The pneumatological dimension of the sensus fidei allows us to recognize
the manifestation of the Spirit through many mediations, and not only the ministe-
rial one, and will help us to avoid falling into the temptation of wanting to substitute
ourselves for the Spirit. However, we have to ask ourselves honestly if we believe
that the Spirit manifests freely through all persons and their life stories, through the
many charisms, ministries, services and gifts, even in views that are completely dif-
ferent and diverse from our own positions. The latter is also a mediation of the Spirit
that we often forget because it can be uncomfortable to listen, talk and discern in
common, with others. If we become obstacles to the free manifestation of the Spirit,
we will be hindering the building of the ecclesial we, which is the Church as the
People of God on the way.

COMMUNICATIVE DYNAMICS THAT CONSTITUTE US
AS CO-RESPONSIBLE SUBJECTS

If we take a step forward in our reflection, we can sustain that the interwo-
ven reading of the ecclesiology of the local Churches and the theology of the sensus
fidei forms an ecclesial model, “a vision and practice of the church”*® based on rela-
tionships and communicative dynamics through which we co-constitute ourselves
and become People of God and discover what the Spirit is saying to the Churches
(Episcopalis Communio 5.8). Amongst them we can refer to the actions of consul-
tation, listening, dialogue, common discernment, taking counsel, decision-making,
decision-taking and accountability. The Document for the Continental Stage of the
Synod on Synodality recognizes in all of these spiritual mediations and highlights

15 Following Jos Moons, ,the specific topics of charisms and sensus fidelium imply something broader and more
general, namely a vision and practice of the church. Here, one would need to speak of the church as a community
and of synodality. While these are indeed ecclesiological topics, ultimately, they are rooted in pneumatology. It is
because the Spirit dwells in all the faithful, builds up the church through gifts distributed amongst all the faithful,
and gives all the faithful a sense of the truth, that the church is to be conceived of as a communion, which, in turn,
means that synodality must be part of the governing of the church”. Moons, 2022, p. 330.



how “listening and dialogue are the way to access the gifts that the Spirit offers us
through the multifaceted variety of the one Church: of charisms, of vocations, of
talents, of skills, of languages and cultures, of spiritual and theological traditions, of
different forms of celebrating and giving thanks” (DCS 102).

Francis uses these same communicative dynamics to define a synodal
Church. He tells us: “a synodal Church is a Church of listening (...). It is a reciprocal
listening in which each one has something to learn (...). It is listening to God, to the
point of listening with him to the cry of the people; and it is listening to the people,
to the point of breathing in them the will to which God calls us” (Francis, 2015).
The exercise of reciprocal listening and discernment in common is indispensable in
a synodal ecclesiology because it starts from the recognition of the proper identity
of each ecclesial subjectivity based on relationships that “mutually complete each
other” (AA 6: mutuo se complent) (Luciani, 2021, p. 571).

Consequently, Reciprocal listening, as understood today, acquires a bind-
ing character since all the faithful form an organic whole in which each subject
contributes something according to suo modo et pro sua parte (LG 31). In this way,
“each member is at the service of the other members.... [so that] the Pastors and
the other members of the faithful are bound to one another by mutual necessity”
(LG 32). Hence, we cannot separate these communicative dynamics according to ec-
clesial subjects, because, as Cardinal Suenens explained interpreting the Council s
ecclesiology, “in the People of God, functions, tasks, ministries, states of life and
charisms are organically united in a multiform network of structural bonds and vi-
tal relationships (LG 13)” (Suenens, 1968, p. 10). We never exist as isolated individu-
als, but rather as co-constituting ourselves in a big ecclesial we, as it has been called
by theologian Serena Noceti. The complexity and challenge of this communicative
dynamic lies in its inclusive character because

listening requires that we recognize others as subjects of their own journey.
When we do this, others feel welcomed, not judged, free to share their own spiritual
journey. This has been experienced in many contexts, and for some this has been
the most transformative aspect of the whole process. The synodal experience can
be read as a path of recognition for those who do not feel sufficiently recognised in
the Church” (DCS 32).

This organic practice of listening is being revived today. In the synodal pro-
cess, people “spoke of how, after decades of church going, they had been asked to
speak for first time” (EC Pakistan)” (DCS 23). They also said that “many emphasised
that this was the first time the Church had asked for their opinion and they wish to
continue this journey (...), in which all members of the congregation or community
can openly and honestly express their opinion (EC Latvia)” (DCS 17). Listening to



the others is a powerful communicative dynamic that opens the path to ecclesial
conversion, at all levels. In fact,

“not listening leads to misunderstanding, exclusion, and marginali-
zation. As a further consequence, it creates closure, simplification, lack of
trust and fears that destroys the community. When priests do not want to
listen, making excuses, such as in the large number of activities, or when
questions go unanswered, a sense of sadness and estrangement arises in
the hearts of the lay faithful. Without listening, answers to the faithfuls’
difficulties are taken out of context and do not address the essence of the
problems they are experiencing, becoming empty moralism. The laity feel
that the flight from sincere listening stems from the fear of having to engage
pastorally. A similar feeling grows when bishops do not have time to speak
and listen to the faithful” (DCS 33).

Hence, the art of listening will require formation and experience, as well as
to provide the necessary means at our disposal, in order to avoid empty discussions
based on opinions or cultural wars, such as “to encourage the fuller dissemination
of information, to allow consultation and the serene expression of diverse points of
view, to support study leading to the maturing of ideas, to frame the exchange and
deliberation leading to decision making, to encourage feedback in order to under-
stand the orientations taken, and so on” (Routhier, 2016).

Theologically, this experience of listening and being listened to reveals
something more profound such as the the recognition of the other, the awareness of
a common baptismal dignity and the consciousness of a shared responsibility in all
that concerns the life and the mission of the Church. This is how the Document for
the Continental Stage puts it: “practices of lived synodality have constituted a pivot-
al and precious moment to realize how we all share a common dignity and vocation
through our Baptism to participants in the life of the Church (EC Ethiopia). This
foundational reference to baptism, not as an abstract concept but as a felt identity”
(DCS 22). What has emerged throughout the many voices that has been listened to
during the synodal path is a lived reception of the text and the spirit of Vatican II
that, “in presenting the Church as the people of God, the Council immediately took
a stand, more fundamental than the organic and functional distinction between
hierarchy and laity, and considered that which is common to all: baptism (...). In the
Church of God, this fundamental equality of all is the primary fact. There is no su-
per-baptism, there are no castes, no privileges (Gal. 3, 28)” (Suenens, 1968, p. 30-31).



All this calls to imagine an ecclesial life that should be constructed and
evaluated by all, by virtue of the horizontality that arises from baptismal dignity.
The document on the Sensus fidei in the life of the Church of the International
Theological Commission expresses it in the following words:

“there is true equality in the dignity of all the faithful, because
through their baptism all have been reborn in Christ. By virtue of this equal-
ity all, according to their own condition and office, cooperate in building up
the Body of Christ. Therefore, all the faithful have the right, and sometimes
even the duty, by reason of their own knowledge, competence and prestige,
to express to the sacred pastors their opinion on what pertains to the good
of the Church (ITC, Sensus fidei 120).

During the first consultation phase of the Synod on Synodality, we find this
same awareness. Some said how “the experience made [...] has helped to rediscover
the co-responsibility that comes from baptismal dignity and has let emerge the possibil-
ity of overcoming a vision of Church built around ordained ministry in order to move
toward a Church that is ‘all ministerial,” which is a communion of different charisms
and ministries” (CE Italy) (DCS 67). However, there still much to do. Members of the
hierarchy also said that: “as bishops we recognize that the baptismal theology promot-
ed by the Second Vatican Council, the basis of co-responsibility in mission, has not
been sufficiently developed, and therefore the majority of the baptized do not feel a full
identification with the Church and even less a missionary co-responsibility. Moreover,
the leadership of current pastoral structures, as well as the mentality of many priests,
do not foster this co-responsibility” (CE Mexico) (DCS 66).

As seen here, co-responsibility is essential to a Synodal Church because it"s
the way in which baptismal rights and duties are exercised by all members of the
Church in order to be and become People of God®. Cardinal Suenens explained, af-
ter the Council, that: “if we were to be asked what we consider to be that seed of life
deriving from the council which is most fruitful in pastoral consequences, we would
answer without any hesitation: it is the rediscovery of the people of God as a totality,
as a single reality; and then by way of consequence, the co-responsibility thus implied

16 The Argentine theologian Carlos Maria Galli has developed the reception of the ecclesiology of the People of God
in Latin America and its theological implications for the life of the Church in virtue of baptism and participation in
the common priesthood of the faithful. In speaking of the state of its current reception, the author explains how Pope
Francis has achieved a unified reading of Lumen gentium, Gaudium et spes and Ad gentes. Two important works in
this regard are: Galli, 2016a; and the updating of this ecclesiology in the light of Pope Francis is developed by him in
Galli, 2016b..



for every member of the church” (Suenens, 1968, p. 30-31). Therefore, in a Synodal
Church all the communicative dynamics are not an end in itself, nor can they be lived
in a fragmented manner. They have a specific purpose: to learn and take advice from
what has been listened to, and this is a duty proper to those who exercise authority in
a co-responsible way, because “the co-responsibility of all in the mission of the Church
refers to the exercise of power in the Church, to be exercised always in a synodal way,
guided by the sensus fidelium” (Brighenti, 2022, p. 215).

RESTITUTIO. A NEW STEP ON THE PATH
TO THE CONSENSUS TOTIUS POPULI

The current reception of the theology and the practice of the sensus fidei
is not limited to what has been presented here. A new communicative dynamic has
emerged in the current synodal path (2021-2024). It"s called the restitutio, which
means to restore or to give back [in Spanish: restitucion; in italian: restituzione]
what was listened and discerned by all and by some in the local Churches and
through the lens of their own reality. Hence, restitutio becomes part of the way
of proceeding of a synodal Church that must always seek the consensus of the
entire People of God through organic processes of interaction and communication
amongst all. This novelty has been put into practice today through the way in which
the document for the continental stage (DCS) of the Synod on Synodality was con-
ceived. That is, as it “gathers and restores [restitutio] to the local Churches what the
People of God of the whole world has said. [This] is meant to guide us and enable
us to deepen our discernment” (DCS 105). In this way, another path is opened up
to continue deepening and institutionalizing the theology and the practice of the
sensus fidei in a new synodal ecclesial model.

Ecclesiologically speaking, underneath lies the understanding of the Church
as “the People of God incarnated in the peoples of the earth, each of whom has its
own culture” (Evangelii Gaudium 115), that corresponds to “the perception of Vat-
ican II, according to which the socio-cultural particularity of a region (AG 22) is
part of the theological definition of a local Church” (Legrand, 2000, p. 139). Here it
is relevant to recall what Karl Rahner called the great challenge of the Church after
the Council: to become a Weltkirche — world Church —, which means that the Uni-
versal Church only exists in concrete and incarnated communities that are visible



through their own socio-cultural forms". In light of this ecclesiological assessment,
we can sustain that the restitutio supposes a first step towards a vision and practice
that will allow to recognize and enhance theological, liturgical, spiritual, pastoral
and canonical particularities in each socio-cultural place where the Church exists
(EN 62, LG 23, UR 4, AG 19).

Another newness of the restitutio is that it does not end necessarily at first
in a process of reception or appropriation. It is conceived according to the principle
by which “the synodal process has its point of departure and also its point of arrival
in the People of God” (Episcopalis Communio 1) and this may continue until a con-
sensus of the whole People of God is reached. The words of Cardinal Grech during
the inauguration of the Synod on Synodality are illuminating:

What would happen if, instead of ending the assembly by handing
the final document to the Holy Father, we took another step, that of return-
ing the conclusions of the synodal assembly to the particular Churches from
which the whole synodal process began? In this case, the final document
would go to the Bishop of Rome, who is always and universally recognized
as the one who issues the decrees established by Councils and Synods,
already accompanied by the consensus of all the Churches. Moreover, the
consensus on the document could not be limited only to the bishop’s placet,
but extended to the people of God whom he summoned again to close the
synodal process opened on October 17, 2021. In this case, the Bishop of
Rome, the principle of unity of all the baptized and of all the bishops, would
receive a document that jointly manifests the consent of the People of God
and of the College of Bishops: it would be an act of manifestation of the
sensus omnium fidelium, which would also be at the same time an act of
magisterium of the bishops dispersed throughout the world in communion
with the Pope (Grech, 2021).

According to this vision restitutio comprises the realization of consen-
sus-building processes until a consensus of the whole People of God is achieved.
This will be reached, ,if a decision is accepted by the community of believers as
a whole, then it has the seal of validity: in the given circumstances, in the present
historical situation, presupposing the general forms and conditions of knowledge

17 “Either the Church sees and recognizes these essential differences of other cultures, within which it must become
a world Church, and from this recognition draws the necessary consequences with Pauline audacity, or it remains
a Western Church, in the final analysis, thus betraying the meaning of Vatican IT”. Rahner, 1980, p. 298.



and thought, the decision should be seen in this way and no other. The consensus
ecclesiae confirm it” (Hiinermann, 2004, vol. 2, p. 440). Consensus is not built from
the top, but at the bottom and in a polyhedric form that avoids all homogeneity;
it is not elaborated only by some but by all; it is not linear, but circular and pro-
cess-based; and in returning to the local Churches by means of ,restoring or giving
back” (restitutio) what was said by the People, the voices and claims of the faithful
are publicly recognized and have the right to verify (accountability) what was gath-
ered in order to discern it anew until the communio omni populo dei is reached.

A clear consequence of this process-based communicative dynamic, is that
in a synodal Church consensus-building cannot only be conceived as the consensus
omnium fidelium —or the consensus among all the faithful in a generic way— as
if believers (christifideles) were subjects without diverse identities and lifestyles,
or as if consensus refers only to a procedure or a method. Within the framework
of the ecclesiology of the local Churches, consensus has to be built on the identity
differences that define each christifideles as a member of a people-culture and inte-
grating gender diversity. Otherwise, consensus will become a means to justify new
processes of ecclesial homogenization and cultural colonization, as happened in the
second millennium. A synodal Church builds communion without annulling inter-
cultural diversity. This presupposes, as it was in the first millennium, the possibil-
ity of different liturgies, theologies, spiritualities and ministries that recognize and
integrate the diversities that constitute the human, ranging from socio-cultural to
gender. We can sustain that the scope and aim of restitutio is to build the consensus
totius populi®®, that is, of the whole people of God but from the concreteness of its
many cultural forms with all its rich and diverse implications for the development
of the life and the mission of ecclesial life in each place.

The restitutio needs its own method, since listening and discernment ac-
quire relevance and fulfill their raison d’étre in the phase of consultation that initi-
ates every synodal process. For this, it is necessary to rethink the traditio-receptio
duology by adding a third element: traditio-receptio-restitutio. In the processes of re-
ception, the sensus fidei is related to the development of tradition and is usually exer-
cised in a linear way until the implementation of what has been received. However,
the process of restitutio takes place within the framework of a dynamic and creative
tension that is capable of maintaining unity in diversity. First, because it is a matter
of reaching the consensus of all the faithful without harming the communion among
them. That is, maintaining the balance between consensus fidelium and communio
fidelium. Second, because achieving the consensus of the whole Church must not

18 This expression is developed in Luciani, 2020, p. 165-189; Also in Part IT of his Book: Luciani, 2022b.



nullify communion among the Churches. Namely, that the consensus ecclesiae not
be to the detriment of the diversity proper to the communio ecclesiarum®. Such
tensions are proper to the act of the act of giving back or restoring, which entails re-
thinking the existing articulation between all, some and one, in a circular, reciprocal
and permanent way, rather than in a linear or pyramidal way®. This will require an
ecclesial awareness and maturity that knows how to distinguish between consensus
and communion, and a method or way of proceeding accordingly.

The International Theological Commission offers two relevant texts in this re-
gard. On the one hand, it points out “the circularity between the sensus fidei with
which all the faithful are marked, the discernment carried out at various levels of real-
ization of synodality and the authority of the one who exercises the pastoral ministry
of unity and government”!. On the other hand, it defines the purpose of a synodal
process which is none other than to reach an agreement in the discernment of the
truth since “synodality, as a constitutive dimension of the Church, is expressed in
the dynamic circularity of consensus fidelium, episcopal collegiality and the primacy
of the Bishop of Rome”?*. The restitutio thus inserts the binomial traditio-receptio in
a permanent process of development and evolution of the deposit of faith in the light of
the inculturation of the Christian Kerygma?. Here we find the heart of a pneumatolog-

19 Without referring to or knowing this new communicative dynamic, Legrand points out some issues that can be
applied to understand it: ,however, in other historical periods the churches above all are the subjects of reception
within the framework of the communio ecclesiarum. In short, must one not express more clearly and decisively
reception and ecclesial communion, whose most explicit expression is synodality (infra, section I11)? That is to

say, must not the privileged places and instruments of the process of reception be the different councils where the
churches’ communion in faith is expressed, be it regionally or universally? Or again, do not diocesan synods and
analogous organs explicitate the local communion of all?”. Legrand, 1997, p. 412.

20 Inmy opinion, the theologian who offers one of the best articulated reflections on the all-some-one triad with
regard to the decisional processes in the Church is the Italian Serena Noceti. Cf. Noceti, 2020, p. 242-247.

21 “This circularity promotes the baptismal dignity and the co-responsibility of all, values the presence of the
charisms infused by the Holy Spirit in the People of God, recognizes the specific ministry of the Pastors in collegial
and hierarchical communion with the Bishop of Rome, guaranteeing that the synodal processes and acts are carried
out in fidelity to the depositum fidei and in an attitude of listening to the Holy Spirit for the renewal of the Church’s
mission.” International Theological Commission, 2018.

22 “Synodality, as a constitutive dimension of the Church, is expressed in the dynamic circularity of consensus
fidelium, episcopal collegiality and the primacy of the Bishop of Rome. The Church, affirmed on this foundation,

is challenged at all times by concrete circumstances and challenges, and in order to respond to all this in a manner
faithful to the depositum fidei and with a creative openness to the voice of the Spirit, she is called to activate the
listening of all the subjects who together form the People of God in order to reach an agreement in the discernment of
the truth and on the path of the mission.” International Theological Commission, 2018.

23 Rahner explains how ,there is in fact an evolution of dogma, as is proved by the effective way of working in the
Church in the preaching of her doctrine (...). The real intellection of what is revealed and its existential appropriation
by man and woman absolutely require that the propositions of faith originally heard be translated into propositions
that relate what is heard to the historical-spiritual situation of the person who hears them”. Rahner, 2000, tomo I, p. 59.



ical ecclesiology, which makes it possible to overcome the pyramidal model and offers
a polyhedral and reciprocal dynamic by which all ecclesial life is lived in a permanent
and processual state of conversion or ecclesiogenesis.

If, as we have said, the novelty of the current ecclesiological turn is to be
found in the intertwined reading of Lumen gentium 12 (sensus fidei) and 23 (local
Churches), this means then that the Church is defined not only by being the People
of God (constitutive dimension), but above all by becoming the People of God (con-
stituent dimension) in every place, time and epoch. Therefore, the circularity and
interaction between traditio, receptio and restitutio continues with further process-
es and phases of consultation, listening, communal discernment and elaboration of
decisions that make it possible to build the communio totius populi as a precon-
dition for proceeding to the act of decision-taking that expresses and represents
the consensus omnium populo dei. This is the most appropriate form of ecclesial
consensus in a synodal Church.

Finally, the restitutio —or giving back— to each portio Populi Dei of what
was gathered during the consultation and listening processes, allows all the faithful
to exercise an act of recognition, verification and corroboration that qualifies the
consensus of the whole People of God in a Church of Churches. This is not a new
practice. We find it in the tradition of the Church. This is the case of St. Cypri-
an’s golden rule that reads: Nihil sine consilio vestro et sine consensu plebis mea
privatim sententia gerere. For this bishop, taking counsel from the presbyterate
and building consensus with the people shaped his episcopal exercise. He had to
devise methods that made this way of proceeding possible because he did not take
a decision until a consensus with the people was achieved. This meant, concretely,
that sometimes he had to repeat over and over again the processes of consultation,
listening, discernment in common and elaboration of decisions. Each successive
process led to a new deepening of what had been previously experienced. Consen-
sus building was not understood as a linear or pyramidal process.

St. Cyprian had even practices that today could be set as examples of ec-
clesial accountabilty, to the point of involving the community in the election of
bishops. In one of his synodal letters we find a sample: “God commands that the
priest be chosen in the presence of all the people, that is, he teaches and manifests
that episcopal consecrations are not to be made except with the knowledge of the
people and in their presence, so that in the presence of the people the crimes of
the bad or the merits of the good may be discovered and thus, with the suffrage
and examination of all, the ordination may be just and legitimate”**. This is perhaps

24 Synodal Letter of the Council of Carthago (254), In causa Basilidis et Martialis Cyprianus, Epistulae, 67. IV,2.



the high point, not without complexity, in the current reception of the sensus fidei
fidelium. One in which we have to learn how to recover and put into practice the
classic principle with which we started this reflection and that provides the value
of the new communicative dynamic mentioned above (restitutio): “what affects all
must be dealt with and approved by all”.

OPEN CONCLUSION

Let us finish by evoking the words of Pope Paul VI in his opening speech at
the second session of the Council on September 29, 1963. He expressed the “desire,
the need, and the duty of the Church finally to provide a more complete definition
of herself.” In this new phase of the Council’s reception, we are faced with the chal-
lenge of building a Synodal Church for the third millennium by advancing in the
hermeneutics and the reception of the Church as People of God walking together
in each place and time. This can only happen by building a new institutional model
inspired by a synodal ecclesiality able to mature the articulation amongst the all
(People of God), the many (collegiality) and the one (primacy).

The aim is to reach an effective synodalization of all ecclesial life, and not
remain only in mere formal or isolated procedural modifications. It is here where
the role of the theology and the practice of the sensus fidei finds today its place and
challenge as it is the most appropriate dynamic for the permanent reconfiguration
of the whole life and mission of the Church. As mentioned above, this synodal way
of proceeding links all the ecclesial subjectivities —faithful— to one another through
the action of the Spirit and with the aim of walking together.

We can conclude with Francis® words to the Diocese of Rome, before the
opening of the Synod on Synodality: “the theme of synodality is not just a chapter
in a treatise on ecclesiology; even less is it a passing fashion, a slogan, or a new term
to be used and exploited in our meetings. No! Synodality expresses the nature of
the Church, its form, its style, and its mission. Thus, when we speak of a Synodal
Church, we should not consider that title to be one among others or a way of con-
ceiving the Church with a view to alternatives (...). I am following what we may
consider the first and most important manual of ecclesiology, the book of the Acts
of the Apostles” (Rome, 18-9-2021) (Francis, 2021). We are therefore facing the great
challenge of the synodalization of the whole Church at the level of relationships,
communicative dynamics and ecclesial structures. The restitutio is a step forward
in giving institutional form to this challenge that the Spirit is asking of us for the
Church of the third millennium.
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THE HEART OF THE
CURRENT RECEPTION

OF THE ECCLESIOLOGY
OF THE PEOPLE OF GOD.
“NEW PATHS IN THE
THEOLOGY AND PRACTICE
OF SENSUS FIDEI”

SUMMARY

The current synodal process is fostering a deepening of the sensus fidei, as
a precious theological treasure in the listening of the Spirit on the part of the People
of God. It supposes an ecclesiological turn, which has its novelty in the intertwined
reading of Lumen gentium 12 (sensus fidei) and 23 (local Churches). It foresees
a new reception of pneumatology and a spiritual and binding dynamic of all the
faithful, and introduces restitutio (or giving back) as a new step on the way to build
the sensus totius populi. We are living an ecclesial stage in which a first emergence
of what will be a synodal ecclesiality can be appreciated, though not fully yet theo-
rized. We will try to develop this in the following contribution.
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INTRODUCTION

In April of 2012 Marina Molin Pradel, while updating the catalogue of the
collection of Greek manuscripts of the Bavarian State Library in Munich, came
upon a 12th century codex containing 29 homilies on the Psalms. Though anno-
tations on the manuscript seemed to point to Michael Psellos as the author, Molin
Pradel noticed the correspondence between four of the homilies on Psalm 36 and
Origen’s first four homilies on the same Psalm (until then known only in Rufinus’s
Latin translation). She likewise noted the coincidence of portions of other homilies
in the codex with textual fragments attributed to Origen in the catenae. These,
along with other indicators, led her to suspect that the whole set of 29 homilies was
part of the group of long-lost homilies of Origen on the Psalms, of which Jerome had
provided a list in his Letter 33 (Molin Pradel, 2012, 2014).

The patristic scholar Lorenzo Perrone was called upon to assist in the task
of ascertaining the homilies’ authorship. As Perrone transcribed and studied the

1 Professor José Alviar - born in 1955, Catholic priest, professor of dogmatic theology at the University of Navarra
in Pamplona (Campus Universitario, Pamplona 31009, Navarra, Spain). He specializes in eschatology and theology of
inculturation.



manuscript, he arrived at a reasonable certainty that the homilies were indeed Ori-
gen’s. Thus on 11 June 2012 the Bavarian State Library publicly announced the
news of the recovery of 29 homilies attributed to Origen. The event set off a flurry
of meetings among Origen scholars, as well as the publication of early transcriptions
of some homilies and initial research results (Perrone, 2012a, 2012b, 2013a, 2013b,
2013c, 2013d, 2014d, 2015b). One early fruit of the meetings among scholars was
an extensive monographic section published in Adamantius in 2014 (Barilli et al.,
2014), followed by further articles on the discovery and its significance (Perrone,
2016¢, 2017b, 2017c, 2017h; Trigg, 2019). Understandably, Perrone figured promi-
nently among the scholars who transmitted the first news and research findings.
His most significant publications would later be collated and published in one vol-
ume (Perrone 2021a).

The excitement among scholars was understandably great, for not since the
finding 70 years earlier of the Tura manuscript (containing, among others works,
Origen’s Dialogue with Heraclides and Treatise on the Passover) had a compara-
ble discovery been made in the field of Origenistic studies. With the recovery of
29 homilies on the Psalms, the total number of Origen’s homilies available in the
original Greek had all of a sudden jumped from 21 to 50.

Perrone proceeded with the preparation of a critical edition of the 29 hom-
ilies, with the collaboration of M. Molin Pradel, E. Prinzivalli, and A. Cacciari, and
finally published it in 2015, in the Berlin GCS collection (Perrone et al., 2015). Per-
rone would subsequently publish a two-volume critical edition in Italian, with an
introduction and annotations (Perrone, 2020/2021); and in 2020 J. W. Trigg would
publish an English translation of the homilies, with notes and an extensive intro-
duction (Trigg, 2020).

As of this writing, more than a decade has elapsed since the discovery of the
Munich codex (often referred to in Origenistic circles as the Codex Monacensis Grae-
cus 314). The publication of research articles on the rediscovered Origen homilies has
not abated after the first years, but rather continued vigorously. Now would seem to
be a propitious moment for presenting the status quaestionis, an overall view of the
studies published to date on the matter, identifying the principal avenues of research
opened by the access to Origen homilies previously unknown to scholars. Although
the present survey does not pretend to be exhaustive, it does aim to be sufficiently
indicative of the different types of studies that the 29 new homilies have given rise to.
In broad terms, it may be affirmed that the homilies have provided new and deeper
lights on the figure of Origen himself; on his exegetical method; on the milieu in which
he lived and worked; on the mode of transmission of his texts to later generations. We
shall structure the rest of this article according to these lines of research.



1. THE FIGURE OF ORIGEN

The homilies provide, in the first place, a better picture of Origen near his
life’s end — the “ultimate” Origen, as Perrone would put it (Perrone 2015¢, 2015d,
2017g, 2018a). This late dating is possible thanks to diverse clues found in the hom-
ilies themselves: e.g. mention by Origen of his experience as a youth (Ps77H2); al-
lusion to a previous work (his Commentary on Hosea, counted by Eusebius among
Origen’s later works) (Ps77H9); rectification of an opinion (earlier expressed in Con-
tra Celsum, written in 248 A.D. approximately) relative to the assignment of nations
to angels (Ps77H8). Such indications permit the dating of at least some of the hom-
ilies to a time shortly before Origen’s arrest and torture during the Decian perse-
cution of 251. Even at this late stage of his career, Origen may be seen to maintain
a lively, inquisitive mind, ever in search of fresh understanding of the Scriptures
(Perrone, 2015d, p. 27). This characteristic is indicative of how Origen lived out his
conviction regarding the limitless possibilities of biblical comprehension and spiri-
tual progress.

The homilies likewise provide us with a more detailed picture of the cultur-
al milieu and ecclesial context in which Origen lived and moved. There are indi-
cations in his homilies that Christian believers gathered regularly — at least weekly
(Trigg, 2020, p. 21), possibly daily (Monaci Castagno, 2014), to listen to the reading
of Sacred Scripture and their explanation, at times in the context of a eucharistic
celebration. The attendees would seem to have comprised a mixed lot, of both cate-
chumens and the initiated (Monaci Castagno, 2014).

The homilies often reflect Origen’s lofty conception of his role — not so much
that of a philologist or grammarian (though he did put such aspects of expertise
into play when preaching), as that of a man of prayer and wisdom — a diddskalos,
a master of scripture, after the model of Jesus Christ himself (Perrone 2014a, 2017b,
2017h). The homilies reveal a preacher possessing a vast culture, familiar with the
Hellenic tradition in areas such as music, astronomy, games, zoology, as well as with
the Philonian tradition of interpretation. Still, Origen employed this knowledge not
to impress his listeners, but with a view to providing them with salutary guidance
for daily conduct (Solheid, 2019). At the same time, he shared with his contempo-
raries certain attitudes. One study (Niehoff, 2020) on his consideration of biblical
women shows how Origen, essentially following Paul (but possibly also influenced
by Hellenistic Jewish oral tradition as well as his own mentality regarding women)
interprets biblical characters like Eve, Sarah, and Hagar allegorically, as represent-
ing waypoints towards the goal of being a true Christian. This contrasts with his
more literal interpretation of the biblical patriarchs, whose persons and conduct
he takes as exemplars of the perfection to which every Christian must aspire. Still,



in at least one instance (Judith and her prayer) Origen does present a woman as
a paradigm of piety.

The homilies likewise provide a more detailed picture of Origen’s exegetical
method — his careful consideration of discrepancies among extant biblical versions
(Cacciari, 2014; Mitchell, 2017; Perrone, 2013d, 2016c¢) and his use of the Hexa-
pla to dilucidate doubts (Trigg, 2020, p. 12). Such examples of Origen’s methodi-
cal proceeding reinforce the long-established view that he took textual criticism
extremely seriously, with a view to extracting spiritual meanings that were valid
and beneficial to his audience (Perrone, 2018c, 2019, 2020a). Origen consistently
sought to offer to his listeners a theologia, or discourse on God, that would nourish

“

them in their spiritual pilgrimage. In Perrone’s words, “‘theology’ (6goAoyio) leads
to ‘sanctification’ (dywoopdg)” (Perrone, 2017d, p. 150); for Origen, theology and life
were tightly bound.

An in-depth study (in the form of a whole book) of Origen’s exegetical pro-
cedure as reflected in the 29 Psalms has been published recently by M. R. James,
who corrects the impression of “arbitrariness” provoked by Origen’s allegorical
method. James argues that Origen followed certain rules in pursuit of an objective:
not so much the understanding of the meaning of particular texts, but —more deep-
ly— learning to speak in a fashion that emulated Scriptures’ use of language: “For
Origen, the goal of interpretation is to acquire the capacity to speak according to the
example of the Scriptures, which I refer to as ‘learning the language of Scripture’”
(James, 2021, p. 4).

The homilies also confirm that the question-and-answer method was Ori-
gen’s preferred way of going about the verse-by-verse commentary of biblical texts,
as it had the didactic advantage of keeping alive the audience’s interest (Mitchell,
2016). Some homilies contain clear instances of Origen employing rhetorical meth-
ods to render his discourse more forceful and effective (Cacciari, 2019a; Niescior,
2022; Trigg, 2020, p. 8). Yet other homilies reveal how conscientious he was in his
choice of terms and comparisons (drawn from nature, human anatomy, music, bibli-
cal narratives), as he constantly searched for those that were particularly eloquent or
effective in transmitting his ideas (Limone, 2019; Perrone, 2016a, 2019; Somos, 2019).

An important group of studies have focused on Origen’s identification of
the speaker (présopon) of the Psalms. Though Origen often identifies this speaker
as Christ, on occasion he understands that it is the Church who is speaking, thereby
producing a kind of dialogue between Christ and his members (Grzywaczewski,
2022; Perrone, 2016b, 2018c; Trigg, 2020, pp. 13-14).

The notable richness of Origen’s style as a homilist may be explained not
only by the vast culture he possessed, but also by the challenge he faced of making



himself understood by the variegated audience of 3rd-century Caesarea — listeners
coming from very diverse cultural and religious backgrounds. This required of him,
as a preaching scholar, sometimes to adapt texts, to paraphrase, to quote from mem-
ory, to compare and evaluate divergent biblical versions (Barilli, 2014b; Neri, 2016),
and at times even to coin new expressions (Cacciari, 2018).

2. ORIGEN’S THEOLOGY

The newly-found homilies provide a more detailed look into key aspects of
Origen’s theological thinking — first and foremost, his Christology. Two homilies on
Ps 15 employ the framework of katdbasis-andbasis to expound the mystery of Christ.
This mystery begins with the Logos’s descent, first into the world (at incarnation)
and then (upon death) into the underworld (hdidés); and is subsequently completed
with the resurrected Christ’s ascent to heaven. All the while, when describing this
trajectory, Origen insists on the double (heavenly/earthly) character of Jesus — on
the one hand, his full communion (as the Son) with the Father; and on the other,
his authentic humanity (maintaining in his body the traces of the passion, even after
his resurrection and ascension) (Perrone, 2014b, 2014c; Simonetti, 2016). Even as
he asserts Christ’s divinity, Origen expresses his unique relation to the Father in
disputable bold terms (Ps15H1.3): only the Father is anendeés, needing no one else;
whereas Christ is endeés, dependent, on the Father (Perrone, 2014b, p. 330).

Intricately linked to Origen’s Christology is his pneumatological doctrine.
In his homilies Origen talks of the crucial role of the Holy Spirit in the sanctifica-
tion/deification of the human person (composed, in typical Origenistic fashion, of
pnetima, psikhé and séma —a trichotomic schema that allows Origen to defend the
idea of human connection with the divine Spirit—, as well as the Holy Spirit’s role
in Sacred Scripture and in the lives of the faithful empowered by the Spirit’s gifts)
(Perrone, 2018b). This divine action raises humans to a new mode of being — famil-
iar, filial relation with the Father (Cacciari, 2020).

The homilies also reflect Origen’s conception of creation — in the first place,
of the cosmos as a reality permeated by the presence of angels (Perrone, 2017f). As
regards the human creature, Origen insists in his homilies on the importance of the
body, maintaining that it is the entire human person who is destined for deification.
Thus, while it is true that Origen puts the material body in the lowest rung of his
tripartite schema, he yet holds that virtuous use of the body plays a crucial role in
a person’s salvation. As Origen eloquently says in his homily on Psalm 81, the body
is like an instrument on which we make music for God (Interi, 2019; Somos, 2019;
Trigg, 2020, p. 27).



The human body will finally be bestowed with incorruption by God, to
complete the divine project of glorification of the human creature. This mystery is
linked by Origen to that of the resurrected Christ, who is ever the archetype for the
human being (Perrone, 2017a). We thus see how Origen’s eschatology and anthro-
pology connect deeply with his Christology and soteriology, for it is the resurrected
Christ who is the paradigm in which human beings will participate as glorified
creatures.

Origen’s ecclesiology likewise appears with profundity in the homilies. Al-
though no monographic study has yet focused on this subject, J. W. Trigg has al-
ready pointed out the interest offered by a number of homilies that develop the idea
of the Church as the body of Christ:

In four separate homilies Origen affirms that, since all believers
constitute Christ’s body, what we do or fail to do for any other believer,
we do or fail to do to Christ. Thus any offense committed against another
Christian believer, is done against Christ (Ps15H1.3, Ps36H3.12, Ps73H3.6,
Ps81H.4). The Church is one “place” (tdpos) where God dwells because we
are all one in Christ (Ps67H2.8). The gathering of believers in unity is a pre-
figuration of eschatological unity when God will be all in all (Ps67H1.6).
Still, before the final consummation, the Church is only “in part” the body
of Christ (Ps15H1.6, Ps67H1.6) living the same experience short of per-
fection in which “we know in part” and “we prophesy in part” (Ps67H1.6,
Ps67H2.3, Ps77H4.9) (Trigg, 2020, pp. 28-29).

Although Origen’s zeal for expounding orthodox doctrine is in the fore-
ground of his preaching, we also get a glimpse in his homilies of the variegated
backdrop of heresies then in vogue, particularly Marcionism, Valentinianism, and
Basilideanism. The mention of these heresies, in the context of Origen’s denuncia-
tion of all heterodoxy, reveals how ebullient was the theological atmosphere in Ori-
gen’s time, and how strong was his concern over the rise of theories incompatible
with Christian doctrine (Le Boullec, 2014).

In some homilies we find indications of Origen’s contact with Jews and Jew-
ish doctrines and traditions — a sign of the proximity between Jews and Christians
in the multicultural environment of Caesarea. Significantly, though Origen shows
some familiarity with Jewish feasts, he considers these as superseded by the new
dispensation. Thus he holds that the only way to celebrate such feasts is to meditate
on their spiritual meaning, seeking their deeper significance (Fiirst, 2014; Prinzival-
li, 2015a). Interestingly, though Origen sometimes holds the Jews ultimately respon-



sible for the fall of Jerusalem, at other moments he maintains that it is the “opposing
powers”, i.e. the power of evil, which is the root cause of the destruction of the holy
places as well as of the actions of the Jews against Christ (Cacciari, 2019b).

As for Origen’s relation with philosophy, it is possible to detect elements
of Greek thought that are present in his homilies on the Psalms, thanks to his use
of certain words or set of words; his linguistic register; his employment of partic-
ular images and metaphors; his recourse to specific concepts or doctrines (Barilli,
2014a). In particular, it is possible to detect the presence of the Platonism of his time
(as formulated by Philo), and other notions of Hellenistic culture, as from the fields
of cosmology and music (Perrone, 2015a).

On an intertextual level, a number of studies have brought to the fore the
connections established by Origen in his homilies, between the Old Testament and
the New — in particular, between the Psalms and Genesis (more specifically, the
cosmogenic narrative in Genesis 1) (Perrone, 2017a), as well as between the Psalms
and New Testament books (Gospels, Acts, Pauline epistles) (Perrone, 2021b). Ori-
gen’s interpretative principle of the unity between the Old and New Testaments
infuses dynamism and opens new horizons in his quest for the deepest spiritual
meaning of biblical texts. He works with the conviction that the Psalms may be
better understood in the light of their Gospel fulfillment and, conversely, that the
person and action of Christ are illumined by the Psalms quoted in the Gospels as
referring to him.

3. THE STORY OF THE TRANSMISSION OF ORIGEN’S TEXTS

The homilies have, furthermore, allowed a more in-depth analysis of the
connections between Origen’s original texts and their transmission through Rufi-
nus, Jerome, and the compilers of the catenae. In the first place, they have permitted
something hitherto infeasible — the direct, side-by-side comparison between Rufi-
nus’s Latin version of four homilies on Psalm 36, and Origen’s four homilies in the
original Greek, thereby facilitating a more grounded evaluation of Rufinus’s role
as a translator of Origen into Latin. This intriguing comparison has been carried
out principally by Prinzivalli (Prinzivalli, 2014, 2015b, 2016), to reveal that Rufinus
did not perform a servile translation of the original texts. As becomes evident from
the edition in parallel columns of the Greek and Latin versions, Rufinus sometimes
shortened and at other times added to Origen’s original text, and this for varied rea-
sons. Certain alterations he made from practical motives, e.g. eliminating untrans-
latable terms or redundant biblical quotations. Other changes he introduced with
what we might call editorial motives: simplification of a complicated discussion, ar-



gumental enhancement (i.e. amplification of a paragraph, or substitution of one bib-
lical citation for another more suitable). In yet other instances, Rufinus performed
more significant textual operations to circumvent doctrinal ambiguities (e.g. hints of
subordinationism or of ontological fusion between the Logos and the human soul).
This proactivity in working with Origen’s texts suggests that Rufinus understood his
role as being more than that of a translator from Greek into Latin. He considered
himself, rather, as a renderer of Origen’s teaching to an audience with a different
cultural and theological outlook. In Prinzivalli’'s words, his work was one of “cul-
tural mediation” (Prinzivalli, 2014, p. 196). This conclusion — largely validating Ru-
finus’s role as a transmitter of Origen’s works, yet recognizing the liberties he took
with Origen’s texts — is similar to that reached by other scholars regarding other
translations by Rufinus (e.g. of Origen’s De principiis — see the recently published
critical edition in Spanish by Fernandez, 2015, p. 81).

In an analogous way, the recovery of Greek homilies of Origen has facilitat-
ed a more nuanced evaluation of Jerome’s homilies on the Psalms (of which 74 are
conserved). Jerome’s authorship of these homilies has in the past been questioned
by scholars who claimed that Jerome merely translated, and did some minor redac-
tion work on, Origen’s homilies on the Psalms. It has now become possible, thanks
to the discovery of the Munich codex, to perform a comparison between some of
Origen’s homilies on the Psalms and the corresponding homilies by Jerome. The
conclusion, in brief terms, is that, while Jerome does show some dependence on
Origen, he also uses a fair bit of originality in commenting the Psalms (Bogataj,
2021; Orlandi, 2018).

The discovery of the Munich codex came at a propitious moment, for an am-
bitious effort had earlier been launched (principally by a team of researchers at the
Berlin-Brandenburg Academy of Sciences and Humanities) to reconstruct Origen’s
interpretation of the Psalms, on the basis of the catenae fragments. This laborious
undertaking was greatly helped by the new availability of a sizable set of homiletic
texts by Origen on the Psalms. In the Berlin GCS edition, for instance, homily texts
coincident with catenae fragments are highlighted in bold letters. Even a cursory
glance shows that the compilers of the catenae did indeed extract from Origen’s
original texts... but also often abbreviated them. Thus, the catenae fragments are
a valuable source for the reconstruction of Origen’s exegesis of the Psalms, but need
to be treated with some caution.



CONCLUSION

In 1998 an Origen scholar, R. Heine, had made the following perceptive
assessment (in a paper that was published years later: Heine, 2015, p. 48): “This
entire corpus (of Origenistic works on the Psalms) has perished in its original form.
And that, I think, is one of the greatest losses of Christian literature.” Now, after the
finding of Codex Monacensis Graecus 314, scholars may congratulate themselves
over the fact that, all at once, a significant portion of this lost treasure has been
recovered. From the studies already published on the recently recovered material,
and which we have briefly surveyed in this article, we may affirm that what another
scholar of early Christianity (M. Fédou) forecast in his review of the CGS edition
of the homilies has been fulfilled: “The entire collection should surely give rise to
important studies in the years or decades to come” (Fédou, 2019, p. 143).

The status quaestionis that we have here offered serves to illustrate effec-
tively the enrichment of Origenistic and early Christian studies that the new col-
lection of Origen homilies has brought about. Even within the short time frame
of scarcely more than a decade, important research results have already been ob-
tained. We now have a more complete picture of Origen as preacher, exegete, and
theologian; of the milieu in which he lived and exercised his ministry (cultural
environment, ecclesial setting, heretical currents); of the manner in which his texts
were transmitted to later generations, through the mediation of Rufinus, Jerome,
and the catenae compilers. On a deeper level, we now have a reinforced impression
of the underlying unity in Origen’s thinking, for all its 3rd-century limitations. He
viewed theology and Christian life as mutually dependent; saw the Old and New
Testaments as intertwined; understood the human creature’s final destiny as intrin-
sically linked to the person and saving work of Christ.

The impact of the discovery of the new homilies, we may therefore say, was
not limited to the explosive moment of the 2012 announcement; even now it contin-
ues and grows deeper in the world of Origen scholarship.
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A DECADE OF RESEARCH
ON ORIGEN’S HOMILIES

ON THE PSALMS (CODEX
MONACENSIS GRAECUS

314)

SUMMARY

Slightly more than a decade has passed since the momentous discovery
in Munich of 29 Greek homilies by Origen on the Psalms. In all this time, the new
material has been the object of intense study on the part of scholars. The present
article offers a description and classification of the research published to date, iden-
tifying the principal avenues of investigation opened by access to Origenistic texts
hitherto unknown to modern scholars.
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INTRODUCTION

This article provides an editio princeps and a translation of the homily “On
fasting” by Rotu'a Haymanot (CAe 6587°). In addition to providing the critical text
and translation, some hypotheses regarding its author, together with some elements
of its content, will also be discussed.

THE MANUSCRIPTS

Three Go'az manuscripts collectively referred to as codices trigemini*,
EMML 1763, EMML 8509, and BritLib Orient. 8192 have long been objects of inte-

1 Marcin Krawczuk Ph.D. - assistant professor at the Department of African Languages and Cultures, Faculty of
Oriental Studies, University of Warsaw (26/28 Krakowskie Przedmiescie Str., 00-927 Warsaw, Poland), research
interests: Christian culture of Ethiopia, with particular emphasis on Go ‘oz literature.

2 The author would like to thank Prof. Rafal Zarzeczny for his help and encouragement in preparing this article.

3 Whenever possible, I provide text IDs according to the Clavis Aethiopica (CAe), a repertory of textual units attested
in Go'oz literature that have been developed within the digital research environment Beta masahsft. It allows one to refer
univocally to a specific text with its CAe number. All textual units can be found at https://betamasaheft.eu/works/list.

4 According to Bausi (2019: 67), this concept was introduced in Proverbio 2001: 518. It stresses the antiquity (by
Ethiopian standards) of the three codices, as well as both the similarity and uniqueness of their contents. It must be
taken into account that the manuscript EMML 8509 is, as of today, not accessible to scholars and our main source on
it is a rather dated article (Sergew 1988).



rest to scholars of Ethiopian literature®. They can all be dated to the first half of the
14th century (EMML 1763 with certainty due to the colophon, whereas the other
two rely on their palaeographical features).

The codices contain homilies arranged according to the liturgical calendar
of the Ethiopian Church. Homilies written by patristic authors (such as John Chry-
sostom, Jacob of Sarug, and Ephrem the Syrian) appear in these codices alongside
texts attributed to Ethiopian authors; however, unfortunately, none of these can be
identified with certainty. Their importance for the study of Go'sz literature cannot
be overstated, precisely because they preserve some of the earliest (if not the ear-
liest) testimonies of indigenous Ethiopian theological writing.

THE AUTHOR

The three above mentioned manuscripts preserve a number of homilies at-
tributed to an author using the pen name Rotu‘a Haymanot. They are as follows,
listed in the order in which they appear in EMML 1763:

e On John the Baptist (CAe 6600): EMML 1763 f. 3r-9v, BnF d’Abb. 54
f. 110r-117r, EMML 8509 f. 1ra-4b, MS Eth. Windsor 2 f. 33r-51v, Ms. Lucchesi 2,
f. 16ra-24rb

e On the two Sabbaths (CAe 1269): EMML 1763 f. 37v-48v, Berlin SBB
41 f. 71r-88v, Vat. Borg. aeth. 2 f. 177r-185v, EMML 8509 f. 164ra-171va

e For the Nativity (CAe 6550): EMML 1763 f. 90v-96v, EMML 8509
f. 30rb-34vb

e On St. Stephen (CAe 6579): EMML 1763 f. 106r-110r, EMML 8509
f. 39va-42va

e For Epiphany (CAe 6580): EMML 1763, f. 114v-121v, EMML 8509
f. 45ra-50ra

e For the Sunday in Lent (CAe 6582): EMML 1763 f. 139v-148v, BritLib
Orient. 8192 f. 5v-17v, EMML 8509 f. 59ra-62vb

e On fasting (CAe 6587): EMML 1763 f. 162r-164r, BritLib Orient. 8192
f. 31v-34r, EMML 8509 f. 71ra-73ra

e For the Palm Sunday (CAe 6588): EMML 1763 f. 182r-184v, BritLib
Orient. 8192 f. 46r-50r, EMML 8509 f. 80vb-82va

e For Easter (CAe 6589): EMML 1763 f. 190r-199r, BritLib Orient. 8192
f. 56v-69r, EMML 8509 f. 87ra-91rb

5 For the catalogue descriptions, see Getatchew 1981: 218-231 (for EMML 1763) and Strelcyn 1977: 89-91 (for BritLib
Orient. 8192).



e For the Ascension (CAe 6590): EMML 1763, f. 240v-245v, EMML 8509
f. 118vb-124rb

e For Pentecost (CAe 6585): EMML 1763 f. 247r-258r, BritLib Orient.
8192 f. 99r-107, 113r-119v, EMML 8509 f. 126ra-133rb

e For the commemoration of the assembly of the Saints that occurs in
Néihase and on the 28th of Torr (CAe 6586): EMML 1763 f. 264v-268r, EMML 8509
f. 146ra-151ra

e On St. Mary (CAe 6583): EMML 1763 f. 268r-270v, BritLib Orient.
8192, f. 136r-140r

Of these, only the “Homily on the two Sabbaths” has to date been the sub-
ject of a critical study (Lusini 1988), and none have been critically edited. As can be
seen from the above list, the homilies cover some of the most important occasions
in the liturgical year.

The identity of the author of the homily still remains elusive at this time.
This is largely due to two facts. Firstly, Rotu‘a Haymanot is a precise calque-like
translation of the Greek 6p66do&og, and as such, is an epithet attributed to many
religious figures, both Ethiopian and foreign. Secondly, Ethiopian authors who, for
one reason or another, chose not to disclose their identity, would use this epithet
as a pen name.

Getatchew Haile, who has devoted much attention to disentangling the pro-
blem of the identity of numerous authors using the pen name Rotu‘a Haymanot,
concluded in relation to the author of the homilies preserved in EMML 1763 etc.,
that he “flourished during the Aksumite period*” (Getatchew 2010: 382). The author
of the only edition of one of his texts suggests that he was a “personalita di spicco
della Chiesa etiopica del suo tempo” (Lusini 1988: 209).

There should, however, be no doubt that whoever wrote this homily was
an Ethiopian and that the homily is an original composition, not a translation. This
is also evident in the language of the homily because it is devoid of any traces that
might suggest a foreign-language Vorlage (syntactic calques, transcriptions of non-
-native words, etc.).

6 This time span covers the period from the adoption of Christianity by the rulers of the city-state Aksum in today’s
northern Ethiopia in the first half of the 3rd century until its demise in the 7th century. After the decline of Aksum,
the production of new texts and the reworking of those already existing was resumed only after the year 1270.



THE HOMILY

The contents of the homily are perhaps not of supreme importance, but
the subject matter is certainly not irrelevant. As is well known, fasting plays an im-
portant role in the spirituality of Ethiopian Orthodox Christians (see, e.g., Fritsch
2000: 107-111), and this homily may well be the first indigenous Ethiopian text to
address the theological issues related to fasting’. The author provides some biblical
examples of the benefits of fasting and admonishes that proper Christian fasting is
not only about abstaining from food but also about moral conduct and sexual purity.

PRINCIPLES OF THE EDITION

The methodology of editing Go'sz has undergone a long evolution (for a use-
ful summary, see Bausi 2016). In the case of the homily “On fasting”, the editorial
technique has been chosen on the premises that a) the text has reached us from
just two witnesses, which b) come from roughly the same time, and c) display little
variation.

As arule, I have reproduced the text of EMML 1763. However, when the re-
adings of BritLib Orient. 8192 were judged as being more correct, they were incor-
porated into the main text. The spelling of Go‘az has been normalized according to
August Dillmann’s Lexicon linguae aethiopicae. Regular, though also non-standard,
spellings not accounted for in the apparatus are: A42@-: for A41@-: (AB); ah: for Ah: (A);
aot: for a%t: (A); 20: for “n: (B).

ON THE TRANSLATION

The English translation follows the Go‘oz original as closely as possible,
even at the expense of the elegance of the language.

I render A9MLANhC: as “the Lord” and Ag°Ah: as “God”.

The frequently occurring word 29°: is translated as either “fast” or “fasting”.

Proper names are given in their anglicized form, since they all refer to well-
-known biblical personages.

The division into numbered paragraphs has been introduced by the editor
to facilitate the reading of and comparison between the original and the translation.

7 Tt might be interesting to reflect on what normative texts concerning fasting were circulating in Ethiopia before
the first half of the 14th century (which, as already stated, is the terminus ante quem of our homily). Certainly, at this
time an Ethiopian translation of Traditio apostolica (CAe 2478) already existed. Regulations concerning fasting are
found in paragraphs 19, 30 and 37. Cf. Bausi 2011.



EpIiTion

A EMML 1763, f. 162r-164r

B BritLib Orient. 8192 f. 31v-34r

[1] [A162r][B31v]€CAT: HCHEO: Y&TI5T: HORTT: 29 PI0: ARIHAT: OavLATT:
AL0: NCOPO: OFPL: AMANDNC: OFLICH: av3e0: P40z CUN: TPAN: ttdhar-9::

[2] A1P1: @RI HFAIP%: THIONOP: OTHNCP0: (R AATE: aoPOA: PGt
AZPav: &z 0~ ArPortt: WP IR A8 SRt ATH: 2O [A162V] TP 1% ARTTHANNC:
0&GCUT: Ot ferk: (1498 @1912: dfvt: AP 1T : OLH: 229%0F: (Kch: P40 AZPav: 4h::
§P4: AT ArPav: fAPh: (1290 ONRNT: FATNP0PL0: AAMLANdWC: ATH: 00: 9PCohi:
AMA: &FF: A7t Ok Ah@<C: AOoP: -0 A7P080: 1600 O&PS.: A7h: AP hav: +Uk:
190hav: 0z ATHANRC: OZ00: HIPAA: AdeT10: OAANT:

[3] @2 P8 s KIChavr<: 12A: A29P: 160V av(h: API°: ks AMHANMC: +OIOP:
O WU Feom@: ON0: KALA: ARI°: Adt: AIPOT1L: AD-CL: OAD-0PaP: AATINNT:
Mtz OPGAT: wAlrk: Lpdp: APPav: hav: LOLLPav<: M-(v: AP Ak T4m'®: hdt: st
OM0A: hov: 140 REC: (FFAHN: A ARG ONGOLY: 8 T7h0: AR MAAL: hav: LOLLP:
@<[B32r]tvt: <10: AGO0T: AAGTNATL: apyEav: aPav: aAhov: AGNNTFL: 200 A 0NT: OANNT:
ANAO: RT7H: Ut STk “106Par2: A NAOP?2: (ERHH: AAduC: O168-0%: i avpgdPp:
APIP*: 21P: ALAMC: 8,07 DL, AAOAL: AIPAINT: HPOLS: AP aoPgOP::

8 om. A

9 9PAA: traher-:]Pafher: A

10 7Hr@hov: @7heher:] Thchar: A
11 A7tor1: B

12 @1?: B

13 @@yt B

14 Wrtavy: B

15 Aort0doP: A

16 atet: OOANTE] GhNH: O3AT: B

17 oNe-6: B

18 “im: ht: §7eP] “hme: havt: @7l B
19 oNe-o: B

20 2P9°: 0aAL:] om. B

21 ehnrev: B

22 OANNP: B

23 o0 B

24 om. A

25 22: AR A



[4] CA%: A1RT: 124 AR9P: A7 F: FPOA: Rdet: OIXPE: OHFH0: B(L: AMHAT: (D TLA:
ORTHA: 00 FAO-9P: 161 120 OHY: HEN: 180: 13h: hav: A739°: A1&: (A: O7 1277
ARMANNC: OHL: AANT: 712k (NiLU~: OH: @-kek: 10z 1% hoe: FCh(28: et: AN:
AIHANRC: 1297 OOAAeT: ATH: PFavDAN: PLoBu~: NAOL 7% Alhav: OCAL: JPoI0s-tT:
LI WA MC:: OACAThaP: A1RP: POUt: @dck: Phdrk: TIRP: ARTIHAY: WTH: SAA:
HINChar3': AhchG: A9Ph: ThA7: Ack: M0CHa<:: FI%hE: A18L3%: ORTIHANC: TAFPdh: LhD-7:
ALz O E: O-hk: aPQH*: wGR: aPH: HRND-T7: ALCILANhCE

[5] @non: Aracharst: x4P: Hhev: +aPO[A163r]her-: hae: A Lh7: 64.0: 29°hav-:
Ahavds: s Naoss: HeAM-9P: Oihtr ¥ : harA[B32v]d: Ad: ALPhaPy: R&.9P38: AIPI: G0
Ah@: AA: GOEA: ARNT: OAICH.L0: 180 DRIGhar4: g3 9042: ap: A 0424 Aho.m: RJ°:
DOrOLTERIP4: @297 NaP: A LCAL: NrP: OhoPH®: AZap: rde: apALAfhor-t: hav: ehry:
£2avd: P05hav: (110 ATHA NG

26 oOHYt: 20.:] ®HRN.: B

27 @N: HRN,: 461z 13h:] om. A
28 “ch: B

29 (h6R7H: dihov<:] (koL 7H: Ahar: B
30 aeoP: B

31 Hincher: A

32 A1e: B

33 om. B

34 7richov: B

35 @hhav: B

36 hov: HEAM-9P:] om. A

37 Ot B

38 2a91: B

39 M. B

40 oA Lhl: B

41 hi16hovy: B

42 e2": B

43 hf4a: B

44 ©hoLrENev1: B

45 OhaoH: fg.ov:|ohaey: gaov: B

46 avAfaghav: B



[6] ®AAG: A LAD-aP47: Navh: apALAaP-48: HAINA: Shav<: NCYar<: Ot P40 harlAb:
A L0I°Pa0: KA DHG-0°0: N7 29Pav: ONwf: LAM-0P52:: OaPH: L (AE: 29T
OALCANT?: OAKIPICT: 1G0T DA LAIPCNTE OLMLACIP: AMHLANMCY: Al: H7t: 20 HZ8h0:
AQaP: hav: FR@-av-: {14 4. PLNAP: O FANCR: OF104: 14950 O T% 10 FPANST: OTHAM-:
OFAOLAM.:: Ahh,: Hrh: 2001 B0 OAD: hav: itz dAT: HOAIPIP: 160z AA: DA AP AP*nn:
hag: hav: hddt: oanN: o-(rt: we: Ohae: A 2o g5 0% AHANdC: HrEO: 290
OAN: H7t: 200: B0 AT 80L: AMANdC: ShaP: &F70h: aPANL: 00P9: MOCP: OACTO: Tioe:
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TRANSLATION

[1] Homily by the Orthodox concerning fasting’®. May the grace of our
Lord Jesus Christ, the love of the Lord and the communion of the Holy Spirit be
with you all.

[2] Our beloved brothers'®, I announce to you and remind you what you
[already] know concerning the holy days, the Easter fast. Come brothers so that we
can listen to what the blessed David says: ,Serve the Lord with fear and celebrate
his rule with trembling”**. Behold, the day of our salvation and the time of benevo-
lence has come - the Easter fast'**. Therefore our brothers desire to supplicate to
the Lord by prayer and fasting saying: ,Guide me, oh Lord, on the road that I am
going, for to you my soul looks out'®*“. Desire our brothers that your souls be with
the Lord, fast in prayer and supplication.

[3] Do you wish that I tell you the power of fast? The blessed Moses after
fasting was named the Lord’s beloved and received the law from him'*®. The bles-
sed Elijah after fasting made fire fall from the sky and burned the new gods'*”. The
three holy youths after fasting, when they were thrown into a fiery furnace, the fire
changed its character and returned like a cold wind by the order of the Lord**. The
blessed Daniel after fasting and praying, when he was thrown into the lions’ den, he
taught the lions to fast, for the lions fasted, they did not eat nor during the day nor
in the night when Daniel was among them and they did not eat him by the order of
the Lord™’. The blessed John the Baptist after fasting, the Lord granted him grace
and said: “Nobody was born from a woman who is greater than John the Baptist”*®.

[4] Observe our brothers the power of fasting which is together with pray-

121 According to the indications in the three manuscripts, the homily is designed to be read on the fourth Sunday of
Lent. The fourth Sunday of the Lent is called, in the Ethiopian tradition, H&0¢: He: “of the Mount of Olives” referring
to Matthew 24: 1-35 (Habtemichael 1997: 97). The other text intended for the same day is a homily attributed to John
Chrysostom (CAe 6698).

122 I am rendering the frequently occurring phrase a"1®1: literally as “our brothers”, despite the fact that it may
sound somewhat awkward in English. The use of such a form of address may suggest that the homily was written for
a monastic audience.

123 Ps. 2:11.

124 Plural in the original
125 Ps. 143:8.

126 Cf. Ex. 34:28, Deut. 9:9.

127 Perhaps an allusion to. 1 Kings 18, although fasting appears only in the subsequent chapter, unrelated to the fire
that descended from the sky through Elijah’s prayer.

128 Cf. Dan. 3: 8-100.
129 Cf. Dan. 6: 17-25.
130 Matt. 11:11.



er and almsgiving. This said our Lord in the Gospel: “When you fast, wash your
face™“. What he said “wash your face” is so that we do not fast for the faces of men
[but] so that we search the Lord and so that we receive from him what we asked for.
This washing of face [is in order that] that you receive courage®? with the Lord thro-
ugh fasting and prayer, when supplicating before him with the eyes of your heart.
Having seen our deeds, the Lord shall lead us. I am showing you my brothers what
mercy is - let us listen to our Lord who says: “Whatever you have done to one of
those little ones, you have done to me”"*. Show mercy to a poor man and the Lord
will be your debtor. This is the holy perfume which belongs to the Lord.

[5] Furthermore I am telling you, our brothers, that you have been summo-
ned so that your fasting is not in vain. Not only your belly fasts from food but also
your hands should fast from doing any evil deed, [instead] they should be extended
in prayer and showing mercy to the poor. Your legs should fast so as not to run
towards bloodshed. Your eyes should fast so that you do not see for nothing and in
this way force all your members to fast so that your deed is pleasing to the Lord.

[6] Those who do not make [other] members fast but only their belly from
food do not hear the Lord and their fasting is in vain and they fast for nothing.
They say thus: “Why [is it that] we fasted and you did not see us? We made our
souls suffer and you did not take notice of us”. The Lord replied them: [You do not
fast] the fast I have chosen, for when you fast you do according to your will, you
quarrel with one another, you cause the poor to moan, you oppress the destitute,
you beat [them] and you make [them] wail. It is not the fast that I have chosen and
it is not that this day causes suffering to a man’s soul and even if one makes one
neck slender as a ring and lies on sackcloth and dust, this fast will not be pleasing
to the Lord. [You do not fast] the fast I have chosen, says the Lord. Rather untie the
bonds of injustice and business deals and straighten what is crooked, liberate all the
tormented and satiate the hungry with your food. And if you see the naked, dress
[them] and your clothes shall grow light and your light shall rise quickly and your
righteousness shall go before your face and the praise of the Lord shall cover you
and then the Lord shall hear you in the time of your misery**.

131 Matt. 6: 17.

132 I render hee: +Ch(r: 9Wet: tentatively as “that you receive courage” through analogy with Sap. 5: 1 where the
Go'oz WEt: is equivalent to the Greek mappnoio. The overall intended message seems to be that fasting and prayer
prepares one to confront God.

133 Matt. 25: 40.

134 (H: Ao?o-n: The verb used here can be reconstructed as A@€®: and it is not attested. I assume it is derived from
the exclamation @g: “woe!” through adding a causative marker 4- and a third syllable o.



[7] Observe our brothers how the holy fathers fasted and it pleased the
Lord and you should resemble them in faith and follow their traces. For Paul said:
“Be similar to those who through faith and endurance inherited their hope”*. And
you, my beloved, should cause suffering to your souls for he said: “Through much
affliction we have entered the kingdom of the Lord”**. This is the affliction of this
world that you do not do the will of the flesh, for the world will pass and so [will]
also its desire. But whoever does the will of the Lord will remain for eternity. Peter
said: “That you have suffered a while, make you perfect, stablish, strengthen, settle
you”137.

[8] Observe our brothers that all the days we live on earth are less numer-
ous than the life we shall live in the Kingdom of Heaven. I am therefore showing
you, our brothers: strive for one hour so that you may inherit eternal life. For he
says: “Your pain of this hour will bring glory and praise to you”***. Observe our
brothers, one hour of the Lord is ten thousand hours before you like the day of yes-
terday passed and the night hour. Observe our brothers that our days are few for no
one here will live or has lived one hour of the Lord.

[9] Furthermore we are telling you our brothers, purify yourselves in these
few days for he said: “Purify yourselves for tomorrow, as tomorrow the Lord will
do a wonder for you”"*. For when a man draws near to coming back to the Lord he
purifies himself from women and thus preach the holy books to us. Likewise you
who have wives bound by marriage purify yourselves by paying attention to your
prayers. You who are not married purify yourselves from adultery and pay attention
to your prayers.

[10] Moreover, when you pray, our brothers, and when you say supplica-
tions to the Lord, forgive the transgressions of your fellow men who scold you from
your heart, not [only] with lips but from the heart, just like our Lord ordered us,
just like he should forgive us our transgressions and trespasses. If we do not forgive
those who transgress against us, he will not forgive us our transgressions. Therefore
forgive the transgressions of your fellow men so that you may return to the Lord,
the good God, with a pure kiss of the fruit of your lips in prayer and supplication.
For he left you sealed by the cross, that you may follow his traces, just like he [nev-
er] committed sins and there [never| was a lie in his mouth. When they hated him

135 Hebr. 6:12.

136 Acts 14:22.

137 1 Peter 5:10.

138 Not identified, although there is a somewhat similar phrase in James 1:3.

139 Joshua 3:5.



he did not hate, when they caused him pain he did not take vengeance, instead he
forgave them, for [he is] the prince of peace. Similarly you, our brothers, be similar
to our Lord in his pain, like it is written. If we are equal with the suffering, we will
be equal with glory but think about this [glory] our brothers, for there is no measure
of price to this glory, for suffering in this world [is] praise for eternity.

[11] Therefore our brothers fast, strive and be strong through our Lord and
through the strength of his power, and wear the shield of the Lord, so that through
this you may stand against the devices of Satan, for Satan is your enemy and like
a lion he will roar and tear [you] in pieces and pursue [you] and whoever he finds
he will devour™’. Be strong in standing with faith and the Lord will smash Satan
quickly under your feet and to you [there will be] victory and endurance. May the
grace of our Lord Jesus Christ be with you all for eternity. Amen.
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THE HOMILY

“ON FASTING” BY RATUA
HAYMANOT (CAE 6587).
EDITION

AND TRANSLATION

SUMMARY

This article provides an editio princeps and a translation of a Go'oz homily,
“On fasting” (CAe 6587), attributed to the author known under the pen name Rotu‘a
Haymanot. The edition is based on two manuscript witnesses from the 14th centu-
ry: EMML 1763, f. 162r-164r and BritLib Orient. 8192 f. 31v-34r. One can assume
that the homily is an indigenous Ethiopian work. The homily focuses on the ethical
aspects of Christian fasting and teaches that, in order for the fast to be valid, absta-
ining from food must be accompanied by proper moral conduct.

Article submitted: 16.12.2022; accepted: 03.04.2023.



Stowa kluczowe: John Duns Scotus, lie, moral act

) Keywords: Jan Duns Szkot, ktamstwo, akt moralny

Krzysztof Niewiadomski OFMCap



Warszawskie Studia Teologiczne DOI: 10.30439/WST.2023.1.5
XXXVI/1/2023, 86-99

Krzysztof Niewiadomski OFMCap*
Krakow, PoLanD

ORCID: 0000-0002-9291-412X

INSEGNAMENTO DEL
BEATO GIOVANNI DUNS
SCOTO SULLA MENZOGNA
SULLO SFONDO DELLA
TEORIA SCOTIANA
DELL’ATTO MORALE
UMANO

INTRODUZIONE

Il beato Giovanni Duns Scoto (1266-1308) fu uno dei principali rappresen-
tanti della scuola francescana nella filosofia e teologia. Come un’eccellente studioso
scolastico abbraccio con le sue ricerche il complesso della teologia, e anche una pro-
blematica morale. Lo scopo dell’articolo & avvicinare il lettore all’opinione del pen-
satore francescano, chiamato il doctor subtilis, sulla menzogna (per questo i primi
capitolo contengono le perifrasi del suo insegnamento) e, prima di tutto, attraverso
il prisma di questa dottrina, un’analisi del suo concetto dell’azione morale.

1 Krzysztof Niewiadomski OFM Cap - sacerdote, dottore di teologia morale (UPJP II). Abita nel convento dei
cappuccini a Cracovia, dove anche svolge il compito sacerdotale. I suoi interessi di ricerca includono il personalismo
e la teologia morale di Duns Scoto. Il suo indirizzo postale: ul. Loretariska 11, 31-14 Krakéw (Polonia); e-mail:
niewiadomski@kapucyni.pl.



1. Duns Scoto sulla menzogna

I1 beato Duns Scoto nella distinctio 38 nel terzo libro dell’Ordinatio, la sua
opera teologica principale, chiede se tutte le menzogne siano peccati? All'inizio,
secondo un metodo scolastico, enumera le ragioni contro la tesi. Primo: Abramo
promise che sarebbero tornati con Isacco dopo aver offerto il sacrificio ma ebbe
I'intenzione di ucciderlo, allora menti. Ma non & probabile che in quel momento
peccasse, quando adempiva il comando di Dio. Secondo: Nel Libro della Genesi
Giacobbe si spaccio per Esau. Terzo, Giuseppe disse ai fratelli: ,siete delle spie”.
Disse anche che la coppa che usava per leggere il futuro era la stessa scoperta nel
sacco di Beniamino, e quello non fu la verita. Poi, menti Raab, Giuditta e Rachele,
quando sedette sulla sella di un cammello nella quale furono nascosti gli idoli di suo
padre, e spiego, che non poteva alzarsi perché aveva le cose delle donne. Mentirono
anche le ostetriche in Egitto, che le donne ebree conoscono I'ostetricia. Non sembra,
e non si dice, che peccassero, perché Dio, il quale non ripaga il male con il bene,
»fece loro bene e le costrusse le case”. Poi, non & pitt grande peccato fare finta con
le parole che con le azioni. Ma la menzogna o fare finta con I’azione non sempre
& un peccato, che risulta dal fatto che re Davide simulo davanti al re Achis, e Jehu
si finse un servitore di Baal, mentre volle sterminare i suoi adoratori. Non fu in
questa simulazione nessuno da condannare, piuttosto quello fu lodevole, come un
zelo nella fedelta di Dio contro Baal. Alla fine di questa parte Duns Scoto osserva,
che sant’Agostino esprime I'opinione contraria nella sua opera De mendatio (Scoto,
2007, n. 1-7).

Dopo questa introduzione I'autore elenca gli argomenti che ogni menzogna
¢ un peccato mortale: poiché c¢’¢ un precetto e una legge naturale contro di esso:
,Non fare agli altri cido che non vorresti accadesse a te”, e nessuno vuole essere
ingannato dal suo vicino quando lui dovrebbe esprimere i propri pensieri. Inoltre,
tutto cio che & contrario a qualche virti o a un atto di virtt necessaria & un peccato
grave, e la menzogna lo & perché & contraria alla verita, che & una virtu soggetta alla
giustizia. Poi, mentire & un cattivo uso della voce. Come dice Platone nel Timeo, le
parole servono ad indicare cio che & nella volonta. Questo sembrarono esprimere le
autorita citate da sant’Agostino in De mendatio, che dopo sono riportate anche nelle
Sentenze di Pietro Lombardo (Scoto, 2007, n. 8-11).

Procedendo alla risoluzione del problema il doctor subtilis scrive, che la
conclusione che mentire & un peccato, & condivisa universalmente da tutti. S. Agostino
afferma, che non & saggio credere a chi e autorizzato a mentire. Ma in molte cose ci
si deve fidare degli altri, altrimenti la vita sociale sarebbe impossibile. Pertanto, non si
deve mentire, tuttavia, la ragione di cio & spiegata in modo diverso da persone diverse.
Alcuni sostengono che la menzogna sia quindi necessariamente un peccato, perché



necessariamente si allontana da Dio, che e la Verita, e la menzogna & contraria alla
verita. Ma I’'argomento contrario & che una bugia non si oppone direttamente alla Ve-
rita, ma alla verita di qualcosa di cui parla il bugiardo. Quindi, come il male opposto
al bene creato non si allontana necessariamente dal sommo Bene increato, cosi ogni
menzogna non si allontana dalla somma Verita (Scoto, 2007, n. 12-15).

Successivamente Scoto menziona un altro argomento: che si ritiene che I'at-
to & buono o cattivo per il suo oggetto (ex obiecto) nella specie (genus) morale. La
specie, invece, deriva da qualcosa di potenziale, e quindi & essa stessa potenziale
rispetto alle sue differenze. La prima cosa per la quale I’atto si costituisce nella
specie morale, perché dopo possa essere determinato per certe circostanze come
differenze, & il oggetto, poiché eccetto il bene della sua natura, la prima cosa che
lo determina, perché sia come se potenzialmente (quasi-potentialiter) e materiale
morale (materialiter morale), & 'oggetto. Quanto a questo si afferma che I'atto cat-
tivo della sua specie non puo essere mai buono, siccome nessuna circostanza puo
rimuovere questo male, il quale & per se dal oggetto. Mentire, invece, & un atto mal-
vagio per il suo oggetto, poiché riguarda la materia (materia) inconveniente dell’atto
(Scoto, 2007, n. 16).

Contro di esso si puo dire, che non & piu inappropriata o illecita la materia
del falso dire, che la materia dell’assassinio di un uomo innocente e utile allo stato.
Nonostante la materia illecita dell’assassinio, cioeé I'uomo, puo diventare lecito uc-
cidere un tale uomo, se Dio revocasse il comandamento ,non uccidere”; e non solo
lecito ma meritevole, se Dio lo comandasse, come comando ad Abramo riguardo
a Isacco. Quindi per similitudine, o ragionamento a minori, puo essere permesso
di dire il falso se il comandamento fosse revocato. Perché & minor male togliere il
vero giudizio del prossimo, o creare occasionalmente falsita nella sua opinione, che
togliere la sua vita corporea, anzi, queste cose non si possono paragonare (n. 17).

Questo & confermato, poiché ,non mentire” & un comandamento della se-
conda tavola dei comandamenti, la quale non vieta niente eccetto di fare male al
prossimo. Se la menzogna & un male per questa ragione che danneggia il prossimo &
possibile da fare, come meno cattiva che ’omicidio. Altrimenti sarebbe un comanda-
mento della prima tavola, che non sembra essere probabile perché non svia da Dio
direttamente. Anche dire la verita non ha Dio come il suo oggetto, quando qualcuno
parla della qualsiasi cosa indifferente (n. 18). Poi, se qualcuno, essendo truffato, dice
qualcosa, e crede che questa ¢ la verita, il suo atto di dire ha la stessa materia che &
la bugia. Ma quell’'uomo crede, che questo ¢ la verita, allora non pecca, dunque non
c’e qui peccato dal oggetto (n. 19).

Infine Scoto nota, che mentire per natura sua riguarda una cattiva inten-
zione di truffare (il terzo modo di esposizione della malizia della menzogna). Allora



anche se alcuni atti, i quali non sono connessi con la cattiva intenzione, potrebbero
essere buoni a causa di qualche buona circostanza, ma I’atto con la cattiva inten-
zione non puod essere buono mai, perché e connesso con la mala volonta. Questo
si puo spiegare cosl: sebbene azione e malizia non siano unita per se stesse, si puo
dare un nome all’atto, il quale non solo significherebbe I’atto o la sua deformazione,
ma I'insieme, come ¢ stato dato il nome di ,commettere adulerio” per designare non
solo un atto di rapporto sessuale naturale, ma la sua deformazione con la moglie di
qualcun altro. Nello stesso modo il nome ,furto” non & dato solamente per designare
l’atto di portare via qualcosa, ma di prendere una cosa di altra persona contro la sua
volonta. Questa totalita non puo essere buona, ma il suo substratum puo esistere
senza deformazione (per esempio portare via una cosa di qualcun altro). Allora par-
lare puo essere senza peccato, ma parlare con intenzione di imbrogliare & sempre
peccato (n. 20-21).

2. Tipi di menzogna e risoluzioni di questioni particolari.

Duns Scoto scrive che in seguito si deve considerare quali sono i tipi di
menzogna. Basta enumerare tre tipi: bugia dannosa, ufficiosa e giocosa. La bugia
dannosa ferisce ed & pericolosa per sua natura per chi & imbrogliato w per chi si
parla male. E se inganna qualcuno sulla religione cristiana, cioe sulla fede o sui co-
stumi, ecc., & peccato mortale. Se concerne la vita terrena, fedelta coniugale o i beni
temporali, il danno dipende da questi beni. Generalmente & peccato mortale, perché
e vietato direttamente dal comandamento: ,Non testimoniare il falso contro il tuo
prossimo”. La testimonianza falsa non & solo quella in tribunale, chiunque parla
qualcosa sapendo, che non ¢ la verita, e fa male a colui su di cui parla o a chi parla,
dice una falsa testimonianza (Scoto, 2007, n. 22-23).

Poi Scoto spiega che la bugia ufficiosa & quella utile a qualcuno e la quale
non danneggia nessuno. Invece giocosa & un racconto nel quale tutti sanno che non
e la verita e non e detta come una verita. Poiché gli ascoltatori non sono imbroglia-
ti, anche quello che parla non ha I'intenzione di truffare e le sue parole non sono
da credere di sua natura, non esprimono nessuna opinione sulla verita. La bugia
¢ giocosa anche quando qualcuno scherzando ha lintenzione di imbrogliare,
ma il truffato non subisce un grande danno. Interessante, che Scoto da come un
esempio di bugia giocosa anche la situazione quando Giuseppe disse ai fratelli, che
sono delle spie, e lo stesso fa sant’Agostino (n. 24-25).

Su questi due tipi di bugia: ufficiose e giocose, si dice comunemente che non
sono peccati mortali nel caso di uomini imperfetti, perché non sono in se stesse contro
I’amore, neanche contro le cose necessarie secondo lo stato di quelle persone. Ma alcu-
ni dicono riguardo a uomini perfetti, che nel loro caso queste bugie sono peccati mor-



tali, perché diminuiscono loro autorita e danneggiano gli ascoltatori, dando scandalo.
Contro questo si puo dire, che nessuna circostanza fa quello, che per alcuni sarebbe un
peccato veniale, ma per gli altri mortale, ad eccezione di una persona che & obbligata
a fare qualcosa che non si applica agli altri. Ma un uomo perfetto non si & impegnato
a dire la verita con un voto o un giuramento pit che gli altri cristiani, allora la circo-
stanza della persona non trasforma il peccato veniale in mortale (n. 26-28). Inoltre, una
bugia ufficiosa o giocosa non scalfisce I'autorita del giudizio o dell'insegnamento dei
prelati, i quali sono nello stato di perfezione praticata, esercitando il suo impegno, ma
questo lo fa la bugia ripetuta o I'abitudine di mentire (n. 30-32). Allora anche gli altri
atti di queste persone, non connesse con il suo ufficio, non sono un peccato mortale, se
escludiamo la circostanza dello scandalo.

Se parliamo delle persone nello stato di perfezione (lo stato, non 'ufficio),
anche loro non sono obbligate piu degli altri a questo che & perfetto, solo alle cose
connesse con i loro voti. Poiché non hanno preso la carica di cura pastorale, quan-
do non fanno il compito di perfezione (insegnare, predicare), non peccano mortal-
mente dicendo la bugia ufficiosa o giocosa, ad eccezione dello scandalo, perché gli
imperfetti possono essere scandalizzati di pit dalle loro parole, che degli altri. Ma
I’azione non puo essere giudicata sulla base dello scandalo che ’accompagna o no.
Generalmente secondo la legge del Vangelo, si deve evitare sempre di scandalizzare
i piccoli, anche con gli atti moralmente indifferenti (come mangiare la carne in
Lettera ai Corinzi) o connessi con il male veniale. Ma lo scandalo dei farisei non
deve essere evitato. Concludendo, sulla base del rischio dello scandalo non si puo
giudicare la natura stessa dell’atto morale. Ma quando un atto singolare o ripetuto &
scandaloso per gli ascoltatori, la giusta ragione (recta ratio) raccomanda che a mo-
tivo dell’amore o della salute degli ascoltatori si deve evitare lo scandalo (n. 33-35).

Secondo un metodo scolastico alla fine della riflessione vengono spiegati
gli argomenti contrari. Abramo non disse contro quello, che ebbe in mente, perché,
come dice Giuseppe Flavio nel libro Antiquitatum, quando camminavano con Isac-
co, lo informo, che Dio lo avrebbe risuscitato. Abramo non dubito della promessa di
Dio e disse ai servi: ,Noi ritorneremo da voi”. Il grande patriarca non menti, perché
la sua vita fu esemplare. Alcuni si sforzano molto per salvare Giacobbe e gli altri
patriarchi dell’Antico Testamento che non mentirono, ma questo non é ragionevole,
perché ebbero la legge imperfetta e poca grazia di Dio, mentre noi diciamo le bugie
avendo una legge nuova e I’'abbondanza della grazia. Ma per quanto riguarda Giu-
seppe, perché fu un perfetto esecutore della legge di Dio, si puo dire che la sua bugia
contro i fratelli non fu altro che giocosa. Si vede questo dal risultato della storia:
alla fine Giuseppe rivelo la verita a loro, prima li fece spaventare, perché furono
degni della punizione, anche pitt grande dell’intimorimento (n. 36-38).



Non si devono scusare Raab, le ostetriche e Rachele, anche la Sacra Scrittu-
ra non fa commento su loro imbrogli ma loda una provvidenza su Raab. Sulle oste-
triche ci sono varie opinioni. Forse probabile & quella che spiega, che Dio costrui le
loro case perché loro ebbero il motivo dell’amore e le premio con i beni temporali,
pero non con i beni eterni a causa del peccato di bugia. Ma pit probabile & che la
bugia fu ufficiosa, perché fu utile per salvare i piccoli Ebrei e non danneggio nessu-
no, e per questo Dio le ripago per la loro buona volonta, e anche non li privo della
vita eterna per il loro peccato, il quale fu solo veniale (n. 39-40).

Quando si tratta di Giuditta, si dice che non menti su nulla, perché quando
parlava con Oloferne non ebbe l'intenzione di dire a lui, ma a Dio. Non fu obbliga-
ta di dire secondo l'intenzione del ascoltatore, ma poté parlare secondo la propria
intenzione. Ma se accettiamo questa opinione niente sembra essere certo nella lin-
gua umana, e nessuno sembra mentire. Allora possiamo accettare, che la bugia di
Giuditta fu utile per la sua gente, ma di danno per Oloferne. Questa utilita e pit im-
portante dalla dannosita, poiché il bene del popolo vale pit del bene delle persone
private, particolarmente infedeli (n. 43-45).

Alla fine Scoto spiega il caso di simulazione. Qualcuno puo fare finta con
segni lodevoli, che possiede un bene il quale non esiste in realta, per esempio si
puo fingere devozione con atti di adorazione o genuflessioni. Questo & ipocrisia
e peccato mortale. Un altro puo fingere che non c’e¢ male in lui con il nascondere
i segni di malizia o mostrare i segni contrari. L'ultimo sembra essere I'ipocrisia,
per esempio quando un dissoluto, ascoltando una conversazione su donne, spute-
rebbe come segno della sua purezza. Nel caso di nascondere i segni di malizia dice
Is 3,2: ,Essi ostentano il loro peccato come Sodoma: non lo nascondono neppure”.
Allora nonostante che una malizia sia gia nel cuore, ma addizionando I’atto esterno
sarebbe addizionare il male al male. In materia indifferente qualcuno puo compiere
degli atti i quali sono segni di qualcosa della sua natura. Un altro puo fare cose, le
quali non sono segni presi dalla sua natura, ma lui sa che per i presenti hanno un
significato. Per esempio, una sudorazione dalla sua natura & un segno di fatica o di
indebolimento fisico. Schiumare invece, quando la saliva scorre sul mento (come
fece Davide davanti al re Achis) non & dalla sua natura un segno di mente malata,
ma dalle circostanze si puo pensare cosi (n. 47-49).

Scoto dice che generalmente la simulazione, nel primo e nel secondo modo
(n. 47 e 48), e peccato, spesso mortale, perché e I'ipocrisia. Il terzo modo & lodevole.
In materia indifferente la simulazione potrebbe essere cattiva, ma non a causa della
materia, per esempio qualcuno puo causare sudorazione anche senza lavoro. Ma
la simulazione di secondo tipo (come quello di Davide) in materia indifferente non
& mai peccato. Ma fare finta per Jehu non si puo giustificare, perché tranne quella



simulazione, la quale forse avrebbe potuto scusare, aggiunse la menzogna, che la
sua offerta fu per Baal. Questa bugia, anche se nella sua intenzione ufficiosa in un
certo senso, perché distruttiva per il culto di Baal, ma infatti fu dannosa dalla sua
natura, non per questa ragione che porto la morte degli altri, ma perché rafforzava il
culto di Baal. Anche se lo scopo della menzogna fu la distruzione e la persecuzione
del culto di Baal, fu riprovevole, perché Jehu non abbandono i vitelli di Geroboamo
neanche divento vero adoratore del Dio d’Israele (n. 50-51).

3. Cosa si puo dire del concetto scotiano dell’atto morale sulla base
del pensiero del doctor subtilis sulla menzogna?

11 definitivo argomento per I'inammissibilita della menzogna & la cattiva inten-
zione (n. 20). Percio & importante un’analisi dei casi particolari della menzogna. Per
esempio, Abramo non espresse niente in cui non credette, allora il suo atto non & una
materia che sarebbe abbracciata dal tema di questo articolo. Invece Giuseppe e Davide
confermarono la falsita con le parole o il comportamento. Scoto giustifica Giuseppe,
scrive, che lui disse la bugia giocosa, senza peccato, e lo chiama un perfetto servo della
legge Divina (perfectus servator Legis divinae). Giuseppe non pecco perché non lascio
i suoi fratelli nell'ignoranza dalla fine, dopo un certo tempo rivelo loro la verita. La
bugia non fece loro male ma bene, poiché meriterebbero una pena piu grande. Invece
la simulazione del re Davide riguardo una materia indifferente e non fu un segno na-
turale di qualcosa, ebbe significato solo grazie alle circostanze. La sua simulazione non
danneggio nessuno. Allora I'attenzione dell’autore si focalizza sulle varie circostanze
nella pratica della vita, particolarmente sulla prima di loro cioe I'intenzione.

Per capire meglio il pensiero di Scoto sulla menzogna e sull’atto umano ci si
deve riferire ad altri brani dei suoi scritti, dove tratta del tema della struttura dell’a-
zione morale. Nel secondo libro dell’Ordinatio, nella distinctio 40, il doctor subtilis
pone una domanda: se il fine dell’agente della azione basti per specificare 1'azione
come moralmente buona? Da una risposta negativa. E necessaria una connessione
di tutto, che & conveniente per un atto secondo giusta ragione (recta ratio), cioé di
tutti i fattori i quali hanno un significato morale® Per Scoto anche 'oggetto non

2 La bonta dell’atto morale risulta da aggregazione di tutto che & conveniente per questo atto, secondo la giusta
ragione. La giusta ragione impone quali: oggetto, modo, le circostanze sono qui convenienti, non solo il fine. La prima
ragione di questa bonta deriva dalla convenienza dell’atto con I'agente, per la quale si pud chiamare un atto come atto
morale, perché & fatto in modo libero. Questa prima ragione & comune per un atto buono o cattivo, perché non c’&
niente di lodevole o biasimevole se non dalla volonta. La seconda ragione & dall’'oggetto. Se I'oggetto & conveniente
per un atto, I'atto & buono dalla specie, ma ancora indifferente riguardo alle bonta ulteriore. La bonta ulteriore & data
dalle circostanze speciali (ex circumstantiis specialibus). La prima circostanza & il fine principale, ma esso non basta
senza le altre circostanze, come la forma (affinché diventi nel modo dovuto), e quelle circostanze pit esterne, come
quando e dove (Scoto, 2001, n. 8-10).



basta per dare una valutazione morale dell’atto (eccetto 'amore o I'odio di Dio).
L’oggetto da solo la prima bonta di base®.

Un tale approccio al problema & coerente con la metafisica di Scoto. I grandi
scolastici erano in grado di integrare I'insieme della teologia e della filosofia in un siste-
ma unico, con tutti gli elementi coerenti: metafisica, antropologia, epistemologia, etica.
Secondo Scoto I'ultima realta dell’ente & 'ecceita (haecceitas)*. Anche un atto morale
e un ente. Allora I'oggetto vuole ulteriori modifiche, prima che I'atto morale raggiunga
il suo valore definitivo (Stamm, 2000, p. 71)°. In anticipo non si puo dire, se un atto sia
buono o cattivo. Tutti i livelli dell’atto, tutte le circostanze, devono consistere in una
totalita degli elementi armonizzati. Per Scoto 'oggetto non basta per valutare l'atto
morale, si puo farlo solo sulla base dell'ultima realta dell’atto.

Nella diciottesima Disputa quodlibetale, elaborando il tema dell’atto in-
terno ed esterno, il doctor subtilis vuole esaminare le condizioni dell’atto buono
e cattivo. Secondo lui, perché I'atto sia buono, & necessaria la pienezza (integritas)
di tutto che secondo la giusta ragione & conveniente a questo atto ed alla persona, la
quale lo compie (Escoto, 1968, n. 8, Gatkowski, 1993, p. 102). Ma questa bonta puo
essere chiamata morale soltanto quando qualcuno ha la facolta e la possibilita di
decidere delle cose convenienti, altrimenti la bonta & solo naturale (Escoto, 1968, n.
10). Per una valutazione morale si deve prendere in considerazione la natura dell’a-
gente, la facolta con la quale si agisce e I’essenza dell’atto (ratio quidditativa) (n. 13).

3 Scoto nota che gli atti si definiscono non sulla base solamente di un oggetto, ma di un oggetto con le circostanze.

La malizia proviene dal questa connessione non dal solo oggetto (Osborne, 2014, p. 172-175).

4 Ogni individuo ha la sua natura specifica, differente dalla forma presa dalla specie. Questa forma individualizza
l’ente ed & sopra della specie ed & aggiunta, per esempio una causa, che il sasso & questo concreto sasso. Nelle sue
opere tarde (Ordinatio e Reportatio) Scoto non riconosce il principio di individualizzazione come una forma, ma
come una unita reale dell’ente, I'unione la forma concreta con la materia concreta (Surzyn, 2008, p. 126).

5 Esiste una triplice bonta morale secondo i seguenti gradi: La prima di loro & chiamata la bonta dalla specie (ex
genere), la seconda puo essere chiamata la bonta dalla virtt o dalle circostanze, la terza & bonta dall’accettazione di
Dio, che causa un premio di Dio. La prima appartiene alla volonta dalla necessita di concordare questo atto con la
giusta ragione, non soltanto per questo, che & conveniente a un atto dalla natura (come il sole per la vista). Questa
prima bonta morale & chiamata dalla specie, perché & come se la materia rispetto a ogni successiva bonta morale,
poiché un atto puo essere formato per le circostanze, & come potenziale. La seconda bonta appartiene alla volonta
perché & generata da essa con tutte le circostanze le quali sono dettate dalla giusta ragione come necessarie per

la bonta, perché la bonta proviene dalla causa integrale (come dice Pseudo-Dionysius Areopagita nel De Divinis
Nominibus). La terza bonta appartiene all’atto dal fatto che, supponendo una doppia bonta gia descritta, I’atto nasce
conforme al principio del merito (il quale ¢ la grazia o 'amore) o secondo I'inclinazione dell’amore. Un esempio della
prima bonta: fare I’elemosina. Un esempio della seconda bonta: fare I'’elemosina dalle sua proprieta per un povero, il
quale ha bisogno, nel posto pitt adatto per lui, per amor di Dio. Un esempio della terza: farlo non solo dall'inclinazione
naturale, come potrebbe fare un peccatore dalla compassione naturale, ma anche dall’amore (ex caritate), per la quale
I’agente & un amico di Dio in tutto cid che concerne il suo atto (Scoto, 2001, n. 28-32).



Da questi tre fattori si pud dedurre quale oggetto (obiectum) & conveniente per
questo agente e atto. Una determinazione dell’'oggetto & la prima determinazione in
genere morale, ma essa non differenzia I’atto dal punto di vista morale, ma come se
potenzialmente lo fa capace di ricevere la determinazione morale®, perché quando
I’atto ha I’oggetto conveniente per 'azione e ’agente, & capace di prendere determi-
nazioni dalle circostanze (n. 14).

San Tommaso d’Aquino invece dimostra I'inammissibilita della menzogna
in altro modo. Indica prima di tutto un oggetto dell’atto, che determina il suo gene-
re, il quale & un fattore decisivo nella valutazione morale. Per questo san Tommaso
non permette di mentire anche nella legittima difesa (Tommaso d’Aquino, Somma
Teologica, II-I1, q. 110, a. 3)". Alcuni etici invece formano argomento per ’accettabi-
lita della menzogna comparandola con ’omicidio per legittima difesa (un argomen-
to per analogiam, a simile) (Slipko, 1967, p. 290-291, 2010, p. 75).

Vale la pena completare le suddette riflessioni con gli elementi dell’epi-
stemologia di entrambi autori menzionati. Nella metafisica tomista la singolarita
viene dalla materia, e le cose afferrate coll’intelletto devono essere conformati alla
natura della facolta conoscitiva. Poiché I'intelletto & spirituale, allora per san Tom-
maso l'intelletto per se, sensu stricto, non conosce gli esseri singolari, ma solo gli

6 Ex rationibus istorum trium concludi potest quid sit obiectum conveniens tali actui, ut est talis agentis; puta de
actu comedendi, quod convenienter transeat super cibum restaurativum deperditi, non autem super illud quod non
est natum esse nutrimentum, sicut lapis vel aliquid huiusmodi, quod licet alii animali esset nutrimentum non tamen
homini. Ista determinatio obiecti est prima determinatio quae pertinet ad genus moris, non tamquam differentia
determinans ad aliquid in illo genere, sed tanquam potentiale receptivum determinationis moralis; quia quando actus
habens obiectum conveniens agenti et actioni, tunc est capax determinationis moralis secundum circumstantias
ordinatas; propter quod dicitur ex obiecto actus habere bonitatem ex genere, quia sicut genus est potentiale respectu
differentiarum, sic bonitas ex obiecto est prima in genere moris, praesupponens solam bonitatem naturae, et capax
omnis bonitatis specificae in genere moris (Escoto, 1968, n. 14).

7 Innessun modo pud essere buono e lecito cid che & cattivo nel suo genere, poiché la bonta richiede il concorso
ordinato di tutti gli elementi: infatti «il bene deriva dal concorso integrale delle cause, il male invece da ogni singolo
difetto», come scrive Dionigi [De div. nom. 4].0ra, la menzogna & cattiva nel suo genere, poiché & un’azione che si esercita
su una materia sconveniente: essendo infatti le parole per loro natura espressioni del pensiero, & cosa innaturale e
sconveniente che uno esprima con le parole cid che non pensa (Tommaso d”Aquino, 2009).

La menzogna, come si & visto [nel corpo], & un peccato non solo per il danno che arreca al prossimo, ma per il suo
intrinseco disordine. Ora, non si puo fare uso di una cosa illecita e sconveniente per far fronte ai danni o ai bisogni del
prossimo: come non & lecito rubare per fare I'elemosina (eccetto il caso di necessita estrema, in cui tutto &€ comune). Non
& quindi lecito dire bugie per stornare un pericolo da qualcuno. £ lecito perd nascondere prudentemente la verita con
qualche scusa, come spiega S. Agostino [Contra mendacium 10] (Tommaso d”Aquino, 2009, q. 110, a. 3, ad 4).



universali®. L’intelletto & in un contatto solo con le forme, le quali sono generali,
e puo conoscere gli esseri singolari grazie alle immagini dell’intelletto, le quali sono
rappresentazioni degli esseri reali (Paripuch, 2006, p. 264-266).

Duns Scoto insegna, che I'intelletto umano e in grado di conoscere diret-
tamente gli esseri materiali (Merino, 2009, p. 64). Puo farlo tramite I'intuizione, la
quale, secondo il doctor subtilis, & simplex apprehensio senza mediazioni delle idee
generali (Salamon, 2007, p. 188-189). Non sembra strano, che per san Tommaso la
base della valutazione morale sia 'oggetto dell’atto, invece Scoto accentua l’azione
concreta nella sua totalita, perché 'essere singolare e concreto si colloca al centro
della sua metafisica e gnoseologia. Nella teologia morale prevale la concezione tomi-
sta dell’atto come pit semplice e pit facile da usare nella vita quotidiana, ma come
ogni generalizzazione, puo condurre a difficolta in alcune situazioni concreti, per
esempio nel caso della difesa del segreto. Uno dei principi di approccio tomista &
il divieto degli atti con gli oggetti cattivi, menzionati gia nella Etica Nicomachea di
Aristotele (Aristotele, 1979, p. 50, L. 2, c. 6). L’atto con il oggetto cattivo non puo esse-
re mai buono, ma le circostanze cattive possono cambiare I’azione buona in cattiva.

CONCLUSIONE

Giovanni Duns Scoto vuole dare coerente ragione della convinzione che la
menzogna & un peccato. La bugia puod essere contro qualche verita delle cose, ma
non contro la somma Verita, per questo lui non riconosce questo motivo come causa
della malizia morale (n. 15). Il doctor subtilis non presuppone che la menzogna &
necessariamente cattiva dall’oggetto, perché il divieto della bugia non appartiene
dalla prima tavola dei precetti e secondo lui dall’oggetto solo I'odio di Dio & male. 11
solo argomento per inammissibilita della menzogna & la mala intenzione.

Per valutare 1’azione umana nel modo ispirato da Scoto si deve esaminare
l'atto a livello della sua pienezza nella realta, con tutte le circostanze. Per questo
ci vuole un dettagliata descrizione fenomenologica. Non basta confrontare ’azione
con la norma, la quale vieta I'oggetto cattivo. C’¢ bisogno anche di una precisa

8 Il nostro intelletto non & in grado di conoscere in modo diretto e immediato il singolare delle realta corporee. E lo
deduciamo dal fatto che la radice della singolarita per le realta materiali & la materia individuale, e d’altra parte il nostro
intelletto conosce, come si & visto [q. 85, a. 1], astraendo I'aspetto intelligibile da tale materia. Ma cio che viene astratto
dalla materia individuale & un universale. Quindi il nostro intelletto ha conoscenza diretta solo degli universali. Tuttavia
esso ¢ in grado di conoscere i singolari indirettamente, mediante una certa riflessione: poiché, come si ¢ gia spiegato [q.
84, a. 7], anche dopo aver astratto le specie intelligibili non puo con esse passare all’atto dell‘intellezione senza volgersi ai
fantasmi, nei quali appunto vede le idee, come scrive Aristotele [De anima 3, 7]. Quindi 'intelletto conosce direttamente
I‘universale mediante le sue specie intelligibili, e indirettamente i singolari che sono rappresentati dai fantasmi (Tommaso
d”Aquino, 2009, P. 1, q. 86, a. 1).



analisi della norma morale. Nella norma ,non mentire” la cosa essenziale & ,non
danneggiare nessuno”, perché tranne la bugia dannosa, c¢’¢ anche 1'ufficiosa e la
giocosa. Sulla base dell’analisi di questo tipo Scoto giudica che la bugia per esempio
di Giuseppe, come giocosa, non & un peccato. Possiamo immaginare situazioni piu
recenti. Nel caso dei partigiani o degli Ebrei nascosti dai nazisti la norma dice ,non
dire dove sono, perché i nazisti non hanno diritto a sapere questo. Le parole posso-
no causare la loro morte per mano degli oppressori”. Nessun danno viene da questo,
che i nazisti si sbaglino sul luogo dove & situato nello spazio qualche persona, ma il
danno vero & causare la loro morte. Allora il pit profondo senso della prescrizione
,hon mentire” & ,non fare danno con l'insincerita”.

L’attenzione focalizzata sulla concretezza dell’atto, non sulla sua specie
risultante dall’oggetto, non & il soggettivismo morale, perché non significa deviare
dai principi morali, come si puo vedere nelle dettagliate soluzioni del problema della
menzogna presentate dal Beato Duns Scoto.
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TEACHING OF BL. JOHN
DUNS SCOTUS ABOUT

A LIE ON THE BACKGROUND
OF HIS THEORY OF

A HUMAN MORAL ACT

SUMMARY

The paper undertakes a study on the issue of a lie in morality, in the theory
of Bl. John Duns Scotus. The Franciscan theologian shows iniquity of this act on the
basis of a bad intention. The object alone isn’t sufficient for a final moral qualifi-
cation. This teaching is consistent with Duns Scotus’ theory of the moral act and it
confirms it. It harmonizes with his metaphysics and epistemology.
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+Wlasnie gdysmy byli w Ostii u ujscia Tybru, matka moja umarta” (Con-
fessiones 1X,8) — od zwiezlego, oschle brzmiacego zdania rozpoczyna sie jeden
z najbardziej przejmujacych i inspirujacych opiséw zycia i $mierci ze starozytnej
literatury chrzescijariskiej. Fragment Wyznari sw. Augustyna dotyczacy jego matki?

1 Ks. mgr Grzegorz Pakowski - ksiadz archidiecezji warszawskiej, przyjat Swigcenia i uzyskal magisterium z teologii
w 2019 . Wezesniej ukoriczyl prawo, stosunki miedzynarodowe i filologie wegierska na Uniwersytecie Warszawskim.
Od 2021 r. studiuje filologie klasyczng na Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyniskiego (ul. Dewajtis 5, 01-815
Warszawa, Polska). Przygotowuje sie do studiéw z zakresu patrologii, zajmuje sie¢ m.in. kwestiami edukacji, relacji
mistrz-uczen oraz towarzyszenia duchowego w Biblii oraz w pismach Ojcéw Kosciola.

2 Podstawowe fakty z zycia sw. Moniki przedstawia jej biogram w encyklopedii Bibliotheca Sanctorum (Raggi, 1996,
s. 548-561).



taczy bardzo osobisty ton oraz refleksje filozoficzno-teologiczna. Smieré $w. Moniki
nastapilta jesienia 387 r. (Augustyn 1994, 332), Wyznania powstaly ponad 10 lat
p6Zniej (po 396 r.). Nie ma wiec watpliwosci, ze opis ostatnich dni zycia matki sw.
Augustyna nie ma nic wspélnego z goraczkowo spisywanymi na biezaco notat-
kami. Biskup Hippony patrzy! na to wydarzenie z perspektywy kilkunastu lat, co
zresztq wprost wyraza, kiedy relacjonuje rozmowe z Monika w Ostii: ,Taka byla
tres¢ naszej rozmowy; lecz oczywiscie nie wyrazatem tego doktadnie w taki sposéb
ani takimi samymi stowami, jakie tu zapisuje” (Confessiones 1X,10). Geneza Wy~
znari pozwala zatem pytac o inspiracje filozoficzne i teologiczne literackiego opisu
Smierci sw. Moniki. Wazna role w zyciu zaréwno Moniki, jak i Augustyna pelnit
sw. Ambrozy, Ojciec Kosciola, biskup Mediolanu, autor wielu homilii i traktatéw?®.
Wsrdd nich jest De bono mortis, przetozony na jezyk polski pod tytutem O dobrach
przynoszonych przez smierc (Ambrozy, 1971, s. 129-170).

Celem niniejszego studium jest odpowiedZ na pytanie, na ile opis smierci
sw. Moniki w Wyznaniach stanowi literacka realizacje filozoficzno-teologicznych
postulatéw zwigzanych z dobrym umieraniem, jakie formutuje sw. Ambrozy w De
bono mortis. Artykul sklada sig¢ z czterech czesci. Pierwsza zarysowuje podejscie
do tematyki smierci w chrzescijariskiej starozytnosci; druga omawia podstawowe
elementy koncepcji Sw. Ambrozego przedstawionej w De bono mortis; czesc trze-
cia zestawia powyzsza koncepcje z fragmentami Wyznar sw. Augustyna; czwarta
czesc jest podsumowaniem i proba odpowiedzi na postawione pytanie badawcze.

1. Smier¢ w mysli wczesnochrzescijariskiej

Powszechnosé i nieuchronnosé doswiadczenia smierci sprawiaja, ze reflek-
sja o niej zajmuje poczesne miejsce w kazdej kulturze swiata. Pojecie ,$mierci szcze-
sliwej” pojawia si¢ w Biblii juz w Starym Testamencie*. Chrzescijaristwo nadaje
jednak temu pojeciu innego znaczenia poprzez otwarcie perspektywy zwiazanej ze
zmartwychwstaniem Chrystusa. ,Smieré w duchowosci chrzescijariskiej stanowi
przemiane, transformacje, przejscie z rzeczywistosci doczesnej, charakteryzujacej
sie ograniczeniami, bélem i cierpieniem, do wiecznej - jakosciowo innej od czaso-
wej” (Kiejza, Kieniewicz, Ziemann, 2013, s. 266). Wyréznia sie dwa rodzaje sSmier-
ci, pierwsza jest fizyczna, nie musi oznaczac¢ pelnej kleski ani czegos wylacznie
zlego, druga smierc, wynikajaca ze smierci duchowej i moralnej, jest ostateczna
(tamze, s.264). Dychotomia ta ma podstawe w Pismie Swietym, zwlaszcza w Apo-

3 O tej relacji pisze m.in. w fabularyzowany, ale oparty na bibliografii sposéb A. Bernet, 2020, s. 103-130.

4 por. artykul Smierc¢ w Encyklopedii Katolickiej (Kiejza, Kieniewicz, Ziemann, 2013, s. 264)



kalipsie®. Smieré nie jest wigc dla chrzescijan czyms zawsze ztym albo zawsze do-
brym. Wprawdzie pojecie dobrej smierci (bona mors) rozpowszechnia sie¢ znacznie
pézniej — pierwsze Arcybractwo Dobrej Smierci zostato zalozone w 1648 1. przez
Vicenza Carafe, 6wczesnego generala jezuitéw, w Rzymie (tamze, s. 267) K ale jego
denotacja, zbiér czynnikéw skladajacych si¢ na uznanie, ze dana smierc jest do-
bra, jest przedmiotem wielu dziel chrzescijaniskich od czaséw starozytnych (Dewart
1986; Szram, 2010).

Jak widac, zakres semantyczny terminu ,$mierc” jest w mysli chrzescijan-
skiej szeroki. Samo stlowo jest nieuchronnie homonimem, poniewaz moze odnosic
sie do zjawiska fizycznego, jak i rzeczywistosci duchowej. W konsekwencji mozna
méwic o dobru i korzysciach plynacych ze smierci fizycznej, postrzeganej jako
przejscie, a nie zakoriczenie zycia ludzkiego®. Bonum mortis, czyli dobro (wynikaja-
ce ze) Smierci, pojawia sie wprost w pismach Ojcéw Kosciota. Prébe usystematyzo-
wania tej problematyki podjal m.in. sSw. Ambrozy w dziele noszacym tytul wlasnie
De bono mortis.

2. Dobra plynace ze smierci oraz warunki, jakie trzeba spelnic, zeby ich
dostapic, wedlug sw. Ambrozego

Swiety Ambrozy (339-397), biskup Mediolanu, Ojciec Kosciola, jest autorem
dziel egzegetycznych, moralno-ascetycznych i dogmatycznych, méw, listéw i hym-
néw (Starowieyski, Szymusiak, 2022, s. 51-62). Wsréd nich jest traktat De bono
mortis, oparty na wczesniejszych kazaniach Ambrozego, m.in. O Izaaku i duszy,
dotyczacym zjednoczenia Chrystusa z dusza (Ambrozy, 1971, s. 12). To ,male kom-
pendium o chrzescijariskiej eschatologii” (tamze, s. 14) jest r6znie datowane przez
naukowcow. Pierre Courcelle zréwnuje daty powstania O Izaaku i duszy oraz De
bono mortis, podajac rok 386 (Augustyn, 1994, s. 132), Wiadystaw Szoldrski podaje
391 r. (Ambrozy, 1971, s. 8-9), a Luigi Franco Pizzolato dopiero 396 r. (1987, s. 12-15)
Do kwestii tej, istotnej przy analizie fragmentéw Wyznarn, przyjdzie jeszcze powro-
ci¢. Tymczasem nalezy zaznaczy¢, ze problematyka poruszana w homiliach zostala
w De bono mortis ujeta réwniez od strony filozoficzno-teologiczne;.

W dziele widoczne sa wplywy Cycerona, Makrobiusza czy Wergiliusza,

5 Ap 2,11: ,Kto ma uszy, niechaj postyszy, co méwi Duch do Koscioléw. Zwyciezcy smierc¢ druga na pewno nie
wyrzadzi szkody”. Ap 20,6: ,Blogostawiony i swiety, kto ma udzial w pierwszym zmartwychwstaniu: nad tymi nie ma
wladzy smierc druga, lecz beda kaptanami Boga i Chrystusa i beda z Nim krélowad tysiac lat”. Ap 20,14: ,A Smierc

i Otchtani wrzucono do jeziora ognia. To jest Smier¢ druga - jezioro ognia”. Wszystkie cytaty biblijne za: Biblia
Jerozolimska, 2006.

6 por. 1. Prefacja o zmartych w Mszale Rzymskim: Albowiem zycie Twoich wiernych, o Panie, zmienia sie, ale si¢ nie
koriczy, * i gdy rozpadnie si¢ dom doczesnej pielgrzymki, * znajdq przygotowane w niebie wieczne mieszkanie.



a zwlaszcza Filona z Aleksandrii i Plotyna, raczej jednak jako rezonanse formalne.
Tres¢ jest jednoznacznie chrzescijariska, zakorzeniona w Biblii, styl jest niewatpli-
wie inspirowany tekstami wybitnych intelektualistow starozytnych (Ambrozy, 1971,
s. 16). Liczne alegorie i metafory sa zaczerpniete zaréwno z Pisma Swietego, jak
i literatury starozytnej. Obok Ewangelii i psalméw pojawiaja sie Georgiki Wergiliu-
sza, Fedon i Teajtet Platona, Enneady Plotyna (De bono mortis V,16-19)". Ambrozy
korzysta nawet z mysli epikurejskiej, obrazu zycia jako morza, sSmierc jest zatem
»jakby portem dla tych, ktérzy skotatani falami tego zycia szukaja miejsca pewnego
spoczynku” (De bono mortis 1V,14-15). Homiletyczne Zrédta i inspiracje Ambroze-
go uwidaczniaja sie w korzystaniu z alegorii. Biesiadnicy Platona, nektar z wina
i miodu, sen, spotkanie Oblubienicy z Oblubiericem - wszystkie te obrazy postrzega
Ambrozy jako alegorie smierci ukazujace jej powab i walory (De bono mortis V,21).

Liczne srodki stylistyczne przydaja De bono mortis wartosci literackiej, od-
powiadaja oczekiwaniom 6wczesnego czytelnika, nie przystaniaja jednak faktu, ze
przede wszystkim jest to dzielo teologiczne. Rozwazania eschatologiczne stanowia
punkt wyjscia dla wnioskéw moralno-ascetycznych. Ambrozy rozpoczyna od pod-
kreslenia, ze Smierc jest zlem, ale nie zawsze. Wymienia trzy rodzaje Smierci: grze-
chowa, mistyczna oraz rozlaczenie duszy i ciata (De bono mortis 11,3-7). Pierwsza
jest zla, druga dobra, trzecia jest ,posrednia, albowiem sprawiedliwi uwazaja ja za
dobra, a wielu sie jej leka” (De bono mortis 11,3). ). Jest to koncepcja, ktéra Ambrozy
przejmuje, w niezmienionej wersji, od Orygenesa (Duda, 2014, s. 203-213). Liczne
biblijne fragmenty maja ukazac smierc jako wyzwolenie duszy z ciala, ewidentna
jest inspiracja Platonem, m.in. Fedonem (por. zwlaszcza De bono mortis 11,5). Osta-
tecznie zatem réwniez smierc jako rozlaczenie duszy i ciala jest przez Ojca Kosciota
uznana za cos$ dobrego. Dobra sSmierc laczy sie z dobrym zyciem, a dobre zycie jest
niczym wiecej, niz stopniowym umieraniem:

Céz wiec innego sprawiedliwi czynia w tym zyciu, jesli nie to, iz wyzby-
waja sie skaz tego ciala, ktére krepuja nas jakby wiezy i pragna by¢ odlaczeni od
tych udrek, wyrzekaja sie swych uciech, checi uzywania; uciekaja od plomieni

7 Najciekawszg, chociaz bledna, jest koncepcja, jakoby Platon zaczerpnal swoja mysl, piszac o ogrodzie Jowisza

i Wenery, bezposrednio z Piesni nad Piesniami. Ambrozy mial zaczerpnac ten poglad z zaginionego komentarza
do Piesni nad Piesniami autorstwa Orygenesa. Zgodnie z tym pogladem, obecnym zaréwno wsréd wielu Ojcéw
Kosciola, jak i zydowskich filozoféw, pierwotna miata byc¢ mysl hebrajska zawarta w Biblii, z niej dopiero czerpali
wszystkie inspiracje filozofowie greccy (Ambrozy, 1971, s. 143). Sw. Klemens Aleksandryjski pisze wprost

o ,kradziezy, ktérej dopuscila sie filozofia helleriska w stosunku do filozofii barbarzyriskiej. Powiadaja oto stoicy,

ze Bog jest pod wzgledem ontologicznym i cialem, i duchem, oczywiscie tak samo i dusza. To wszystko mozesz
znalez¢é bez reszty w Pismie Swigtym (Stromata X1V,89). Stanowisko Klemensa i jego konsekwencje omawia szerzej
Chadwick,2000, s. 49-53.



rozkoszy zmystowych? Czyz wiec ten, kto tak czyni, nie nasladuje w tym zyciu
jakby $mierci? (...) Sam nie wiem, czy taka smierc nie jest wartosciowsza od zycia.
(De bono mortis 111,9)

Smieré prowadzi do lepszego zycia. Chociaz Bég nie uczynil smierci®, nie
jest ona czyms zlym®. Wyzwala czlowieka z cierpien ciata, a duszy nie dotyka®. Bog
nie uczynit smierci, ale dopuscit ja jako narzedzie, ktére kladzie kres grzechowi.
Po smierci czlowiek juz nie grzeszy. Ostatecznym i najwazniejszym argumentem
przeciwko uznaniu smierci za cos zlego jest fakt, ze to dzieki smierci Chrystusa
Swiat zostalo odkupiony (De bono mortis 1V,15). Smierc uwalnia od ciezaru zycia,
a pozwala zachowac to, co w zyciu dobre, cnoty i dobre obyczaje (De bono mortis
IV,14). Jest koricem zycia i jego dopelnieniem, potwierdzeniem, ze cztowiek juz nie
zejdzie na zlg droge. Dopdki czlowiek zyje, moze jeszcze ulec demoralizacji'. Bez
ciala dusza nie ulega juz pokusom, nie myla jej zmysly; zabiera natomiast ze soba
wszystko, co wartosciowe (De bono mortis 1X,38-42).

Obawa przed smiercia jest nieuzasadniona. Cigzka jest nie smierd, ale strach
przed nia. Mlodziericy bardziej powinni si¢ bac zostac starcami, niz umrzecé**. Glup-
cy boja sie smierci z dwdch powoddéw: 1) jest zagadka, 2) boja sie cierpied, slyszac
o Cerberze, Kokytosie, Charonie, Furiach, Tartarze, Hydrze, Tytiosie, Iksjonie. Sa
kary po smierci, ale sa zwiazane z Zyciem i maja miejsce po smierci, nie naleza
wiec bardziej do $mierci, niz do zycia — wyjasnia Ambrozy. Wiara w podziemia czy
zaswiaty jest zdaniem Ambrozego do przyjecia, chociaz jest niepelnym rozumie-
niem loséw duszy po smierci (De bono mortis X,43-47). Odrzuca natomiast wiare
w reinkarnacje rozumiana na sposéb platoriski®.

8 Por. Mdr 1,13: ,Bo smierci B6g nie uczynil i nie cieszy si¢ ze zguby zyjacych”.

9 Por. brzmiacy iscie po epikurejsku fragment: ,Wiec smierc nie jest zlem. Nie ma jej bowiem ani u zyjacych, ani

u umarlych; nie ma jej bowiem ani u pierwszych, bo oni jeszcze zyja, ani u drugich, bo ci juz przez nia przeszli.

Tak wigc nie jest ona gorzka ani dla tych, ktérzy jej jeszcze nie znaja, wlasnie dlatego, iz jest im nieznana, ani dla
tych, ktérzy juz nic nie cierpia, gdy chodzi o cialo, a w odniesieniu do duszy, juz zostali uwolnieni” (De bono mortis
VII,30).

10 Ambrozy powotluje sig¢ na mysl plotyriska: Jezeli [dusza] nie zachowywala przykazari, to nie jest zta smierc, lecz jej
zycie - Plotyn, Enneady, 1,7,3,17.

11 ,Jesli bowiem nie mozna chwalic sternika, zanim nie wprowadzi statku do portu, jakze bedziesz mégt chwalié
czlowieka, zanim dojdzie do portu smierci? Jest on dla ciebie sternikiem i péki rzucaja nim fale tego zycia, péty grozi
mu rozbicie” (De bono mortis VIII,35). Ambrozy raz jeszcze powraca do zaczerpnietego z mysli epikurejskiej obrazu
zycia jako morza.

12 Zdaniem ttumacza De bono mortis, o. Wladystawa Szoldrskiego, Ambrozy zdradza w tej mysli wyrazny wpltyw
dziet Cycerona, Cato Maior (19,66) i Tusculanae disputationes (1,39,93) (Ambrozy, 1971, s. 152).

13 Por. Platon, Paristwo, XVI: opis wchodzenia w ciata zwierzat przez Orfeusza, Tamyrasa, Ajasa, Tersytesa
i Odyseusza zaleznie od ziemskich zastug.



Po wskazaniu ddbr, jakie plyna ze smierci, i odrzuceniu falszywego jej ro-
zumienia, Ambrozy wymienia siedem stopni radosci sprawiedliwych, jakich doste-
puja po smierci. Ich dusze:

1) zwyciezyly cialo i nie splamily sie jego ponegtami,

N

sa bezpieczne od pokus i nieuwiktane w grzechy,

> W

pojmuja spoczynek i przewiduja swoja przyszla chwale,

9)]

)
)
) nie lekaja sie niepewnego losu na sadzie ostatecznym,
)
)

wyzwolily sie z wiezienia ciala do swiatla i wolnosci, posiadaja obiecane
dziedzictwo,

6) ich oblicze jasnieje jak slorice i gwiazdy i nic nie moze juz go zacmic,

7) zradoscia i pewnoscia zbawienia ida zobaczy¢ oblicze Boga, ktéremu stu-
zyly (De bono mortis X1,48).

Podziatl ten jest zwiezly, ale malo precyzyjny. Ambrozy stwierdza wpraw-
dzie, ze wigcej méwi na temat nagrody sprawiedliwych niz kary potepionych. Ten
fragment De bono mortis jest jednak bardzo niejednoznaczny. W konsekwencji,
trudno go zaaplikowac przy analizie teologiczno-literackiej innych dziel, r6wniez
Wyznan sw. Augustyna. Konieczne jest zatem uwzglednienie calosci dzieta, a nie
wybranych zdan czy fragmentéw. Wyrwanie ich z kontekstu mogloby prowadzic do
blednego odczytania traktatu. Jego zakoriczenie, majace juz charakter wyraznie ka-
znodziejski (przeplataja sie zwroty do stuchacza w 2. osobie liczby pojedynczej oraz
fragmenty, ktére sa modlitwa skierowana do Boga) wyraZznie odcina si¢ od pogar-
dy dla zycia, co mogloby sugerowac wiele wczesniejszych fragmentéw. ,Spieszmy
wiec do zycia. Kto dotknie sie zycia, zy¢ bedzie” (De bono mortis X11,57). Szukanie
Boga jest szukaniem zycia, ktére si¢ nie koriczy, pochwala smierci nie jest wigc
wyrazem braku afirmacji do zycia ziemskiego, ale postawieniem go we wiasciwej
perspektywie, jako preludium do niekoriczacego sig, chwalebnego zycia w niebie.

Ostatecznie zatem koncepcja dobrej smierci oraz débr plynacych ze smier-
ci w De bono mortis sw. Ambrozego nie ma charakteru systematycznego, a para-
dygmatyczny. Szereg konkretnych postaw i zachowan swiadczy o tym, czy Smierc
fizyczna jest postrzegana przez dana osobe wilasciwie, jako moment wyczekiwane-
go uwolnienia duszy od ograniczen cielesnych, ktéry pozwala na kontynuacje zycia
juz w wiekszym zjednoczeniu z Bogiem, czy tez percepcja Smierci jest inna, bledna.
Poréwnanie opisu smierci §w. Moniki z koncepcja sw. Ambrozego bedzie wiec pole-
galo na analizie wypowiedzi i zachowari Moniki swiadczacych o wlasciwym badz
niewlasciwym rozumieniu sensu smierci.



3. Opis smierci sw. Moniki a koncepcja sw. Ambrozego

,W dziewiatym dniu choroby, w pigcdziesigtym szdstym roku jej Zycia, w trzy-
dziestym trzecim roku mego zycia — ta pobozna, oddana Bogu dusza rozstata sie z cia-
fem” (Confessiones 1X,11). Moment $mierci sw. Moniki jej syn opisuje zaledwie jednym
zdaniem. Cata ksigga IX opowiada jednak o ostatnich dniach Zycia Moniki, a takze
o calym jej zyciu — Augustyn siega po tak lubiana przez siebie retrospekcje. Pojecie ,,opis
Smierci” nalezy zatem rozumiec szeroko, jako literackie opisanie stanu ducha oraz umy-
stu kobiety, ktdrej ostatnie dni szczeg6lnie uwydatnily jej spojrzenie na zycie i Smierc.

Sw. Augustyn przedstawia Monike jako kobiete idealna. Cechuja ja wier-
nosc¢ Bogu, roztropnosc i dalekowzrocznosc (Milewska, 1999, s. 230), pisze o niej:
cnotliwa, pobozna i roztropna (Confessiones 111,11-12). Wobec meza, Patrycjusza,
niewiernego i gwaltownego, okazuje uleglosé, cierpliwosc i wyrozumiatosé (Milew-
ska, 1999, s. 232-233)". Ma dar rozeznania duchowego, pozwalajacy jej odrézniac
Boze natchnienia od zwyklych snéw?. Potrafi by¢ postuszna Kosciolowi, zmienic
swoj sposéb przezywania relacji z Bogiem, kiedy zostaje zabroniony przez sw. Am-
brozego (Confessiones V1,2-3)". Zyje modlitwa, jej wiara staje sie dojrzalsza o wiele
wczesniej, niz syna. Augustyn, nawet po nawrdceniu, w sporach ariariskich pod-
kresla przede wszystkim ich elementy publiczne i polityczne. Dla Moniki jasne jest,
ze jedynym rozwiazaniem konfliktu z arianami jest gorliwa modlitwa o Boza pomoc
w zachowaniu wiernosci prawdziwej nauce®.

14 ,Niekiedy widzimy Monikg jako kobietg¢ prawdziwie majestatyczng — typ czlowieka bardzo zblizony od tego, jaki pragnat
reprezentowa¢ Augustyn bedac biskupem: byta opanowana, pelna godnosci, nie zwazata na plotki, zdecydowana w zaprowadzaniu
zgody w swoim otoczeniu, ale potrafita (podobnie jak jej syn) zdoby¢ si¢ na zjadliwa ironi¢” (Brown, 1993, s. 22).

15 Monika w malzeristwie z Patrycjuszem wykraczala poza zwykle obowiazki zony. Zona byta poddana mezowi nie
we wszystkim, a jedynie w zakresie prawa malzeriskiego, w pozostalych dziedzinach zycia byli sobie réwni. Monika jest
gotowa upokorzy¢ sie, a jednoczesnie — Augustyn pisze o tym lapidarnie - wobec niezdolnosci meza do przyjecia oredzia
chrzescijariskiego dokonuje ewangelizacji poprzez swiadectwo Zycia, przez cnoty, ktére wywieraly wrazenie na mezu

i powoli kierowaly go w strong wiary (Augustyn, 1994, s. 334-335).

16 ,Powiadata mi, Ze jakims zmystem, ktérego nie potrafi okresli¢ stowami, umie zawsze odréznic Twoje objawienie
od swoich snéw przyrodzonych” (Confessiones V1,13). Por. opis snu §w. Moniki dotyczacego loséw Augustyna
(Stepniewska, 2015, s. 9-17).

17 Augustyn przywoluje epizod, kiedy odZwierny, powolujac sie na zakaz §sw. Ambrozego, nie pozwolit Monice zlozyc
chleba i wina na grobach swietych, co bylo obyczajem powszechnym wsrdd afrykariskich chrzescijan, w Mediolanie
widziano jednak w tej praktyce zagrozenie dla ortodoksyjnego przezywania eschatologii chrzescijariskiej. Monika
bez wahania rezygnuje z wlasnej poboznosci na rzecz wiernosci zaleceniom biskupa, ktéremu podlegata jako czlonek
mediolariskiej wspélnoty.

18 ,Zaledwie rok wczesniej albo niewiele dawniej Justyna, matka mtodocianego cesarza Walentyniana,
przesladowata Twego stuge Ambrozego, stuzac arianom, ktérzy ja zwiedli na droge swej herezji. Wowczas oddany Ci
lud czuwal w kosciele, gotéw umrzed razem ze swoim biskupem, Twoim stuga. Tam tez matka moja, Twoja stuzebnica,
przodujac w gorliwosci i w nocnym czuwaniu, zyta pograzona w modlitwie” (Confessiones IX,7). Zob. tez komentarz
(Augustyn, 1994, s. 329).



Idealizacja opisu wyraza sie nie tyle w przemilczeniu wad Moniki, co uka-
zaniu ich wylacznie w kontekscie ich przezwyciezania. Wsr6d wad Moniki poja-
wiajacych sie na kartach Wyznari pierwsza jest zaborczosé, widoczna zwlaszcza
w jej zachowaniu wobec Augustyna w mlodosci (Brown, 1993, s. 22-23). Jej po-
boznosé réwniez nie jest od poczatku doskonata, czego dowodzi przywolany epi-
zod zwiazany ze skladaniem ofiar pokarmowych na grobach (tamze, s. 22-24). Jako
dziecko zdradza nawet inklinacje do naduzywania alkoholu, czemu kres zadaje do-
piero nazwanie jej ,pijaczka” przez zirytowana na swoja mloda pania stuzaca (Con-
fessiones 1X,8). Jej zdecydowany charakter i dominujaca osobowosc¢ wyrazaja sie
nawet w tym, ze zaplanowala nawet miejsce swojego pochéwku - chciata spoczac
obok meza; na lozu smierci uznala wszakze te sprawe za nieistotna.

Smieré Moniki jest wiec ukoronowaniem drogi, bona mors jest skutkiem
vita beata. Pod koniec zycia Monika méwita o tym wprost: Potem sie dowiedziatem,
ze pewnego dnia podczas naszego pobytu w Ostii, gdy ja nie bylem obecny, do kil-
ku moich przyjaciol z macierzyriskq bezposredniosciq méwila, jak godne pogardy
jest to zycie i jakim dobrem jest smierc. (dosl. de contemptu vitae huius et bono
mortis) (Confessiones 1X,11). Ostatnim warunkiem dobrego, ukierunkowanego ku
Bogu zycia, jest spelnienie, wypelnienie misji, swojego zyciowego powotania (Sagi-
nario 2005, 253). Powolaniem Moniki bylo macierzynistwo, zrodzenie fizyczne, ale
takze duchowe Augustyna®. Kiedy ten przyjal chrzest, mogla odejsé w poczuciu
wypelnienia powierzonej sobie roli (Prokop 2008, 8-9). Wreszcie rzekfa ona: ,Synu,
mnie juz nic nie cieszy w tym zyciu. Niczego juz sie po nim nie spodziewam, wiec
nie wiem, co ja tu jeszcze robie i po co tu jestem. Jedno bylo tylko zyczenie, dla
ktorego chciatam troche dluzej pozostac na tym swiecie: aby przed smierciq ujrzec
ciebie chrzescijaninem katolikiem. Obdarzyt mnie Bog ponad moje Zyczenie, bo
widze, jak wzgardziwszy szczesciem doczesnym stales sie Jego stugq. Co ja tu robie
jeszcze?” (Confessiones 1X,10) - relacjonuje sw. Augustyn.

Powyzsza wypowiedzZ jest zakoniczeniem rozmowy w Ostii, laczacej do-
Swiadczenie mistyczne i refleksje filozoficzno-teologiczna. Rozmowa ta, zajmujaca
niemal calos¢ podrozdziatu 1X,10 Wyznar, bezposrednio porusza problematyke
Smierci oraz plynacych z niej korzysci. Bez watpienia kompozycja Wyznari i budo-
wanie napiecia przed przejmujacym opisem smierci Moniki jest jedna z przyczyn,

19 ,Radowalem sie i sktadatem Ci dzigkczynienie, przypominajac sobie, jak bardzo jej na tym zalezalo, zeby spoczeta
kiedys w grobie, ktéry dla siebie obmyslita i przygotowata obok swego meza. (...) Kiedy to sie stalo, Ze owa nieistotna
sprawe zagluszyla w jej sercu pelna dojrzalosé owocéw Twojej taski? Nie wiedzialem tego. I z zaskoczeniem,

i z radoscia pojatem z jej stéw, ze wlagnie tak sie stalo” (Confessiones IX,11).

20 Taka jest oczywiscie perspektywa Augustyna. Wiadomo, ze posiadal kilkoro rodzeristwa, ale nie przetrwaly
o nim praktycznie Zadne informacje.



dla ktérych rozmowa z matka zostata tak obszernie przedstawiona przez Augustyna.
Nie ma natomiast zgody wsréd badaczy, na ile te rozwazania, bardziej teologiczne
niz filozoficzne, mogly by¢ zainspirowane mysla sw. Ambrozego (Augustyn, 1994,
s. 336)*". Inspiracje ambrozjaniskie sa jednak mozliwe z dwéch przyczyn. Przede
wszystkim, De Isaac oraz De bono mortis powstaly na podstawie wczesniej gloszo-
nych homilii. Nie byly one na biezaco zapisywane, nie mozna zatem stwierdzic,
ze gléwne mysli spisanych pézniej dziel nie zostaly przez Ambrozego wyrazone
o wiele wczesniej, kiedy sluchaczka jego kazan byta Monika. Po drugie, datowane
na przelom IV i V w. Wyznania nie byly stenograficznym zapisem prowadzonych
rozmow, Augustyn moégt wiec dokonac kompilacji swoich wspomnien z rozmowy,
ktéra faktycznie miala miejsce, oraz przeczytanego nawet dekade po smierci mat-
ki De bono mortis. Intertekstualnos¢ Wyznaii oraz De bono mortis sprawiaja, ze
niemozliwe wydaje sie jednoznaczne rozstrzygniecie tej kwestii (Augustyn 1994,
336-337). Majac na uwadze te zastrzezenia, mozna przystapi¢ do wskazania kon-
kretnych fragmentéw Wyznari zbieznych z koncepcja sw. Ambrozego zawarta w De
bono mortis.

Kazdy z siedmiu stopni radosci sprawiedliwych, o ktérych pisze sw. Am-
brozy (De bono mortis X1,48), znajduje sw6j odpowiednik w wypowiedziach i po-
stepowaniu Moniki:

1) Dusze ,zwyciezyly cialo i nie splamily sie jego ponetami” - Augustyn
w wielu miejscach pisze o chrzescijaniskich cnotach matki, swiadczacych
o dojrzalej i stabilnej wierze?;

2) ,sa bezpieczne od pokus i nieuwiklane w grzechy” - dowodza tego przy-
wolane powyzej fragmenty opisujace oczyszczanie sie Moniki z grzechéw
i przywiazan. Ukoronowaniem tej pokornej postawy jest wyzwolenie z pra-
gnienia, zeby by¢ pochowana wraz z mezem, i prosba o pamiec o niej pod-
czas mszy swietych: ,To niewazne, gdzie zlozycie moje cialo. Zupelnie sieg
o to nie martwcie! Tylko o jedno was prosze, zebyscie — gdziekolwiek be-
dziecie — wspominali mnie przed oltarzem Panskim” (Confessiones 1X,11);

3) nie lekaja sie niepewnego losu na sadzie ostatecznym - znakiem braku
obaw jest gotowosc na smierc. ,Gdy zblizal sie dzieni, w ktérym miata odejsc
z tego zycia — 6w dzien Ty znales, a my nie wiedzieliSmy o nim” (Confes-
siones 1X,10) — dialog w Ostii rozpoczyna sie od subtelnego podkreslenia,

21 Por. takze przywolane powyzej rozbieznosci dotyczace datowania De bono mortis.

22 np.: [miata] ,kobieco kruche cialo, ale wiare godna meskiej sily, [odznaczala] sie spokojem powaznego wieku,
miloscig macierzyriska, chrzescijariskim poswigceniem” (Confessiones 1X,4).



ze moment Smierci Moniki byl niespodziewany. Jej choroba przyszta nagle.
Dobra $mier¢ nie musi jednak nastapic w czasie, ktérego spodziewa sig
czlowiek majacy umrzec. Przeciwnie, dyspozycja duchowa powinna uzdal-
niac go do przyjecia Smierci w kazdej chwili i w tym sensie smier¢ Moniki
catkowicie spelnia ten warunek (Augustyn, 1994, s. 336);

»pojmuja spoczynek i przewiduja swoja przyszta chwale” - taka mentalnosc
jest odzwierciedlona w przywolanym w punkcie 2 zdaniu, kiedy Monika
dojrzale podchodzi do kwestii pochéwku i wyraza troske wylacznie o spra-
wy duchowe;

~wyzwolily sie z wiezienia ciala do Swiatta i wolnosci, posiadaja obiecane
dziedzictwo” - wyzwolenie i wspinanie sig (gr. avafaiverv) sa pojeciami ty-
powymi dla platonizmu i neoplatonizmu. Te szkoty filozoficzne inspirowa-
ty zar6wno Ambrozego (Ambrozy, 1971, s. 16), jak i Augustyna, co widac
wyraznie wlasnie w ostyjskim dialogu®. Konkluzja Moniki, stynne pytanie
,Co ja tu robie jeszcze?”, sugeruje jej gotowosc do opuszczenia ciala i zjed-
noczenia sie¢ z Bogiem;

,ich oblicze jasnieje jak slorice i gwiazdy i nic nie moze juz go zaémic”
- motyw oswiecenia, lubiany przez Ambrozego, czesty u neoplatonikdw,
ma szczeg6lne miejsce w mysli sw. Augustyna. Koncepcja Nauczyciela We-
wnetrznego, szeroko oméwiona przez niego w dialogu De magistro, w Wy-
znaniach zostaje odniesiona do Moniki. ,Nie o darach tej stuzebnicy, lecz
o Twoich darach przejawionych w niej — opowiem. Bo nie stworzyta sama
siebie ani tez sama siebie nie wychowata” (Confessiones 1X,4). Zrédlem
jasnosci jest taska Boza, a w Monice pracowala ona przez cale jej zycie;

,z radoscia i pewnoscia zbawienia ida zobaczy¢ oblicze Boga, ktéremu stu-
zyly” - pewnosc¢ Moniki wynika z poczucia spelnienia. Jej zycie, jak wyka-
zano wyzej, znalazto swoja realizacje w momencie, kiedy Augustyn przyjat
chrzest. Giuletta Saginario zauwaza, ze Monika jest u Augustyna obrazem
Kosciota, dzieki matce nastgpuje zrodzenie do wiary, potem koriczy sie jej
rola (podobnie jak sensem istnienia Kosciota na ziemi jest prowadzenie
czlowieka do zbawienia) (Saginario, 2005, s. 252). Monika odkryla, czego

23 ,Doszlismy w tej rozmowie do rozpoznania, ze zadna rozkosz cielesna, chocby najwieksza i najpromienniejszym

Swiatlem doczesnym rozjarzona, nie zastuguje nawet na, wspomnienie, a c6z dopiero na poréwnanie z blogoscia

zycia wiecznego. Ku temu jednemu si¢ wznoszac uczuciem coraz goretszym, przeszlismy kolejno wszelkie rodzaje

bytéw materialnych, jak tez samo niebo, z ktdrego slorice, ksiezyc i gwiazdy sieja blask na ziemie. I jeszcze wyzej

wstepowalismy, rozmyslajac i méwiac z zachwytem o Twoich dzietach. Doszlismy do naszych dusz i przekroczylismy

je, aby dotrzec wyzej, az do krainy niewyczerpanej obfitosci, gdzie na wieki karmisz Izraela pokarmem prawdy i gdzie

zyciem jest owa Madrosé, przez ktéra staje sie wszystko, co kiedykolwiek byto i co jeszcze bedzie” (Confessiones

1X,10).



Bég od niej oczekuje: gorliwej modlitwy o wiare dla meza i syna. Podjetla sie
tego zadania i doczekala si¢ wysluchania swoich présb. Byta wiec gotowa
na smierc.

Powyzsze stopnie, jak zaznaczono wczesniej, nie maja charakteru enume-
ratywnego, a gradacja nie jest jednoznaczna. Wydaja sig raczej katalogiem postaw,
ktére powinny towarzyszyc cztowiekowi przygotowanemu na smier¢ fizyczna i wol-
nemu od zagrozenia Smiercia duchowa. Niezaleznie od tych trudnosci, opis Zycia
i $mierci Moniki przedstawiony w Wyznaniach bez watpienia daje podstawy do
uznania jej za osobe gotowa do uczestnictwa w radosci sprawiedliwych.

4. Podsumowanie: opis smierci Moniki jako literacka realizacja warunkéw
korzystania z débr plynacych ze smierci

Analiza poréwnawcza fragmentéw Wyznar dotyczacych smierci sw. Moni-
ki oraz traktatu De bono mortis sw. Ambrozego pozwala dostrzec liczne podobien-
stwa. Sa one widoczne zar6wno na poziomie tresci, jak i formy.

Podobieristwa tresciowe obu tekstow sa wyrazne i tatwe do wskazania.
Po pierwsze, laczy je postrzeganie smierci fizycznej jako zjawiska, ktére nie bu-
dzi strachu. Znamienne, ze strach przed smiercia nie pojawia sie w zadnej wypo-
wiedzi Moniki, pomimo ze wprost méwi o tym, Ze niebawem umrze. Zapowiada
,Tu pochowacie wasza matke” i karci brata Augustyna, kiedy ten wyraza nadzie-
je, ze jednak nie umrze na obczyznie, ale we wlasnym kraju (Confessiones 1X,11).
Wtasciwe postrzeganie smierci zabiera obawy przed nia, strach przed smiercia jest
dla Ambrozego wyrazem glupoty (De bono mortis VII1,31-33). Po drugie, smierc jest
uwazana za co$, do czego mozna i nalezy sie przygotowac. Przygotowaniem sie na
Smierc jest dystansowanie sie wobec swiata, jego zlud i pokus i oddanie si¢ Chrystu-
sowi (De bono mortis VI1,22-25). Monika, tracaca stopniowo zainteresowanie spra-
wami tego swiata, bezsprzecznie zmierza ta droga. Po trzecie, istnieje szereg postaw
wskazujacych na fakt, ze dana osoba jest przygotowana na smierc. Siedem stopni
zaproponowanych przez sw. Ambrozego oraz przykiady podawane w innych frag-
mentach De bono mortis koresponduja z wypowiedziami Moniki albo opisami jej
zachowania. Monika jest zatem ukazana jako osoba, ktéra nie boi sig¢ Smierci, wie,
ze nalezy sie do niej przygotowac i jest na nia przygotowana.

Analogie formalne sa mniej oczywiste, poniewaz teksty maja r6zny charak-
ter. Mimo to, posmiertna biografia Moniki** oraz traktat eschatologiczny Ambrozego

24 Wskazuje sig, ze w swym zalozeniu przypomina on przedstawienia na rzymskich sarkofagach biograficznych. Wérod opisow
relacji matki z synem najblizszy jest natomiast ten dotyczacy Seneki i Helwii, chociaz nawet ten najbardziej zblizony opis jest
oparty na zupetnie innej aksjologii (Jundzitt, 1988, s. 819-828).



réwniez na tym poziomie wykazuja podobienistwo. Po pierwsze, laczg je inspiracje
literackie. Oba teksty zawieraja liczne odwotania do Pisma Swietego oraz do neo-
platonizmu. Jednoczesnie, podejmuja polemike z mysla pogariska dotyczaca loséw
czlowieka po s$mierci, jak platoriska koncepcja reinkarnacji (De bono mortis X,43-
47) czy plotynski motyw wiecznej ciszy jako skutku wyzwolenia sie duszy z ciata®.
Po drugie, taczy je wykorzystywane stownictwo. Nawet nazwa traktatu sw. Ambro-
zego, De bono mortis, pada w wypowiedzi §w. Moniki, ktéra opowiada przyjaciolom
,de contemptu vitae huius et bono mortis” (Confessiones 1X,11). Motywy slorca,
blasku i oswiecenia czy Bozego oblicza to kolejne przyktady podobnego doboru
stéw przez obu autoréow.

Opis smierci sw. Moniki mozna zatem uznac za literacki przyklad realizacji
filozoficzno-teologicznych postulatéw zwiazanych z dobrym umieraniem, jakie for-
muluje sw. Ambrozy w De bono mortis. Teksty pozostaja ze soba w scistym zwiazku.
Niezaleznie od tego, czy sw. Augustyn zdazyl przed napisaniem tych fragmentéow
Wyznari przeczytac traktat Ambrozego, czy tez pozostawat pod wpltywem jego homi-
lii o tematyce eschatologicznej i innych dziet, mozna méwic o zachodzacej miedzy
utworami intertekstualnosci. Nie jest mozliwe zbadanie, na ile wypowiedzi Moniki
przytaczane przez Augustyna sa odzwierciedleniem jej przemysleni, opartych na
nauczaniu i pismach Ambrozego, a na ile stanowia juz owoc dojrzalej refleksji sa-
mego Augustyna, ktéry patrzy na ostatnie dni matki z perspektywy ponad dekady.
Bez wzgledu na ten fakt, wspélne odczytanie obu tekstow pozwala lepiej zrozumiec
wspdlnag, jak sie wydaje, koncepcje sw. Ambrozego i sw. Augustyna odnosnie do
débr przynoszonych przez smieré oraz samej smierci. Jest ona swiadectwem epoki,
w ktorej mysl neoplatoniska i chrzescijariska jednoczesnie sie przenikaja i polemizu-
ja ze soba, ale pozostaje inspirujaca réwniez dla wspdlczesnego czytelnika z uwagi
na swoja wartosc literacka oraz obrazowosc argumentacji.

25 ,Rozwazalismy dalej: Przypuscmy, ze dla kogos umilknatby fomot jego krwi, ze rozwialyby sie wszystkie

jego wyobrazenia o ziemi, wodzie i powietrzu, ze ucichloby niebo dla tego czlowieka i nawet sama jego dusza.
Przypuscémy, Ze przekroczylaby ona siebie, wcale juz o sobie nie myslac. Przypuscémy, Ze przestatyby do niego
przemawiac sny i wizje, jak tez stowa wszelkie i znaki, i w ogdle wszystko, co przemija. Wszystkie te rzeczy, jesli
potrafimy dostyszec ich oredzie, maja nam tylko jedno do powiedzenia: ,Nie stworzylysmy siebie same, lecz stworzyt
nas - Ten, ktéry na wieki trwa”” (Confessiones I1X,10). Por. Augustyn 1994, 342.
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BONA MORS OR BONA
MORTIS? DESCRIPTION OF
THE DEATH OF ST MONICA
IN ST AUGUSTINE’S
“CONFESSIONS” COMPARED
TO THE GOOD RESULTS
OF DEATH IN “DE BONO
MORTIS” BY ST AMBROSE

SUMMARY

St Monica, the mother of St Augustine, was also a listener to St Ambrose’s
homilies. The Bishop of Milan also had a significant influence on her son’s thought.
Both St Augustine and Ambrose spoke on the subject of death, but used differ-
ent literary forms - Augustine’s Confessions are autobiographical, Ambrose is the
author of the moral-theological booklet De bono mortis. The aim of this article is
to answer the question to what extent the description of St Monica’s death in the
Confessions by St Augustine is a literary realisation of the philosophical and theo-
logical postulates related to bona mors (good death) formulated by St Ambrose in De
bono mortis. The article consists of four parts. The first outlines the approach to the
theme of death in Christian antiquity; the second discusses the basic elements of
St Ambrose’s concept as presented in De bono mortis; the third part juxtaposes the
above concept with excerpts from St Augustine’s Confessions; and the fourth part
concludes and attempts to answer the research question posed.
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LES INOUIS DE L’EVANGILE

PROLOGUE : UNE SECONDE ANNONCE

Le paradigme de la prédication du « Dieu inconnu »

Parmi les nombreux chantiers explorés actuellement en pastorale
catéchétique, celui de la démarche de « seconde annonce », dans la visée de la
nouvelle évangélisation chére a saint Jean-Paul II et au pape Frangois me parait par-
ticulierement probante (cf. Biemmi, 2011 ; Biemmi, 2013a ; Biemmi, Derroitte, 2015).

Cette réflexion sur la « seconde annonce » évoque la situation de nombreux
de nos contemporains placés dans ce que nous pourrions appeler les « aréopages
postmodernes ». Si la prédication de Paul en Actes 17 s’adressait aux Athéniens,
pétris de philosophie stoicienne et épicurienne, et aux étrangers qui résidaient par-
mi eux, en donnant un visage au « Dieu inconnu » perdu parmi la multitude des
idoles qui étaient vénérées a I'époque dans la cité grecque, celle qui convient au-
jourd’hui, adressée aux chercheurs de sens du 21°™ siecle, se présente comme un
« seconde premigre annonce » de I'Evangile.

En effet, dans notre cheminement comme « compagnons de voyage » des fem-
mes et des hommes de notre temps (Biemmi, 2010), nous rencontrons dans les lieux

1 Frangois-Xavier AMHERDT est prétre du dioceése de Sion (Valais - Suisse) depuis 1984. Ancien vice-directeur du
séminaire et vicaire épiscopal de son diocese, il a été dix ans curé-doyen de Sierre et Noés, puis directeur de I'Institut
romand de Formation aux Ministeéres a Fribourg. Depuis 2007, il est professeur francophone de théologie pastorale,
pédagogie religieuse et homilétique a I'Université de Fribourg (Suisse). Il est co-responsable du Comité italo-helvétique
de la rédaction et directeur-adjoint de Lumen Vitae. Adresse : Université de Fribourg, Miséricorde, 20 Avenue de
I'Europe, CH - 1700 Fribourg. Courriel : francois-xavier.amherdt@unifr.ch.



d’échanges actuels, tels que les réseaux sociaux, les espaces culturels, les cercles de
débats politiques, économiques et sociétaux, les groupes familiaux réunis a 'occasion
dune naissance, d'un mariage, d'un déces, d’'une brisure, dun projet innovant, etc.,
des étres qui se sentent totalement éloignés de la foi chrétienne ou de la vie ecclésiale
et qui, pourtant, manifestent un certain intérét pour ce qui pourrait redonner gofit et
couleur a leur recherche spirituelle. Car souvent, lors d’'un événement marquant qui
provoque une rupture du quotidien, heureuse ou malheureuse, d’une joie significative,
dune déception profonde, d'une rencontre imprévue, les personnes se disent prétes
a « rouvrir le dossier » de leur aventure intérieure, et comme a se laisser rejoindre a
nouveau par la puissance de la Bonne Nouvelle, a condition qu’elle se présente a eux
de maniere accessible, pertinente, désirable et intelligible.

Le paradigme du « Dieu inconnu » peut a nouveau s’avérer applicable,
ainsi que l'affirmait déja I'encyclique Redemptoris missio de Jean-Paul II (n. 37-
38) (1990), car pour ces personnes, le Dieu de la catéchese de leur enfance est
devenu quasiment un étranger dénué d’attrait. A la différence des destinataires du
discours de Paul devant I’Aréopage, pour lesquels le Christ ressuscité d’entre les
morts était un concept completement inédit, la plupart de nos concitoyens ont déja
entendu parler, d’'une fagon ou d'une autre, de la figure de Jésus de Nazareth, soit
par la premiere annonce et 'initiation dont ils ont bénéficié dans leur enfance et
leur jeunesse, soit du fait du bain culturel et sociologique que la foi chrétienne offre
encore tant bien que mal dans nos sociétés?. Méme les membres d’autres traditions
religieuses, en Occident comme ailleurs du fait de la mondialisation galopante, ont
certainement pergu quelques informations autour du Christ ou ont été témoins d’'un
voyage du pape dans leur région.

Une « seconde premiere » annonce

Il n’empéche que pour beaucoup, le Seigneur des Ecritures bibliques est
devenu véritablement un « Dieu inconnu », a cause de 'analphabétisation religieuse
croissante et apparemment inarrétable. Si bien que pour celles et ceux qui ont vécu
une premiere catéchisation élémentaire mais qui ont, pour différentes raisons, pris
leurs distances avec les paroisses et les communautés, une « seconde annonce » mo-
delée sous forme d’une nouvelle « premiére annonce missionnaire »* s’avere oppor-
tune et nécessaire.

Dans cette perspective, on en est venu un peu partout en Europe a parler

2 Malgré I'exculturation du christianisme dénoncée par des sociologues comme Hervieu-Léger, 2003.

3 C'est l'intuition du Congrés de 'Equipe européenne de catéchése de Lisbonne du 28 mai au 2 juin 2008, dont les



d’une « seconde annonce », ou mieux, d'une « seconde premiére annonce », con-
sistant a mettre en ceuvre l'offre du noyau kérygmatique de 1'Evangile du Christ
vivant et présent?, notamment lors d’étapes particuliéres de la vie, de passages cru-
ciaux, de situations anthropologiques délicates et décisives, au coeur des agoras
contemporaines, qui peuvent ainsi devenir comme des « seuils de la foi » dans une
perspective de « nouvelle évangélisation » (Frangois, 2012, n. 261-283 (citée EG)).

J’ai eu le plaisir, comme d’autres, d’étre associé au titre d’« expert » a la
démarche de « seconde annonce » proposée pendant plusieurs années aux dioceses
italiens par E. Biemmi, avec une équipe composée de directeurs et de membres de
services catéchétiques de la Péninsule, et accompagnée par I'Institut pastoral des
Pouilles et I'Institut supérieur de sciences religieuses Saint Pierre Martyr de Vérone.
Il s’agit 1a, a notre connaissance, de la proposition la plus aboutie dans ce registre.
La réflexion italienne vaut sans nul doute pour bien d’autres contextes européens et
pour I'ensemble de I'Eglise catholique (Biemmi, 2013a).

En effet, les expériences humaines retenues par 1’équipe italophone cor-
respondent aux moments les plus favorables pour faire entendre a nouveaux frais
la Bonne Nouvelle et susciter le rapprochement dynamique de ceux que certains
ont appelés des « recommengants dans la foi »° : 'attente d'un fils ou d’une fille,
laccompagnement des parents avant et apres le baptéme, I'initiation chrétienne
d’inspiration catéchumeénale, le suivi de familles avec des enfants handicapés ou
adoptés (vol. 1 de la série : Engendrer et laisser partir)® ; les traversées existentielles
de quétes, d’errances, de chutes, de résiliences (vol. 2 : Se tromper et errer) ; I'éta-
blissement de relations d’amitié et d’amour, la recherche de sa vocation, y compris
consacrée, la préparation au mariage, 'accompagnement des époux, la proximité
aupres de personnes séparées, divorcées ou remariées (vol. 3 : Vivre les liens. Se
lier, se séparer, étre abandonnés, recommencer) ; 'expérimentation de passions
et de com-passions comme lieux de maturation humaine (vol. 4 : Se passionner et
compatir) ; enfin les sentiments éprouvés de faiblesse, de vulnérabilité, de faillibilité,
de brisure, de morts et de résurrections (vol. 5 : Expérimenter la fragilité et vivre

4 Le chapitre IV de I'exhortation apostolique post-synodale du pape Francors, 2019, intitulé « La grande annonce
pour tous les jeunes », n. 112-133, en donne une bonne illustration, ainsi que les n. 163-168 d’Evangelii gaudium.

5 Un terme utilisé dés le début des années 2000, déja par Bourgeois, 2001 ; par des services de catéchese et
catéchuménat comme le Service national du catéchuménat, 2001 ; puis par Lacroix, 2006 ; et par des ouvrages
kérygmatiques proposant une (ré)initiation a la foi, notamment celui de Bezangon, 2006 ; de Sourisseau, 2011 ; ou le
notre, 2019.

6 La série documentant la démarche italienne comporte 7 tomes, dirigés par E. Biemmi aux Editions EDB de Bologne :
la présentation de 'horizon visé, Biemmi, 2011 ; une premiére expérimentation de la méthode de travail, Biemmi,
2013b ; puis cing ensembles d’expériences regroupées sous les titres suggestifs : Biemmi, 2014 ; Biemmi, 2015 ;
Biemmi, 2016 ; Biemmi, 2017 ; Biemmi, 2018.



sa propre mort), une derniére constellation si propice a la redécouverte du Dieu
inconnu et pourtant si proche’.

C’est alors qu'une rencontre personnelle avec le Christ peut se vivre et que
des liens avec les communautés chrétiennes, en familles et entre générations, peu-
vent a nouveau se tisser : telle est la thése que nous défendons dans cette contribu-
tion. Encore faut-l pour cela que le potentiel de nouveauté de I’Evangile soit libéré !

Une nouveauté a revivifier

« Mais, selon ce qui est écrit [Isaie 64,3 et Jérémie 3,16], nous annongons ce
que I'eil n’a jamais vu, ce que I'oreille n’a jamais entendu, ce qui n’est pas monté
au cceur de ’homme, tout ce que Dieu a préparé pour ceux qui I'aiment. » (1 Co-
rinthiens 2,9)

C’est qu’a force d’étre répétés sans qu’ils soient vraiment écoutés, les énoncés
fulgurants des deux Testaments ont quelque peu perdu de leur puissance de fécon-
dation (cf. Isaie 55,10-12) et de leur tranchant (cf. Hébreux 4,12) et leur puissance de
croissance a été réduite et étouffée dans les cailloux, les ronces et les allées du monde
(cf. Matthieu 13,1-9.18-23). Au fond, a y bien réfléchir, le christianisme a-t-il vraiment
commencé, ainsi que se le demande le théologien belge Dominique Collin (2018) ?
La Bonne Nouvelle proclamée par Paul a-t-elle déja été entendue (Collin, 2019) ? Ne
demeure-t-elle pas « in-édite » (du latin audire) ? L’expérience de l'aréopage (« La-
dessus, nous t’entendrons une autre fois », Actes 17,32) ne s’est-elle pas répétée au long
des siecles ? Ou plutét, le grain de la Parole est-il resté stérile, faute de terres favorables
pour y germer, ou surtout de semailles faites au bon moment, de manieres adéquates ?

C’est donc a redonner leur portée incisive aux interpellations surprenantes,
incroyables et paradoxales (c’est-a-dire situées a c6té de 'opinion courante, para-doxa,
en grec) que s'emploie la seconde annonce, elle aussi kérygmatique, centrée sur le
cceur du mystere. Un peu comme on raboterait de vieux meubles complétement recou-
verts de poussiére pour leur redonner leur premier lustre ; ou comme on enléverait
les cailloux qui obstruent notre source pour en boire a nouveau 'eau vive jaillissante.

Ce sont donc douze éclats d’espérance que je souhaiterais faire briller
ci-dessous, diffractés a partir de 'unique espérance de I’Evangile, selon une visée
« mystagogique » destinée - souhaitons-le - a conduire vers la redécouverte « mys-
térique » du « Dieu inconnu » et vers la rencontre insaisissable avec Jésus-Christ,
a travers les « questions des raisons de vivre » au début du 3*™ millénaire, au sein
des réalités anthropologiques et existentielles. Telles douze étoiles dans le ciel post-
moderne de I'indifférence.

7 Voir a ce propos l'article liminaire de Biemmi, 2022, pp. 129-136.



C’est a partir de leur agnosticisme méme que nous désirons ceuvrer et tenter
de toucher les assoiffés de vérité et de beauté de notre temps. Car la non-connais-
sance est susceptible de se transmuer en surprise et étonnamment bien plus parfois
que chez ceux qui sont déja gavés de ces éléments et croient en avoir fait le tour. Je
retiens le chiffre symbolique de douze, car c’est le nombre de I’humanité, quatre,
combiné avec celui du Dieu Trinité, trois : douze désigne en effet la cité parfaite-
ment carrée de la Sion-Jérusalem céleste (cf. Apocalypse 21,15-17) et correspond
a la totalité de ’humanité sauvée, 12 fois 12 fois 1000, les 144’000 de cette foule
immense, de toute nation, race, peuple et langue que nul ne peut dénombrer (cf.
Apocalypse 7,9)°.

12 ECLATS D’EVANGILE

1 éclat : Un Dieu dynamisme et relation

Nous rendons-nous compte de la force révolutionnaire et surprenante que
comporte la conception dynamique de notre Dieu Trinité-Famille ? Il est Dieu re-
lation entre les trois Personnes, circulation d’amour et de feu, contrairement aux
autres monothéismes qui véhiculent une vision « monolithique » de la divinité ou
aux divinités énergétiques et diffuses du Nouvel Age.

Notre Dieu est par essence « syn-odal » : en lui, I’avec « sun » précede le che-
min « odos »(cf. Curro, 2021). Nous sommes créés a son image, afin de lui ressem-
bler toujours davantage. Chacun est précédé par un « nous », par le « nous » divin du
Créateur : « Faisons ’homme a notre image. » (Geneése 1,26) Ainsi, mon existence
repose sur une vocation a « vivre avec », car sans les autres, je ne suis « personne ».

Nous I’'avons constaté a travers les gestes « barriéres » mortiferes durant la
pandémie de la Covid-19. Tout étre humain est relationnel par nature, comme au
cceur de la Trinité. Il n’y a pas d’abord la personne-individu, puis le lien avec I’autre.
Nous sommes fondamentalement accueil et relation.

De méme, nous « sommes une mission » sur cette terre. « Je suis comme
marqué au feu par cette mission, afin d’éclairer, de bénir, de vivifier, de soulager,
de guérir, de libérer. » (EG, n. 273) Ne nous laissons pas voler la communion divine
inscrite en nous : elle est le fondement de la fraternité mystique, contemplative,
qui sait regarder la grandeur sacrée de 'autre, dans la communauté (cf. EG, n. 92)
(Frangois, 2020a) !

Le « Dieu inconnu » des agnostiques prend le visage de la sceur ou du frere
placé a nos cotés et de amitié universelle a laquelle nous sommes appelés du de-

8 J'ai développé ma proposition dans un petit ouvrage, Amherdt, 2022a.



dans. La richesse insondable de I'altérité humaine a de quoi évoquer celui qui en est
l’origine, la suscite et la maintient.

2tm gclat : De la fragilité de Dieu a la vulnérabilité humaine

« O admirabile commercium », « O admirable échange ». Ce texte de nom-
breux motets latins de Noél reprend ’adage d’Irénée de Lyon et d’Athanase d’Alexan-
drie : Le Fils de Dieu se fait homme pour que nous devenions Dieu. Le Verbe a pris
chair humaine pour nous rendre « participants de la nature divine » (2 Pierre 1,4). Il
a ainsi sanctifié nos corps : nous sommes les temples de I'Esprit (1 Corinthiens 6,19).

Fascinante et surprenante perspective d'un Dieu si proche et si accessible,
au point de se faire petit enfant dans une creche ! Heureuse vulnérabilité qui nous
assimile a celle du Fils du Pére : nous sommes des vertébrés portés par une colonne
vertébrale, mais fragiles dans notre enveloppe extérieure, non des crustacés proté-
gés par une coquille, mais tout mous a I'intérieur. Nous sommes dépositaires d'un
trésor, la présence méme de Dieu et les possibilités qu'’il inscrit en nous. Cependant,
nous savons que nous le tenons « dans des vases d’argile » pour nous rappeler que
cet exces de puissance vient du Seigneur, pas de nous (cf. Laiti, 2022). C’est quand
nous nous laissons travailler par la grace et que nous abandonnons nos protections
que l'action divine se manifeste en nous et nous « trans-dynamise » de I'intérieur :
« C’est lorsque je suis faible qu’alors je suis fort », clame Paul (2 Corinthiens 12,10).

Comment deés lors ne pas nous laisser « toucher » par ce Seigneur de ten-
dresse et par autrui, tel le bon Samaritain ému aux entrailles (Luc 9,29-37) (cf.
Francgois, 2020, n. 57-87) ? Le christianisme apparait vraiment comme la religion
de I'étre humain, de la proximité et du contact. Ainsi que I’affirme le prétre suisse
Maurice Zundel : « Dis-moi qui est '’homme pour toi et je te dirai quel est ton Dieu. »
(Zundel, 1992).

C’est ainsi que le « Dieu inconnu », selon les agnostiques, s’incarne dans le
plus faible dont nous nous sentons irrémédiablement responsables au nom de notre
commune humanité. C’est humano-divin de prendre soin du petit, fragile ou blessé.

3tme gclat : A la fois au-dedans et au-dela

Paradoxe surprenant et inconcevable, apte a interpeller nos contempo-
rains : le Créateur de 'univers en expansion et du cosmos constitué de milliards de
galaxies est plus intime que je ne le suis a moi-méme (cf. saint Augustin). Il y a de
la « sidération », au sens de I’étymologie sidus, astre, en latin, dans cette prise de
conscience sidérante et abyssale. Le Dieu tout proche de I'intériorité et de la plus
grande immanence est a la fois le Tout-Autre, tout-puissant en action et en amour,
transcendant ce que nous pouvons imaginer de lui.



Quelle promesse infinie : « Si quelqu’un m’aime, il gardera ma parole, mon
Pere I'aimera, et nous viendrons vers lui et nous nous ferons une demeure chez
Iui » (Jean 14,23) ! La spiritualité chrétienne peut séduire, car elle est a la fois an-
crée dans l'intimité la plus profonde et intérieure, et tournée vers l'extérieur et les
lointains, de la terre au ciel : ces deux dimensions constituent comme les deux faces
inextricablement associées d'une méme piéce, de la fréquentation du Seigneur dans
le secret de la chambre de notre coeur (cf. Matthieu 6,6) a 'engagement le plus actif
au sein de la réalité afin de la remettre dans les mains du Christ vainqueur de la
mort (cf. 1 Corinthiens 15,20-28)

De fait, le « Dieu inconnu » des non-croyants se laisse atteindre dans les
instants de totale présence a nous-mémes, dans I'infiniment petit de notre étre mi-
nuscule et dans I’éblouissement devant I'infiniment grand de la vofite céleste. Sentir
Dieu en nous et en méme temps au-dela de nous nous le révele en sa complexité.

4*m gclat : Ma vocation spécifique

« Je te rends grace pour tant de prodiges : merveille que je suis, mer-
veilles que tes ceuvres ! » (Psaume 139(138),14) Rien de plus immense que les yeux
d’un nouveau-né. Je suis unique depuis I'étreinte de mon baptéme jusqu’a celle du
Royaume, quand le Pére m’associera a sa gloire éternelle en me prenant dans ses
bras (cf. EG, n. 144).

Tout étre humain est magnifique, surprenant dans I’absolu de sa dignité, cel-
le de tout homme, de tout ’homme. Chacun-e de nous se voit remettre « un caillou
blanc portant gravé un nom nouveau [cf. Isaie 56,5 ; 62,2] que nul ne connait,
hormis celui qui le regoit » (Apocalypse 3,17b). Comment ne pas différencier la per-
sonne humaine de toutes les autres créatures, les animaux, les plantes, les minéraux,
les étoiles ? Le Psaume 8 nous prévient de tout antispécisme : « Tu I'as voulu un
peu moindre qu’un dieu, le couronnant de gloire et d’honneur ; tu I'établis sur les
ceuvres de tes mains, tu mets toute chose a ses pieds. » (Psaume 8,6-7)

De la découle I'infini respect du corps de l'autre, loin de toute convoitise
ou prédation, de la psyché et des émotions d’autrui, hors de toute confusion avec
elles, et de l'esprit-cceur de chaque étre, aux antipodes de 'emprise et de I'abus de
la manipulation : « Parce que je suis moi, parce que tu es toi ».

Voici que le « Dieu inconnu » des agnostiques se laisse configurer par la
personne totalement nouvelle que je suis, malgré les milliards d’étre humains qui
ont déja foulé la planéte. A y bien penser, cela ne dépasse-t-il pas toute imagination
et ne provient-il pas d’un projet qui nous précede et nous dépasse ?



5%m gclat : Une énergie nouvelle

Le terme « énergie » ressort-il du vocabulaire New Age, qui propose tant de
pratiques thérapeutiques disposant & un (ré)équilibrage énergétique ? Oui, dans une
certaine mesure, mais en réalité il provient déja des Peres de 1'Eglise et il désigne en
grec (en-ergon) le travail surprenant de I’Esprit au-dedans de moi, 'ceuvre puissante
de la grace a I'intérieur de chacun-e. C’est ce que chante le beau cantique du jésuite
frangais Didier Rimaud : « Au cceur de ce monde, le souffle de 'Esprit met a I'ceuvre
aujourd’hui des énergies nouvelles. » (Rimaud, 2001)

Nous avons déja regu depuis notre baptéme et notre confirmation, puis a
chaque eucharistie et sacrement, une « avance » sur la plénitude promise, les « ar-
rhes » de notre achévement eschatologique (2 Corinthiens 1,22). Telle est notre spi-
ritualité, puisque le christianisme est d’abord une voie de sagesse, un Souffle Saint,
avant d’étre un ensemble de définitions doctrinales ou de préceptes moraux. Qui
a des oreilles, qu’il entende ce que I'Esprit dit aujourd’hui aux Eglises (cf. Apocaly-
pse 2-3) ! C’est beau d’ailleurs de constater que le mot « souffle » vient de spiritus
(masculin) en latin, pneuma (neutre) en grec, et ruah (féminin) en hébreu. Il y en
a donc pour tous les sexes et genres !

L’Esprit Saint n’est pas le grand oublié de notre théologie catholique :
faisons-en notre meilleur ami, affirme le bienheureux pére Marie-Eugéne de I'En-
fant-Jésus, fondateur de I'Institut Notre-Dame de Vie a Venasque, dans le sud de
la France (2014 ; Amherdt, 2022b). Voici une nouvelle incroyable, propre a réjouir
les nouveaux aventuriers de la spiritualité des débuts du 21°™ siécle (cf. Barbier
Bouvet, 2015) : nous sommes bénéficiaires depuis ’onction baptismale des sept dons
spirituels de I'Esprit, qui apparaissent comme des antennes pour capter 'Esprit au
coeur du quotidien (cf. Amherdt, 2020). Car « tous ceux qu’anime I’Esprit de Dieu
sont fils de Dieu », clame avec vigueur I’apdtre des nations (Romains 8,16).

La foi chrétienne est avant tout une spiritualité, un bain dans I'Esprit Saint,
telle ’eau pour les poissons, I'air pour les poumons. C’est notre milieu naturel. Ain-
si, nous sommes conviés a tout faire par amour, dans I’action de grace et la louange.
« Puisque I'Esprit est notre vie, que I'Esprit nous fasse aussi agir », ajoute encore
Paul (Galates 5,25), apres avoir énuméré les fruits que nous sommes amenés a por-
ter en lui (Galates 5,22-23).

Cessons donc d’opposer la « religion » chrétienne, anachronique, dogma-
tisante et moralisante, avec la « spiritualité » postmoderne dans le vent de tous
les courants actuels et syncrétistes. Tout intéressé a la Tradition catholique peut y
découvrir des trésors de spiritualité, des puits de sagesse a coté desquels il serait
regrettable de dépérir de soif !



6°m éclat : I faut mourir pour vivre

C’est la « résilience pascale », pour assumer le concept mis a la mode. C’est
la loi du « A qui perd gagne », si contraire aux principes du sport de compétition.
Allez I'appliquer aux Jeux olympiques ou au Mondial de fotball !

Tel apparait le sommet du paradoxe et de la surprise : c’est quand je dois
renoncer a ce qui m’est cher, ou que je choisis de le faire, que se révelent alors les
dimensions essentielles de mon étre. C’est 1’élan vital du don de soi jusqu’au bout,
a exemple des martyrs de I'histoire et de notre époque: les chrétiens en Irak, en
Syrie, en Ukraine, saint Charles de Foucauld et les moines de Tibhirine, préférant
offrir leur existence en solidarité avec le peuple algérien, alors qu’ils savaient perti-
nemment qu’ils risquaient leur peau.

C’est I'inoui de la croix, la fécondité incommensurable du mystére pascal:
« Ce qui est folie de Dieu est plus sage que les hommes, ce qui est faiblesse de
Dieu est plus fort que les hommes. » (1 Corinthiens 1,25) Elle n’est pas repoussée
pour apres notre trépas physique, elle commence dés maintenant: c’est aujourd’hui,
chaque jour, que nous entrons dans la vie en abondance (cf. Jean 10,10). Nous som-
mes déja ressuscités, si avec le Christ nous mourons au péché et a notre vieil hom-
me (cf. Romains 6,1-14).

Ainsi, nous pouvons vivre a tout dge de perpétuels recommencements,
y compris pour la foi (Fossion 1997 ; Fossion, 004) : en traversant les épreuves, en
renongant chaque jour a ’habituel pour oser accueillir du neuf (cf. EG, n. 276). La
huitieme et derniere béatitude, qui donne son titre a I’exhortation sur I’appel uni-
versel a la sainteté Gaudete et exsultate (Frangois, 2018), comporte des verbes au
présent, a 'exemple de la premiére : « Heureux les persécutés pour la justice, car le
Royaume des cieux est a eux. Heureux étes-vous quand on vous insulte, soyez dans
la joie et dans I'allégresse. » (Matthieu 5,10-12a)

Avec Boris Cyrulnik (1999) et d’autres psychiatres, psychologues et philo-
sophes, le « Dieu inconnu » se présente a y bien regarder comme un retournement
au ceeur de I'expérience. Et c’est la loi pascale de toute notre existence, du feetus au
nouveau-né, de I’enfant a ’adolescent, de ’adulte au vieillard, du vivant au ressuscité
(Amherdt, 2019). C’est la loi cosmologique du jour, de la nuit et des quatre saisons,
du coucher et du lever, si assimilable a une mise au tombeau et une résurrection.
Dans la nature, et pourquoi pas en Dieu ?

7°me éclat : Un bonheur renversant

Du reste, les béatitudes sont susceptibles d’interpeller les hommes en post-
modernité par leur c6té innovant et renversant. A rebours de 1'esprit du monde,
elles proclament : « Heureux les pauvres de cceur qui ne sont pas remplis d’eux mé-



mes ; heureux ceux qui pleurent et qui n’ont pas le ceeur dur comme du caillou
devant la souffrance d'autrui ; heureux les doux qui refusent la surenchere de la
violence et de la vengeance, etc. » (cf. Matthieu 5,1-12) (cf. Amherdt, Mayoraz,
2015). Elles conduisent au centre de la spiritualité chrétienne, c’est-a-dire a la petite
voie de I’enfance de Thérese de Lisieux, au rejet de la toute-puissance, a la remise
dans les mains du Pére, ainsi que 'exprime si pleinement la priére de saint Charles
de Foucauld : « Mon Peére, je m’abandonne a toi, fais de moi ce qu’il te plaira. »

Un tel élan de lacher-prise peut rebuter celles et ceux désireux de maitriser
l'univers et la réalité, voire de se mettre a la place de Dieu. Mais ce « transhuma-
nisme » auto-exaltant s’avere bien vite vain et illusoire. Et retentit alors pour tous,
les faibles et les petits, les laissés-pour-compte et les rejetés, la parole bouleversante
du Christ : « Les derniers sont les premiers. » (Matthieu 20,16) Avec lui, promesse
réjouissante, nous pouvons tous et toutes étre placés sur le podium de la vie !

C’est donc a ce paradoxe surprenant du bonheur, contraire a la mentalité
mondaine, que nous sommes destinés, avec la perle de I’humilité, le trésor de la mi-
séricorde et le levain de la gratuité (voir le 3*™ discours de Matthieu, au chapitre 13).

Comment toucher les agnostiques sinon dans leur quéte humaine de bon-
heur, dont ils prennent eux-mémes conscience qu’il ne réside pas dans le « bling-
bling » des valeurs temporelles ? N’est-ce pas a une plénitude de béatitude que notre
cceur aspire « naturellement », lui qui reste sans repos tant qu’il ne I’a pas trouvé
dans le « Dieu inconnu » ?

8™ éclat : L’extravagance des paraboles

Car les paraboles de Jésus, bien loin de se cantonner a offrir des historiettes
dougatres, plongent dans la réalité agricole et champétre du quotidien de I’époque
pour pointer vers la folie surprenante du Royaume (cf. Frangois, 2018, n. 65-94).
Quel patron serait prét a rémunérer 'ouvrier qui n’a travaillé que la 11°™ et derniére
heure autant que ceux qui ont « trimé » toute la journée (cf. Matthieu 20 1-16) ?
C’est que le Fils veut désigner 'infini de la bonté divine, si éloignée de nos calculs
d’apothicaires et de stricte justice distributive. C’est la logique de la surabondance
face a celle du donnant-donnant.

Les entrailles féminines de miséricorde du Seigneur (rahamin en hébreu,
cf. Exode 34,6) sont si vibrantes de son pardon et de son amour qu’il est disposé
a nous remettre 10’000 talents, un montant incalculable, alors méme que nous ne
parvenons méme pas a effacer 100 deniers, une somme ridicule (Matthieu 18,15-25).
Quel éclairage réjouissant pour celles et ceux qui cherchent une signification a leur
vie que de savoir que Dieu, d'une graine infime de moutarde, tire I'arbre le plus
majestueux (cf. Matthieu 13, 1-32) ! Quel horizon que cette dynamique improbable



de la joie et de la vie semées partout en abondance (cf. Marc 4,1-9). « Il y a plus de
bonheur a donner qu’a recevoir », dit le proverbe si cher au pape Francois (GE,
n. 174), inséré dans le discours d’adieu de Paul aux anciens d’Ephése (Actes 20,35).
« C’est en donnant qu’on regoit », reprend la priére du petit pauvre d’Assise.

Aux moments-clés de I’existence, nul doute que nous prenons conscience de
ce que chante le cantique des funérailles et qui nous ouvre a une spiritualité de la
générosité affolante : « Il restera de toi ce que tu auras partagé au lieu de le garder
dans tes coffres rouillés ! »

Pourquoi ne pas se laisser séduire par cette extravagance, qui nous comble
bien mieux que toutes les possessions terrestres ? Il y a de quoi retourner 1’agnos-
tique le plus endurci vers la perfection du Royaume des cieux, qui « ne fait que
répondre a nos désirs les plus cachés ».

9éme gclat : Aimer ses ennemis

Une des pierres d’achoppement de I'Evangile, dans notre univers impitoyable
ou regne la loi de la jungle, c’est I'injonction a aimer nos adversaires. « Eh bien moi
je vous dis [contrairement a ce que vous avez entendu auparavant| : «Aimez vos
ennemis el priez pour ceux qui vous maltraitent, afin de devenir fils de votre Pére qui
est aux »cieux». » (Matthieu 5,43-44) C’est jusque-la que va la justice du Royaume : si
nous la poursuivons, tout le reste nous sera donné en plus (cf. Matthieu 6,33).

La 1%° lettre aux Corinthiens (13,4-13) chante 'hymne & ’amour, commenté
dans I'exhortation Amoris laetitia (Frangois, 2016, n. 90-119), et que les couples choi-
sissent volontiers comme premiere lecture pour la féte de leur mariage sacramen-
tel® : « L’amour peut tout, supporte tout, endure tout. Il ne passera jamais. » Je me
dis alors souvent in petto : « Se rendent-ils vraiment compte de ce qui est proclamé ?
Puissent-ils le mettre en ceuvre, a la grace de Dieu ! »

Cette radicalité de 'amour intrigue et attire, elle pousse a tout faire avec
délicatesse, rien par force, ainsi qu’y invite Frangois de Sales. Elle s’avere capable
de transporter les montagnes (cf. Matthieu 17,20), car rien n’est impossible a Dieu,
confie 'ange Gabriel a la Vierge a I’Annonciation (Luc 1,37). Y croyons-nous vrai-
ment ? C’est souvent faute d’y adhérer en plénitude, avec audace et ferveur (cf. GE,
n. 129-130) que notre témoignage perd son sel et s’affadit (cf. Matthieu 5,13). Ne
nous laissons pas voler la puissance spirituelle de notre amour et de notre priere.
Cultivons une foi « enthousiaste », a savoir étymologiquement, en grec, « remplie de
Dieu » (en-theos), apte a renverses les tentations du découragement et a convaincre
nos proches (cf. EG, n. 76-101).

9 Dans mon hit-parade personnel de célébrant, c’est incontestablement celle qui arrive en téte, et largement.



Peut-étre que la représentation d'un Dieu (inconnu) appelant au respect to-
tal des adversaires peut surprendre et bouleverser, méme des éloignés de toute foi
chrétienne. Surtout si elle prend corps dans le témoignage des victimes pardonnant
a leurs bourreaux au nom de la miséricorde divine dont elles se sentent porteuses.

10 éclat : Co-créateurs et partenaires

Autre nouvelle incroyable qui ne saurait pas ne pas affecter nos compagnons
de voyage en cette période de prise de conscience écologique : le Seigneur nous con-
fie le jardin de la création pour que nous le « sauvegardions et le cultivions », non
pour que nous 'exploitions (cf. Genése 2,15).

Comme le chante lyriquement et réalistement I’encyclique Laudato si’(Fran-
gois, 2015), il compte sur nous, il fait de nous ses « lieu-tenants » (tenant-lieu de sa
présence), il nous appelle a lui répondre, a lui cor-respondre, a étre responsables.
Cette responsabilité qui marque les Psaumes et la Loi est la caractéristique de I’'Al-
liance proclamée par les prophétes. A 'exemple d’Israél, I'Eglise est partenaire de
son Seigneur, elle est son peuple comme il est son Dieu (cf. Ezéchiel 11,20).

Il ne s’agit donc ni de transhumanisme, selon lequel I'étre humain se met-
trait en lieu et place du Créateur, ni de panthéisme, idolatrant les forces de 1'uni-
vers, mais d’une juste relation avec les créatures, en sachant que, selon la volonté
de Dieu, tout est lié. Quelle puissante et surprenante perspective : nous sommes
conviés a étre des « répondants » du Seigneur, des col-laborateurs de 'Esprit, éta-
blis en partenariat avec lui en tant que serviteurs et amis (Jean 15,15). Quelle res-
ponsabilité !

Sans doute y a-t-il dans cet éclat évangélique matiére a surprise pour cer-
tains agnostiques, vu le reproche habituel fait au christianisme d’avoir, en ver-
tu d’une lecture fallacieuse de Genese 1, encouragé en quelque sorte la maitrise
toute-puissante et ’exploitation par I’homme de la planéte qu’il aurait été chargé
par son Seigneur de « soumettre ». Le christianisme vert retourne cette conception
erronée et ouvre a des collaborations réjouissantes avec les tenants d’autres religions
et philosophies. De quoi orienter vers le « Dieu inconnu », de plus en plus « connu » ?

11°m¢ éclat : Tous-saints

L’appel universel a la sainteté et a la participation a 'étre méme de Dieu
retentit dans les deux Testaments : « Soyez saints parce que moi je suis saint. »
(Lévitique 19,2 ; 17,1, repris par 1 Pierre 1,16) C’est pour cette raison que dans son
exhortation, le souverain pontife en appelle savoureusement a une « classe moyen-
ne » de sainteté » (GE, n. 7) (Malegue, 1958). Car cette invitation a étre compagnons
du Seigneur, a '’écoute de sa volonté, vaut pour toutes et tous sans exception, et



pas seulement pour des étres d’élite. Elle est source d’allégresse sans limite. « Il n’y
a qu’'une tristesse, c’est de n’étre pas des saints » (GE, n. 34) (Bloy, 1897, p. 388).

Tous-saints, comme le célebre la féte du 1° novembre, ceux du ciel, ceux de
la terre, ceux reconnus officiellement par ’Eglise comme cela advient réguliérement
au Vatican, « ceux de la porte a c6té » (cf. GE, n. 6-9). Etre un-e saint-e, ¢’est s’ouvrir
a sa fécondité propre, c’est entrer dans la dynamique de créativité recommandée
par la parabole des talents (Matthieu 25,14-30), c’est accomplir sa mission dans le
combat contre le mal jour apres jour, dans le bon sens de la vie, avec persévérance
et douceur, innovation et chaleur, vigilance et discernement, en priére constante,
dans la joie et 'humour que nul ne peut ravir (cf. Jean 16,22)%.

Ce qui confere orientation dans I’existence, et en toutes circonstances, c’est
la lutte pour devenir des « champions » de cette sainteté simple et accessible, avec
lucidité et allégresse, en témoins pour les générations a venir.

Quoi de plus proche du « développement spirituel personnel » que cette
notion de sainteté, vraiment ouverte a toutes et tous, y compris, 6 surprise, aux
agnostiques ? Le « Dieu inconnu » s’intéresse a toute créature et offre a chaque per-
sonne humaine la pleine capacité de I'imiter et de le reproduire.

12%m éclat : Un sens, une direction, une espérance : vers les cieux nouveaux
et la terre nouvelle

Surtout, grace a l’Evangile, nous savons d’oll nous venons et ot nous allons.
« Car tu ne peux laisser ton ami voir la corruption », affirme le Psaume de David
16(15),8-11, cité a propos du Pere pour son Fils lors du discours de Pierre a la Pen-
tecote, en Actes 2,25-28. En Jésus, nous sommes promis a ressusciter en tout notre
étre, en corps spirituel, selon toutes les dimensions de notre personne. Car sinon,
notre foi est vaine (1 Corinthiens 15,14).

La « seconde premiére annonce » se greffe donc sur ce kérygme d’une éco-
logie intégrale, autant environnementale, sociale, culturelle qu’ecclésiale et spiri-
tuelle, selon d’ailleurs les quatre réves que nourrit Frangois dans son exhortation
post-synodale sur I’Amazonie, Querida Amazonia (2020b). C’est donc a préparer
déja les cieux nouveaux et la terre nouvelle (Apocalypse 21,1) que nous sommes
conviés, et cette surprenante promesse mobilise nos énergies vitales.

Car, n’ayons aucune crainte : tout ce que nous vivons ici-bas de beau, de
bon, de vrai est déja la vie éternelle, et les combats contre les conflits armés y par-
ticipent véritablement. Nous y serons accueillis par le Péere, nous y retrouverons les
étres chers, nous partagerons le banquet définitif sur la montagne sainte, au-dela

10 Selon les caractéristiques de la sainteté dans le monde actuel, énumérées dans le chapitre IV de GE, n. 112-157.



de toute guerre (cf. Isaie 2,1) (cf. Amherdt, 2023), avec toutes les nations (cf. Isaie
25,6-12) et nous y verrons Dieu.

Que voila un visage du « Dieu inconnu » écologique, cosmique et eschatolo-
gique, qui peut nourrir 'espérance en cette période de haute tension énergétique et
d’éco-anxiété si abondamment répandue.

CONCLUSION : TUTTI SORELLE E FRATELLI

La fraternité sociale, 'amitié et la solidarité au-dela des frontiéres, plus puis-
sante que les invasions armées, que prone I'encyclique Fratelli tutti constitue donc
I'’horizon de notre compagnonnage. Tous ceux qui le souhaitent peuvent trouver
dans les éclats surprenants de la Bonne Nouvelle et la folie de '’espérance une bous-
sole valable en toutes les circonstances vitales, quelles que soient leurs convictions
de départ. Le dialogue, la bienveillance et le pardon font chanter la musique de
I'Evangile (Amherdt, 2021).

« Mais nous, chrétiens, nous ne pouvons pas cacher que si la musique de
I'Evangile cesse de vibrer dans nos entrailles, nous aurons perdu la joie qui jaillit de la
compassion, la tendresse qui nait de la confiance, la capacité de la réconciliation qui
trouve sa source dans le fait de se savoir toujours pardonnés et envoyés. » (FT, n. 277)

Rien ne dit, bien évidemment, que tous les agnostiques et les non-croyants
accepteront de devenir peut-étre des « recommengants ». Reste que ce n’est qu’en
imaginant I’avenir avec audace et liberté, en proposant des sentiers étonnants, a la
lumiéere des étoiles de I'Esprit Saint, en inventant des formulations et des voies d’ac-
tions surprenantes, en écoutant le peuple chrétien autant que le monde indifférent,
que la proposition chrétienne a des chances de se laisser éprouver comme profita-
ble, sensée et bénéfique pour la vie humaine, personnelle et collective.
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A KERYGMATIC ‘SECOND

FIRST ANNOUNCEMENT:
THE UNHEARD OF IN THE
GOSPEL

SUMMARY

Following the example of Paul on the Areopagus in Acts 17, the preaching
“to the unknown God” for our meaning-seeking contemporaries can take the form
of a kerygmatic “second first proclamation” in postmodern spaces of cultural ex-
change. Just as the Apostle to the Gentiles witnessed to the Resurrection of Christ,
so the Good News can reach out to our fellow travellers in humanity, even those far
from the Christian faith, on the occasion of a particular event.

The contribution attempts to diffract the Gospel into 12 flashes of light likely
to touch these “new beginners”, provided that they are given an innovative impact:
a dynamic and relational Lord; from the fragility of the God-child to human vulne-
rability; a God who is present both within and beyond us; the specific vocation of
each person; the new energies of the Spirit within us; we must die to live; an amazing
and paradoxical happiness; extravagant parables; love even of one’s enemies; our
co-responsibility as co-creators; the universal call to holiness; the meaning of history,
the hope of the new earth and new heavens.
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THE PERSPECTIVE OF
PEACE OR FEAR FOR

THE FUTURE? AN ATTEMPT
TO EVALUATE CHRISTIAN-
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Fear belongs to a purely subjective category. It may be justified, but it may
also be a disproportionate reaction to the given situation. Therefore, one may ask,
should we relate man’s inner reactions to the reality around him to theological
discussion?

Theological models may be more for explaining the reality of God than
for trying to tame human fear. However, man needs theology in order to find his
place in the world and in God’s plan. He wants to live in the conviction that God
is with him at every moment of his life and guides him with a steady hand, despite
the various situations that can give rise to fear. This is an existential and practical
dimension of theology.

One of the phenomena of present times (but not only today) is the issue
of violence by the Muslim world. Unexpected terrorist attacks, drastic scenes of
murders published on the Internet, and declared aggression by some followers of
Allah, undoubtedly build a “bloody reputation” for these environments. Regardless

1 Piotr Kaczmarek Ph.D. - priest of the diocese of Lowicz, philosopher, theologian, his research interests include
philosophy, Mariology, religiology and theology of spirituality; is a lecturer at the Catholic Academy in Warsaw
(3 Dewajtis Street, 01-815 Warsaw, Poland).



of whether these groups are only a certain margin of the Islamic world, they are
associated with the Muslim religion and culture. This can give rise to fear and ques-
tions about the possibility of coexistence. These events are part of the circumstanc-
es of our time, which theology must explain - or try to.

The research problem studied in this article is the main directions of the
Catholic Church’s dialogue with Islam in relation to the idea of peace and the per-
spective of a future of mutual coexistence of both religions in the Mariological con-
text. In connection with this, we will recall the teaching of the Second Vatican
Council on Muslim-Christian dialogue, and that of Popes John Paul IT and Benedict
XVI. The article will then identify the main sources of concern about the future of
dialogue between these religions and assess the Church’s efforts so far in interreli-
gious dialogue. Finally, it will propose a new concept of Muslim-Christian dialogue
based on the Mariological perspective.

1. A NEw PERSPECTIVE ON THE SECOND VATICAN COUNCIL

The history of mutual relations between Christianity and Islam is quite tur-
bulent. There have been gestures of kindness, but more often we find testimonies of
struggle and resentment. Of course, this was born in a specific cultural context, so
the assessment of these events cannot be ahistorical. An important breakthrough
and change in attitude towards Islam came with the Second Vatican Council. The
Council Fathers decided to show the relationship between the two religions from
a new perspective — looking for what unites them rather than what distinguishes
and divides them.

This intuition taken up at the Council could be found already in the first
encyclical of St. Paul VI, Ecclesiam suam. We can read in this document important
indications for guiding interreligious dialogue. As the Pope wrote: “However, we
wish to draw respectful attention to the spiritual and moral values found in the
various non-Christian religions” (St. Paul VI, 1964, n. 108). St. Paul VI also gave
the foundations for dialogue. Let us recall these principles: 1) If God was the first
to enter into dialogue with man, the Church should also be the first to open herself
to other people. 2) If God has spoken to man out of love and goodness, the Church
must also be accompanied by these virtues in its confrontations with others. 3)
Since God entered into a dialogue with man without any merit on the part of the
latter, the attitude of the Church should not be limited either by the attitude of the
interlocutor or the result of the meeting (Ibid, n. 72-74). Let us admit that the im-
perative to engage in dialogue is of the highest importance. Christians are called to
dialogue because God dialogues with man. From this perspective, dialogue cannot



be hindered by the other’s lack of merits, reluctance or even specific faults. After
all, God turns to man, although none of us can deserve this alone. This may be a re-
sponse to those who oppose interreligious dialogue, justifying their attitude by the
lack of gestures of kindness on the part of Islam. We are talking, of course, about
the spiritual motivations of dialogue.

Until the Second Vatican Council, the question of the relationship of Chris-
tianity to other religions was defined essentially according to the exclusivist par-
adigm Extra Ecclesiam Salus Nulla (“Outside the Church there is no salvation”).
According to this teaching, salvation is available only in the Catholic Church; other
religions are simply idolatry. At the Council, another trend in theology came to
the fore, namely the inclusivist paradigm. According to this, although salvation is
accomplished through the person of Jesus Christ, God can also lead to salvation in
His own way the followers of other religions.? A third approach, called pluralistic
theology, was also proposed. According to this, the salvific value belongs equally to
different religions.

The conciliar documents were written in an inclusive way, as we will find
in their attempt to define Christianity in relation to other religions, including Islam.
An important point of reference here will be the declaration Nostra aetate, in which
issues concerning the Muslim religion were added as a result of protests from Is-
lamic circles. Originally, the declaration was supposed to speak only about the fol-
lowers of Judaism (Krasicki, 1971). The document states: “The Church regards with
esteem also the Moslems. They adore the one God, living and subsisting in Himself;
merciful and all-powerful, the Creator of heaven and earth, who has spoken to men;
they take pains to submit wholeheartedly to even His inscrutable decrees, just as
Abraham, with whom the faith of Islam takes pleasure in linking itself, submitted to
God. Though they do not acknowledge Jesus as God, they revere Him as a prophet.
They also honor Mary, His virgin Mother; at times they even call on her with devo-
tion. In addition, they await the day of judgment when God will render their deserts
to all those who have been raised up from the dead. Finally, they value the moral
life and worship God especially through prayer, almsgiving and fasting” (Nostra

2 Let us recall the statement of one of the most influential Council Fathers, Y. Congar: “It cannot be denied that
for those people who have not been offered Christ and his Church, or who have been ‘inadequately’ proposed, the
religions into which they were born, which practice and which, moreover, are deeply connected to all the concrete
circumstances of their social life and their culture, are obviously mediators of salvation. It is in fact that they are all
too often united in faith and love with God through that” (1986, p. 168).



aetate, n. 3).° This short text contains keywords with which successive popes would
try to open the door to dialogue with Islam (Kaczmarek, 2012b). Whenever we talk
about Muslims, there will be one of these keywords, in which Islam is in some way
close to Christianity.

2. THE EFFORTS OF SUCCESSIVE POPES

Successive popes have tried to emphasize the importance of the Council,
basing their preaching on inclusivist principles. They have repeatedly expressed
this in their teachings, as well as making significant gestures of kindness towards
the followers of Islam, emphasizing that this religion has many positive qualities
and values. Let us briefly recall a few such actions. St. John Paul II was a continua-
tor of the conciliar laws, but at the same time a pioneer of certain activities related
to interreligious dialogue (Kaczmarek, 2012 a). The Church followed the dialogical
steps of the Polish pope with great trust, knowing that as a Council Father he per-
fectly felt the spirit of aggiornamento.

St. John Paul II took advantage of many opportunities to speak to the fol-
lowers of Islam who came to meet him during apostolic pilgrimages. The Holy Fa-
ther also met with bishops from Muslim countries as part of ad limina meetings
and talked with ambassadors of Islamic countries accredited to the Holy See. The
speeches of the Polish pope to Muslims were full of keywords to indicate the com-
mon points of both religions. They often contained an appeal to faith in one God
who is merciful, seeing in Abraham a common ancestor, respect for Jesus and His
Mother, as well as practicing prayer, fasting and almsgiving. St. John Paul II also
emphasized how Islam values human life, peace and education. A significant ges-
ture during his pontificate was the proclamation of a day of fasting on December 14,
2001, at the end of Ramadan. A little earlier, on May 6, 2001, during a pilgrimage
to Syria, in Damascus, for the first time, the head of the Roman Church entered
a mosque. During several meetings organized in Assisi, St. John Paul II promoted
a spirit of reconciliation and mutual respect between the followers of different reli-
gions, including Islam.

It should be added that St. John Paul 11 also noted clear differences between
Islam and Christianity. He pointed out that in the Qur’an there has been a reduc-
tion of Divine Revelation, and that Islam is not a religion of redemption. The Muslim

3 Similar words are given in the Constitution Lumen Gentium: “the plan of salvation also includes those who
acknowledge the Creator. In the first place amongst these there are the Muslims, who, professing to hold the faith
of Abraham, along with us adore the one and merciful God, who on the last day will judge mankind” (Lumen
gentium, n. 16).



religion is based on a different anthropology. Muslim fundamentalism is also a big
threat to dialogue (Jan Pawet I1, 1994).

Benedict XVI, who inherited these achievements, followed, in principle, the
same path. He therefore emphasized the “points of contact” between Christianity
and Islam. However, if we follow this path honestly, sooner or later we will encoun-
ter questions and truths of faith that can neither be abandoned nor repealed. Reli-
gions differ, after all, and these are very important matters. The dialogical path has
to stop at the truth about the divinity of Jesus Christ. Islam very strongly rejects the
Christian creed professing faith in the Holy Trinity. The Qur’an states this clearly:

Messiah, Jesus son of Mary,

he is only a messenger of God;

and his word which he offered to Mary;
and the Spirit proceeding from Him.

So believe in God and His messengers
and don’t say, “Three!” (Qur’an 4:171)

That is why Benedict XVI concluded that theological dialogue is possible
only to a certain extent. Therefore, the dialogue of beliefs (or of life) has a much
better chance of success in building peace in the world. In this dialogue, we do not
refer to dogmatic truths, but emphasize the common values that both Christians
and Muslims profess and practice. One could say that such dialogue is about finding
a way of living together so as not to escalate conflicts and acts of violence. It must be
shown that peaceful coexistence between the followers of both religions is possible.
The dominant idea in this sense is the preservation of peace and harmony.

Benedict XVI pointed to the limits of dialogue, emphasizing the central role
of Jesus Christ for Christianity. He also condemned terrorism and violence in the
name of God (Benedict XVI, 2005). He said that it was necessary to learn to live side
by side and to cooperate in building a world full of peace. While visiting the United
Kingdom, he said: “‘dialogue in life’ simply means living side by side and learning
to grow in mutual knowledge and respect. ‘Dialogue in action’ brings us closer
through concrete forms of cooperation, when, in accordance with our religious con-
victions, we come to know integral human development, work for peace, justice and
the protection of creation” (Benedict XVI, 2010, 19). Benedict XVI exchanged com-
mon values with followers of different religions during World Youth Day in Sydney
in 2008. He pointed to the need for building the common good, sacrificing for the
other, self-discipline, seeing the spiritual element in the world, the value of educa-
tion, care for the protection of life, and awareness of death (Benedict XVI, 2008).



An important contribution of Benedict XVI was to encourage Muslims to
follow the path of ratio (Benedict XVI, 2009).* The Pope was deeply convinced
that violence in the name of religion is irrational; he trusted that a man who sees
the element of reason in the world will also see in it the plan of God himself, who
imposed on man the duty to use reason. Human action must not be blinded by any
ideology, but must be based on a reading of God’s order inscribed in the world and
human nature. The Pope concluded: “It is clear that Islam must clarify two issues
in public dialogue, namely the question of its relationship to violence and to reason.
An important contribution was that these two issues were considered necessary in
both sides and thus began an internal reflection aimed at dialogue between scholars
of Islam” (Benedict XVI, Seewald, 2011, s. 109).

The pontificate of Francis is still going on, so it is difficult to undertake an
assessment of the achievements of this pope, but it seems that, like his predecessors,
he is looking for common points between Christianity and Islam. Pope Francis also
emphasizes the value of other religions and calls for common building of peace and
universal fraternity.®

3. SOURCES OF FEAR

It might seem that the theology and practice of dialogue outlined above, con-
sistently implemented since the Second Vatican Council by successive popes, would
unite the whole world around the idea of peace and mutual reconciliation, that wars
and acts of violence would end, and that, colloquially speaking, the world would be
a better place. Recent history, however, says something completely different. There
are still reports of persecution of Christians by Muslims in the Middle East and North
Africa. The criminal actions of the so-called Islamic State are still fresh in the memory,
and some countries impose the death penalty for converting from Islam to Christiani-

4 The Pope says: “Thus true religion broadens the horizons of human understanding and forms the basis of a truly
human culture. It rejects all forms of violence and totalitarianism - not only because of the principles of faith, but also
because of right reason. Religion and reason, therefore, mutually reinforce each other, because reason purifies and
orders religion, and revelation and faith release all the potential of reason.”

5 One can point to the declaration of Abu Zabi (02/04/2019) and the main assumptions of the encyclical Fratelli
tutti. We read in the papal encyclical: “At times fundamentalist violence is unleashed in some groups, of whatever
religion, by the rashness of their leaders. Yet, the commandment of peace is inscribed in the depths of the religious
traditions that we represent ... As religious leaders, we are called to be true ‘people of dialogue,’ to cooperate in
building peace not as intermediaries but as authentic mediators. Intermediaries seek to give everyone a discount,
ultimately in order to gain something for themselves. The mediator, on the other hand, is one who retains nothing for
himself, but rather spends himself generously until he is consumed, knowing that the only gain is peace. Each one of
us is called to be an artisan of peace, by uniting and not dividing, by extinguishing hatred and not holding on to it, by
opening paths of dialogue and not by constructing new walls” (Franciszek, 2020, n. 284).



ty. There is also no shortage of acts of terrorism committed in the name of Allah. Even
if only a small group of followers of Islam commit acts of aggression, these do not meet
with the loud and unequivocal condemnation of the Islamic world.

Why these difficulties? First, the struggle for Islam, the so-called jihad, is in-
scribed in the doctrine of the Muslim religion. There are many passages in the Qur’an
calling for fighting against the followers of other religions and justifying violence.® Is-
lam was born in the context of war. At the head of the Muslim army stood Muhammad
himself, who gave his people a message noted in the Qur’an. As K. Koscielniak states:
“At-Tabari lists twenty-seven major invasions on Muhammad’s orders and thirty-four
small military expeditions on the initiative of the first Muslims” (2002a, s. 211). The
New Testament calls for love, even of enemies; the Qur’an accepts violence. Another
difficulty is that the Muslim world, dar al-Islam, does not have a single leader, as the
Catholic Church does. Therefore, even if the pope signs a declaration with a Muslim
leader, such a document does not oblige all Muslims to abide by the commitments
made in it. It is also worth noting the cultural differences between Europe and Is-
lamic countries. European Muslims are more willing to talk about dialogue, but for
the inhabitants of, for example, the Middle East, this postulate is virtually unknown.
Another obstacle is that in Islam, the religious and political dimensions are inseparably
intertwined. In the Muslim religion, there is no “separation of Church and state.” One
of the goals of Muslims may be to introduce a single Shari’ah Law, which does not
allow inculturation and adaptation to the Christian standards of European countries.
In this light, the Church’s proposals may be read as a sign of weakness and a desire for
submission. Then there is the question of testimony (or counter-testimony):are today’s
inhabitants of Europe really witnesses of Christ, or does the West appear as a corrupt
secularized world that must be fought in order to defend one’s faith? This perspective
takes the whole conflict to another level. It is no longer about the fight of Islam against
Christianity, but of Islam against secularization and godlessness, which is not lacking
in today’s Europe.

4., Is THE D1ALOGUE HEADING IN THE RIGHT DIRECTION?

Of course, it is difficult to decide unequivocally, because we have one story,
and the simulation of its alternatives remains only a guess. The Lord Jesus has left
us a clear principle of discernment: “You will know them by their fruits” (Mt 7:16).

6 For example: “And when the holy months are up, then kill the idolaters where you find them; seize them, besiege
them, and prepare all kinds of ambushes for them” (Qur’an 9:5). Other examples: 2:190-191; 2:216; 4:74; 8:12; 8:17;
9:73; 22:39; 25:52; 33:60-61; 47:4; 48:16; 61:4; 66:9. More on jihad: (Koscielniak, 2002b).



What are the fruits of dialogue? Have our religions come closer to each other, or do
they respect each other more? And do we proclaim Christ to Muslims, as we, being
His followers, are particularly obliged to do?

Given the difficulties mentioned above, we can clearly see that there is some
duality.” On the one hand, the Church constantly repeats that Islam is a religion
of peace and that there must be dialogue; on the other, anxiety arises in the face
of persecutions of Christians and the aggressive attitudes of the growing Muslim
diaspora in Europe. The Church may also find itself encumbered by “shackles of
political correctness.” According to this false position, it is not appropriate to point
to various events that would undermine the reasons for dialogue, even if they open-
ly contradict them. Islam demands radical attitudes; a clear definition of its attitude
towards God and the world. Any ambiguous or vague response may be perceived as
a manifestation of insincerity or weakness among Christ’s followers.

In 2017, a translation of Jean Mathiot’s book Converts from Islam was pub-
lished in Poland (Mathiot, 2017). There we will find descriptions of twenty-nine tes-
timonies by Muslims who accepted Christianity (the conversions took place mainly
at the end of the twentieth century and the beginning of the twenty-first; i.e., about
half a century after the Second Vatican Council). The vast majority of these testi-
monies concern miraculous interventions by Jesus Christ himself, who appeared
to them and revealed the truth about God in various ways. Miraculous interven-
tions by the Mother of God are also recorded. Deeply moved by their experiences,
these Muslims converted to Christianity at the risk of their lives. The collection
contains no examples of men who changed their faith because they were captivat-
ed by words about dialogue or the peaceful declarations of hierarchs. Some were
led to Christianity by a deep comparative analysis of the Qur’an and the Bible; in
time, they saw that their holy book was full of contradictions and they discovered
the Scriptures. In the case of these people, we see that God has His own ways to
reach the human heart. In this context, it must be clearly stated that the Church
must constantly resist the temptation to try to solve the affairs of this world in a too
humanly way. Perhaps it is much more necessary to ask God for help and to pray for
the conversion of the followers of other religions, including Islam.

7 V. Messori mentions this phenomenon: “But today, first of all, there is a very dramatic motif, which is rarely spoken
of, and which can be seen in many appeals, especially those formulated by the Catholic hierarchy. We know, for
example, many bishops, including experts in Islam, also in pontifical universities, whose behavior can be described as
dual. In public they speak of dialogue and peace in a theologically appropriate way, but in private we can hear other
statements that are not so sweet anymore. On the contrary, we can describe it as completely bitter, born of a deep
understanding of the inadequacy of the strategy of dialogue in relation to the Muslim world, which considers it a sign
of weakness” (2001, s. 61-62).



It is impossible to build peace without the truth. Without truth, dialogue
will be doomed to remain stuck in generalities and meaningless declarations. On
the most general level, all people have something in common. More important is
what divides them. One may be glad that Islam worships Jesus as a great proph-
et, but what does this actually mean? Islam rejects the Cross and the truth about
salvation. It considers belief in the Holy Trinity as tritheism and therefore idolatry
(shirk) - the greatest of human crimes. Also, the figure of Abraham is seen in differ-
ent ways — the Abraham of the Bible is not the same as the Abraham of whom the
Qur’an speaks (Kaczmarek, 2017). How to avoid such aporias? To be content that
with a little goodwill you can somehow live peacefully side by side? This does not
seem to be a sustainable assurance of peace in the world. It is so easy to set alight
the tinder of Muslim radicalism. Can the Church find any other solution?

5. DIALOGUE WITH ISLAM PER MARIAM

The Muslim tradition and the Qur’an emphasize the greatness of Mary’s
spiritual attitude, although it must be added that the message about Mary in the
Qur’an is full of distortions and inaccuracies in relation to the biblical narrative.
Therefore, one must be attentive and not be satisfied with “Muslim Mariology” too
quickly. Islam emphasizes Mary’s obedience to God. And in fact, Our Lady is in-
finitely obedient, faithfully following God’s will. But God also leaves room for her
decision. Our Lady’s choices are not based on predestination, but are her sovereign
decision. Obedience according to Islam is blind submission. This is mentioned by
R. Skrzypczak: “We confuse obedience with submission ... It is the same in Islam.
Its very name means ‘submission.” Man is to submit blindly to the law that was
handed down by Muhammad. There is no submission in Christianity. There is obe-
dience which is always linked to love: for Christ, for the Church” (Skrzypczak,
Jakimowicz, 2018, 20.22-23). For Christ’s followers, Mary is an example of faith
that accepts God’s judgments, but also ponders them in one’s heart and confronts
this will intelligently.

Pope Benedict XVI highlighted the values that should be realized in life in
order to build interreligious dialogue: submission to God’s will; practicing prayer,
fasting and almsgiving (pillars of Islam); doing mercy (invoking God as Merci-
ful); protection of life; building the common good; self-discipline; the discovery of
a spiritual element in the world; subjective treatment of man; education; awareness
of death; and bringing peace to the world. Perhaps these are the dimensions in
which Mariology can present Mary as an example for Muslims. At the same time,
we must remember that this is a manifestation of existential dialogue, not dogmatic



dialogue. It is realized through the testimony of Christ’s followers. It therefore fol-
lows that the development of correct Marianity among Christians is an indispensa-
ble component of interreligious dialogue.

Another theme that finds its foundation and point of reference in Mary is
that of peace. Of course, this peace must be understood very deeply: it is not only
the absence of war or armed conflict, but reconciliation with God and the renunci-
ation of sin. At this point we can recall the message of Fatima given by three shep-
herd children - Lucia, Jacinta and Francisco. In the Valley of Peace (Cova da Iria)
in 1917, children heard the call for peace. Our Lady said on July 13: “I want you to
come here on the thirteenth of next month, to continue to pray the Rosary every
day in honor of Our Lady of the Rosary, to implore peace in the world and pray for
the end of the war, because only She can obtain these graces” (Lucja, 2002, s. 149).
On May 13, 1981, Mehmet Ali Agca shot St. John Paul II in St. Peter’s Square; after
recovering, the pope associated the assassination with the announcement of Fati-
ma. This interpretation made him known as the “Pope of Fatima” (Thomas, 2018).
When St. John Paul IT met with Mehmet Ali Agca, the assassin could not under-
stand how it was possible that the pope was still alive. As S. Dziwisz commented:
“‘He understood that apart from Fatima, the daughter of Mohammed, there was also
another Fatima - the one he called ‘the Goddess of Fatima’” (2007, s. 124).

The name of the place where the Mother of God appeared over a hun-
dred years ago is actually associated with Muslim culture. A few centuries ago, the
Lusitans defeated the Moors, who were trying to conquer the Iberian Peninsula.
Don Gongalo, one of the commanders, as a reward for his heroism, was allowed
to choose a wife from among the Muslim prisoners. He picked one called Fatima.
He loved her, and she loved him, but she soon died. Don Gongalo joined the Cister-
cians, but ordered the mortal remains of his wife to be brought and buried in the
vicinity of the monastery. The village took its name from her; from there we have
the Portuguese Fatima (Siccardi, 2014).

Fatima (c. 605-633) was one of Muhammad’s daughters. She died young,
and the tradition of the Islamic religion surrounds her with deep respect, calling
her Az-Zahra (Venus), As-Siddika (Truthful), and Al-Batul (Virgin). This last term
is interesting, because Fatima had two sons. The daughter of the Prophet was also
called the “Mother of imams” and is counted among the so-called “Pure Fourteen”
of perfect people. In the context of the Fatima apparitions, F. Sheen says: “Why did
the Blessed Mother appear in the twentieth century in the insignificant, small settle-
ment of Fatima, thanks to which all future generations will know her as Our Lady of
Fatima? ... I think that the Blessed Virgin wanted to be known as Our Lady of Fati-
ma as a promise and a sign of hope for Muslims and to ensure that those who show



her so much respect will one day also accept her divine Son” (Sheen, 2018, s. 281).

Indeed, in the Islamic world we can see signs of respect for Mary. Many
Muslims come to well-known Marian shrines around the world to ask for Mary’s
intercession. Milad Sidky Zakhary cites several examples of Marian devotion
among the followers of Islam (Zakhry, 2018, George-Tvrtkovic, 2018). Of the many
pilgrims who come to the Marian shrine in Harissa, Lebanon, half are Muslims;
other shrines are also visited by followers of Islam (Lourdes, Algiers, Ephesus, Fati-
ma). In an atmosphere of universal acceptance, the Solemnity of the Annunciation
was approved in Lebanon as a public holiday (02/18/2010). In Jordan, a mosque
called “Mosque of Christ Jesus the Son of Mary” was opened in the town of Mad-
ba (2010/2011). In 2017, Sheikh Mohammad Ben Zayed Al Nhayyan renamed
a mosque in the Abu Dhabi area, previously named after himself, as the “Mosque
of Mary Mother of Jesus.”

We see clearly that Mary becomes the bridge that unites Muslims to Christ
and His followers in the dialogue of life. Through Mary, God touches the hearts of the
followers of Islam; sometimes through miracles, and sometimes through the impulse of
the heart that impels people of different cultures and religions to come to Her shrines
scattered in such great numbers throughout the world (Kaczmarek, 2021).

RECAPITULATION

The issue of Christian-Muslim dialogue gained extraordinary momentum
after the Second Vatican Council. The Council pointed to the need to open our-
selves to other religions and to show what unites us rather than what divides us.
Keywords were distinguished, which for almost sixty years we have heard in the
speeches of successive popes and read in the documents of the Church. However,
the openness and trust declared by the Church have not always met with reci-
procity. This gives rise to understandable fear and anxiety. Questions arise: will
Christians be able to communicate with the followers of Islam, or will the common
path of both religions still be marked by blood? It seems that dialogue at the level
of generalities cannot stand in the long run. We are entering a level that unifies
everything and blurs the differences. This threatens to reinforce the message that
religions are not fundamentally different from each other and are essentially equal.
It is a dead end of dialogue, blurring the identity of one’s own religion. However, it
is necessary to somehow live side by side, without fueling mutual resentment. This
is achieved by the so-called “dialogue of life,” which unites people around common
values, allowing respect and building concrete good. Here, however, lies the trap.
Some words can be defined differently; for example, “peace,” “freedom” and “love.”



Maybe we want to act too much in a humanly way; that is why we are look-
ing for a strategy lined with diplomacy and politics. Perhaps we do not rely enough
on God and His Mother. No declarations, projects or promises will be lasting if they
are based only on the human factor. God came to mankind most fully through His
Son Jesus Christ; but the Son of God came into the world per Mariam. Perhaps
interreligious dialogue should be seen more often from a Mariological perspective.
The Marian argument must be strengthened. Nor can we stop praying for the ac-
ceptance of Christ’s revelation by Muslims. God can do the most in interreligious
dialogue. He has His own ways.
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THE PERSPECTIVE OF
PEACE OR FEAR FOR

THE FUTURE? AN ATTEMPT
TO EVALUATE CHRISTIAN-
-MUSLIM DIALOGUE

SUMMARY

The paper indicates the diagnosis the Christian-Muslim dialogue conducted
by the Catholic Church, especially taking into account the indications of the Second
Vatican Council. The question arises whether the mutual discourse of the repre-
sentatives of the two religions is currently giving rise to a perspective of peace, or
rather fear for the future? There is no denying that militant Islam accentuates the
escalation of violence. These behaviors can give rise to fear and questions about the
possibility of coexistence in this world. These events build up the circumstances of
our time, which theology must to explain. To examine the wider context, the teach-
ing of Vatican II on dialogue with Islam was recalled, and the teaching and actions
of the post-Conciliar popes were recalled. This effort clearly indicated the possibil-
ity of cooperation, but also delineated the limits, which the Church must not cross.
Therefore, although there is a real opportunity to develop joint projects, there are
also significant limitations. Moreover, as practice shows, the Church’s benevolent
gestures often fall on deaf ears, and it seems that this effort is inadequate to the ex-
pected fruits of dialogue. Therefore, the possibility of dialogue can be discovered in
Catholic Mariology. The person of Mary can become the reason for Muslims to turn
to Christianity, which is shown by certain indications of the piety of the followers
of Islam towards Mary. It is also an important premise for the Church to rely less on
human action and strategy lined with diplomacy and politics. It is necessary to pray
much more for the conversion of Muslims, so that God Himself may do the work of
changing the hearts of the followers of Islam.
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W tytule celowo nie uzyto stowa ,zagrozenia”, poniewaz mogloby ono su-
gerowacd, ze bywaly w historii takie czasy (albo tez nastana w przyszlosci), gdy
nie bylo zadnych zagrozen. Jednak taki idealny swiat nigdy nie istnial i istnie¢ nie
bedzie. Osobiscie w czasach komunizmu musiatem uczeszcza¢ w liceum na zajecia
~przygotowujace do zycia w rodzinie”, cho¢ wyraznie nie chodzilo o rodzine chrze-
Scijariska. Wyzwania natomiast — choc zmieniaja sie¢ w czasie - istnieja zawsze.

Zrodla sproblemow”

Wyzwania przychodzace ze sfery publicznej, ktérym rodzina musi dzisiaj
stawi¢ czota, moga miec¢ swoje Zrédto w procesach zachodzacych w spoteczen-
stwie, w instytucjach politycznych (polityka, prawo, orzecznictwo, instytucje mie-
dzynarodowe) badZ gospodarczych (narzedzia finansowe). Procesy te moga byc
postrzegane jako spontaniczne lub jako efekt celowego dziatania, zmierzajacego
do przemodelowania zycia spolecznego. Moga mie¢ one charakter oddolny lub od-
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gorny. Gdy chodzi o ich zakres przedmiotowy, dotycza gléwnie préb redefinicji
malzenistwa, szeroko rozumianych kwestii zwigzanych z dzietnoscia oraz z rola
rodzicéw w procesie wychowawczym. Redefinicja matzenistwa nie dotyczy jedynie
zanegowania koniecznej w malzenistwie réznicy plci, ale, na glebszym poziomie,
réowniez przejscia od malzeristwa rozumianego jako zwiazek naturalny do malzen-
stwa rozumianego jako kontrakt, w domysle: krétkoterminowy. Indywidualizm pro-
wadzi do percepcji wszelkich wiezi miedzyludzkich jako ograniczajacych wolnosc
jednostki. Kontrowersje zwiazane z rozrodczoscia maja swoje Zrédlo w negatyw-
nym stosunku do dziecka jako indywidualnej osoby oraz w negatywnym stosunku
do dzietnosci w ogdle.

Kolejnym obszarem jest znaczenie ludzkiego ciata dla bycia osoba. W ra-
mach tzw. teorii gender, zakladajacej nadrzednosé roli kulturowej nad plcia biolo-
giczna, cialo jest rodzajem surowca, ktérym ludzkie ,ja” moze swobodnie dyspo-
nowac, np. dokonujac tzw. korekty plci. Nauki spoteczne, podtrzymujac te wizje,
czynia to z catkowitym lekcewazeniem nauk biologicznych.

Wsréd gléwnych przyczyn, ktére nadaly taki wlasnie ksztalt aktualnym
wyzwaniom, nalezy wymienic przede wszystkim proces sekularyzacji. Samo slowo
,sekularyzacja” nie jest terminem z dziedziny nauk teologicznych, ale z dziedziny
nauk spolecznych. Oznacza to, Ze niczego ono nie wyjasnia na gruncie teologii, ale
moze byc¢ pomocne, by zrozumiec spoleczny kontekst, w jakim zZyje i dziata Kosciol.
Wielu ludzi, takze w Kosciele, postrzega sekularyzacje jako proces, ktéry z jednej
strony jest spontaniczny, a z drugiej nieuchronny. Teoria spotanicznej sekularyzacji
dominowata w socjologii od lat szes¢dziesiatych ubieglego wieku do mniej wigcej
lat osiemdziesiatych. Nastepnie zostal skorygowana. Jose Casanova stwierdza, ze
w rzeczywistosci zawiera ona teze deskryptywna oraz teze normatywna (Casano-
va, 2005, s. 46). Pierwsza z nich oznacza, ze w ramach teorii sekularyzacji usiluje
sie opisac procesy zachodzace w zachodnich spoleczenistwach, w ktérych z jakie-
gos powodu religii jest coraz mniej. Druga natomiast wychodzi z zalozenia, ze sama
sekularyzacja jest istotnym przejawem nowoczesnosci. Spoleczeristwa nowoczesne
zatem - zgodnie z ta teza - sa zsekularyzowane, natomiast spoteczeristwa, w kto-
rych w zyciu publicznym wciaz jeszcze jest wiele przejawow religijnosci, sa z defini-
cji uznane za zacofane. Nie mamy tu do czynienia z opisem, ale z przedstawieniem
kryterium pozwalajacego autorytatywnie orzekac, ktére spoteczeristwa sa nowo-
czense, a ktére zacofane. Odwrotna strona tego twierdzenia jest przeswiadczenie,
ze wystarczy zsekularyzowac spoleczenistwo, aby automatycznie stalo sie ono no-
woczesne. Modernizacja nie nastepuje zatem za sprawa rozwoju gospodarczego,
technologicznego, scholaryzacji itp. Aby osiagnac ten efekt, wystarczy wyrugowac
religie z zycia publicznego. W swietle tego kryterium najbardziej nowoczesnym



spoleczenistwem dwudziestego wieku bytaby Albania Envera Hodzy. Uwierzenie
w te bledna teorie sekularyzacji powoduje przynajmniej dwa skutki. Pierwszym
jest swiadomie prowadzona polityka sekularyzacji, a wiec celowe dziatania moder-
nistéw majace na celu wyrugowanie religii. Drugim — ryzyko uruchomienia przez
ludzi religijnych mechanizmu samospelniajacego si¢ proroctwa. Moga oni bowiem
swiadomie unikac religijnych zachowar w sferze publicznej, przekonani, ze sa one
nienowoczesne, a w zwiazku z tym takze wstydliwe. Nawet jesli nie prowadzi to do
zaniku poboznosci w znaczeniu wewnetrznym, to jednak moze wytwarzaé wsréd
wierzacych rodzaj kompleksu nizszosci, poczucie bycia zacofanym. Nie maja oni
woéwczas odwagi, aby przyznac sie publicznie do zycia w czystosci przedmalzens-
kiej czy skrytykowac ,modernizacje” definicji malzenistwa dokonana w prawie UE.
W moim przekonaniu takie poczucie nizszosci katolikow w stosunku do ,nowocze-
$niejszego” kosciola protestanckiego stoi u podstawy niemieckiej drogi synodalnej.

Zasadniczy jednak wydaje sig ten sktadnik fenomenu sekularyzacji, kté-
ry po weberowsku mozna nazwac ,odczarowaniem” (Entzauberung) (Weber,
1964, s. 125). Chodzi o upowszechnienie sie wizji swiata ,tak, jakby Bog nie ist-
nial”. Pére Jéréme wprowadzil w uzycie pojecie ptynnego ateizmu (un atheisme
fluide) (Pére Jérdme, 2014, s. 17). Taki ateizm otacza czlowieka zewszad niczym
zel, w ktérym jest on zanurzony i ktéry zewszad przykleja sie do czlowieka, czy
pyl, ktéry weiska sie do nosa i ust, jesli sig je tylko na chwile nieostroznie otworzy:
,Dziki stonl niszczy wszystko, ale widzi sie go, gdy nadchodzi, podczas, gdy waz
wslizguje sie, niewidoczny, do domu czy do ubrania, jesli si¢ je tylko gdzies na
chwile polozy” (tamze, s. 20). Ateistycznej ramie interpretacyjnej ulegaja zaréwno
ludzie niewierzacy w Boga, jak i w Niego wierzacy. Jesli traktuje sie ordo naturalis
jako swiecki, zamkniety, kompletny system, Bég i religia sa w nim zupetnie niepo-
trzebne. Popularne wyobrazenie relacji miedzy porzadkiem natury a porzadkiem
nadprzyrodzonym przywoluje obraz pigtrowego londyriskiego autobusu (Giertych,
2014, s. 26-27). Na dole znajduje sie silnik, kierowca, konduktor i kilku swieckich
pasazerow. Na gorze zas pasazerowie zainteresowani zyciem duchowym, gtéwnie
siostry zakonne i ksigza. By¢ moze, patrzac przez okna z gérnego pokladu, widza
wiecej, ale i tak nie maja wplywu na kierunek jazdy czy predkosc pojazdu. Z punktu
widzenia tych z nizszego poziomu , zainteresowanych wylacznie Zyciem natural-
nym, sa w autobusie catkowicie bezuzyteczni. ,Jezeli ordo naturalis postrzega sie
jako kompletna i niepotrzebujaca Ewangelii calosc, to istnieje niebezpieczernstwo,
ze to, co wlasciwie chrzescijanskie, ostatecznie wydaje si¢ zbedna nadbudowa nad
naturalnym bytem czlowieka” — pisze Benedykt XVI (2028, s. 14). B6g wéwczas na-
wet wierzacemu czlowiekowi nie jest potrzebny do zrozumienia swiata; wiara zas
staje sie jedynie ,zapchajdziura”, dodatkiem ofiarowujacym czlowiekowi emocjo-



nalne zaplecze oraz umacniajgcym pewne jego moralne przekonania. Kard. Joseph
Ratzinger zwracal uwage, Ze jednym z zasadniczych Zrédet tego problemu jest nie-
mal catkowity zanik teologii stworzenia w nauczaniu chrzescijariskim. Jego miejsce
zajeta ideologia ewolucji®. Przejscie od aktu stworzenia do procesu ewolucji catko-
wicie zmienia sposéb postrzegania Swiata (nie mozna juz powiedziec: rzeczywisto-
sci stworzonej). Bég nie jest potrzebny do wyjasniania uniwersum, ktére nie zostalo
przez Niego stworzone, ale istnialo od zawsze, tyle ze w prymitywnej formie. Je-
sli nie ma Stwdrcy, to takze wszystkie normy etyczne ostatecznie ustanowione sa
przez czlowieka, a w konsekwencji moga takze - jesli tylko nie stuza juz dobrze ce-
lom, jakie stawia sobie czlowiek jako gatunek — by¢ przez niego zmodyfikowane czy
catkowicie usunigte i zastapione innymi. Stosunkowo rzadko zwraca si¢ uwage, ze
dominujacy dzi§ w przestrzeni publicznej liberalizm zaktada w punkcie wyjscia nie
tylko istnienie hipotetycznego stanu przedspolecznego, ale takze przedmoralnego.
Hipoteza ta nie tylko ma ttumaczyc poczatki zycia spolecznego, ale jest réwniez wa-
runkiem racjonalnosci tezy gloszacej, ze cata moralnosc¢ zostata wytworzona przez
czlowieka (Mannet, 2022, 173-176). Jednak nie tylko normy etyczne moga ulegac
przeobrazeniu. Jesli nie ma Stwdrcy, to nie ma takze stworzenia. Jesli B6g nie stwo-
rzyt czlowieka na swdj ,obraz i podobieristwo”, to czlowiek nie ma stalej natury.
Ona sama wciaz podlega procesowi ewolucji, ktéra dotychczas byta niezalezna od
czlowieka, ale ktdra ,dzis” moze on wziaé w swoje rece i poprowadzic zgodnie ze
swoja wola. Ostatecznie zatem mamy nie tylko ,plynny ateizm”, czy ,plynng moral-
nosc¢”, ale przede wszystkim ,plynna antropologie”.

W tym miejscu nalezy sig chwile zatrzymac przy roli réznego rodzaju insty-
tucji w tym procesie ,odczarowywania” Swiata. Swego czasu Antonio Gramsci wy-
myslit na uzytek komunizmu nowa strategie, ktérg nazwano ,dtugim marszem przez
instytucje”. Karol Marks uwazal, ze swiat uda sie uporzadkowac na komunistyczna
modle jedynie za sprawa krwawej rewolucji. Gramsci stwierdzit, ze na Zachodzie
nie ma warunkéw umozliwiajacych dokonanie takiej rewolucji, stad konieczne jest
zdanie si¢ na powolny proces wprowadzania komunistéw do réznego rodzaju in-
stytucji pelniacych wazna role w zyciu publicznym i politycznym po to, aby je prze-
jac¢ ,od srodka”. W dziedzinie ekonomii nazywamy to ,wrogim przejeciem”. Prze-
jecie instytucji (tzn. wladzy ustawodawczej, wykonawczej, sadowniczej, mediéw,
systemu edukacji itp.) stwarza warunki, w ktérych mozliwe jest przeprowadzenie
marksistowskiej rewolucji ,od géry” (top-down). Skutki tego procesu obserwujemy
dzisiaj w Europie, gdzie elity spoteczne sa znacznie bardziej ,postgpowe” od spote-
czenistw, w imieniu ktérych rzekomo dziataja. Nierzadko w zwiazku z tym odnosza

3 Nie chodzi tu o stosunek do naukowej teorii ewolucji, ale do jej uproszczonej, zideologizowanej wersji (por. J. Ratzinger, 1989).



sie z pogarda do ludu ,ciemnego i zacofanego”. Symbolicznym wyrazem lewicowej
dominacji jest brukselska ekspozycja House of Europe, w ktdrej historig kontynentu
wlasciwie sprowadzono do trzech wielkich rewolucji: francuskiej, rosyjskiej i sek-
sualnej. Lewicowa dominacja dostrzegalna jest réwniez w wymiarze sadowniczym,
zaréwno na poziomie krajowych sadéw najwyzszych, jak i miedzynarodowych try-
bunatéw (ETPC, TSUE). W kontekscie faktycznego przeksztalcania sig tych sadow
w ,trzecia izbe parlamentu”, a samej demokracji w ustréj zwany jurystokracja, zja-
wisko to jest szczegdlnie niepokojace (Pokol, 2021).

Paristwa Zachodu oraz organizacje miedzynarodowe niekiedy stosuja takze
taktyke wymuszania okreslonych zmian w prawie i polityce panstw rozwijajacych
sig. Polityka warunkowosci, ktéra uznaleznia pomoc migdzynarodowa od spelnie-
nia przez panstwo - biorce pewnych warunkéw aksjologicznych, niegdys stuzyta
walce z komunizmem, dzisiaj zas stuzy - zgodnie z okresleniem papieza Franciszka
- ,ideologicznej kolonizacji” (Franciszek, 2017). Podobny mechanizm mozna zaob-
serwowacé w ramach unijnej polityki akcesyjnej. Wsrdd instytucji silnie oddziatu-
jacych na zycie spoteczne nalezy wymienic¢ rowniez miedzynarodowe korporacje
i powiazane z nimi fundacje zaangazowane w promocje antyrodzinnej ideologii.
Powody ich zanangazowania moga by¢ rézne: od ideologii przez strategie rynkowa
po doswiadczany przez nie same szantaz ekonomiczny.

IDEOLOGIA LIBERALNA

Jednym z powodéw spolegliwosci katolikéw wobec radykalnych zmian
spotecznych prowadzonych na Zachodzie jest postrzeganie ich jako zjawisk neu-
tralnych, ktérym czlowiek powinien sie podporzadkowad, jesli chce si¢ uwazac za
racjonalng istote. Pierwszy wariant wiaze si¢ z nadawaniem ideologicznym propo-
zycjom pozoréw naukowosci. Mieszkancy Wschodu Europy wciaz maja w pamie-
ci obowigzkowe kursy socjalizmu naukowego na kazdym niemal etapie edukacji.
W chwili, gdy naukowy charakter ideologicznych argumentéw kwestionuja sami
naukowcy, czesto spotykaja sie ze zorganizowanym ostracyzmem, niezaleznie od
tego, z jakiego politycznego obozu sie wywodza. Przykladem moze byc¢ Richard
Dawkins, gorliwy przeciwnik Pana Boga, ktdry - jako biolog — odwazyl sie stwier-
dzié, ze z naukowego punktu widzenia istnieja jedynie dwie plcie biologiczne.
W reakcji Amerykanskie Stowarzyszenie Humanistow pozbawito go otrzymanego
w 1996 r. tytutu ,humanisty roku” uznajac, ze 25 lat wczesniej przyznano go przez
pomytke (Flood, 2021; Louis, Niisslein-Volhard, 2022).

Drugi wariant, przywolany przez Alasdaira MacIntyre’a, wiaze si¢ z niedo-
strzeganiem nieneutralnego charakteru liberalnej koncepcji neutralnosci. Juz w sie-



demnastowiecznych sporach liberalizm najpierw sam zdefiniowal pojecie neutralno-
sci, w tym takze to, co dopuszczalne w przestrzeni publicznej, péZniej zas - udajac
bezstronnego arbitra — za pomoca narzedzi wladzy wymusit na religii zajecie wyzna-
czonego jej przez liberaléw miejsca w przestrzeni publicznej. Stara sie zatem wytwo-
rzyc ztudzenie, Ze nie jest strona w sporze, w ktérym odgrywa role niezwykle aktywna
(MaclIntyre, 2009, s. 297). Nie chodzi tu o uznanie, ze neutralnosc jest pojeciem, ktére
nalezy odrzucic, a jedynie o to, Ze istnieje wiele definicji neutralnosci i kurczowe trzy-
manie si¢ definicji liberalnej nie zawsze jest rozsadne. Na przyktad uzyte w Konstytu-
cji RP stowo ,bezstronnosé” mozna postrzegac jako przywotanie zasady neutralnosci
w wersji odmiennej niz w marksizmie i innej niz w liberalizmie.

Naturalnos¢ zwyklismy kojarzyé z zabezpieczeniem ludzi o réznych po-
gladach przed usankcjonowana hegemonia ustanowionego Kosciola. Tymczasem
umyka naszej uwadze, ze liberalne panistwo samo nie jest neutralne, gdyz wymusza
na obywatelach i na kosciotach uznanie swojej wlasnej koncepcji wolnosci, toleran-
cji, niedyskryminacji itp.*. Nawet gdy pewne liberalne idee i terminy zapozyczone
sq z jezyka religijnego, to jednak - wyrwane z pierwotnego kontekstu - zawsze
sa gleboko znieksztalcone. W jezyku liberalnej polityki mamy jednak szereg po-
jec, ktére, jesli juz przedarly sie na grunt koscielny, powinny by¢ uzywane z duza
ostroznoscia, np. zréwnowazony rozwdj obejmuje zdrowie reprodukcyjne, a ono
z kolei tzw. prawo do aborcji oraz sterylizacje. Warto wspomniec takze o modnym
pojeciu inkluzywnosci, ktére w mysl definicji ONZ odnosi sie wylacznie do wta-
czenia do spoleczenstw oséb niebinarnych i uznania ludzkiej natury za niebinar-
na (,Wlaczenie oznacza, ze nie jesteSmy zwiazani binarnymi definicjami plci, ale
uznajemy wszystkie formy tozsamosci i ekspresji plciowej. Osoby transseksualne,
osoby o niebinarnej tozsamosci plciowej i osoby niepotwierdzajace plci musza byé
uznane i mie¢ zapewnione takie same wzgledy i dostep do praw, jak wszyscy inni”)
(UN Women, 2018).

Liberalna koncepcja neutralnosci jest faktycznie elementem wprowadzonej
przez monizm polityczny zasady supremacji paristwa. Tu maja swoje zZrédlo znane
nam postulaty ,opitowywania” Kosciota, czyli usuniecia tych jego ,fragmentéw”,
ktére nie zmiescily sie w wyznaczonej mu przez politykéw klatce. Liberalowie, dys-
ponujac wiedza sobie objawiona, wiedza takze, czym i jaka powinna by religia, aby
mogta byc przez nich tolerowana w przestrzeni publiczne;.

4 Terry Eagelton wyrazit to dosadnie, piszac: ,,Liberalne zasady wolnosci i tolerancji sa dogmatami i nieczego im to nie ujmuje.
Taki jest paradosks liberalizmu, ze musi by¢ co$ ciasnego w otwartosci umystu i co$ sztywnego w tolerancji. Liberalizmu nie
sta¢ na nadmierng liberalno$c w odniesieniu do wlasnych podstaw i migdzy innymi dlatego Zachdd jest rozdarty, nie wiedzac,
czy traktowa¢ swoich nieliberalnych przeciwnikoéw sprawiedliwie, czt raczje zmiazdzy¢ im jadra” (T. Eagleton, 2010, s. 136; por.
Maclntyre, 2009, s. 302).



Czy brak neutralnosci liberalnej koncepcji neutralnosci moze stanowic
zarzut przeciwko liberalizmowi? Leo Strauss stwierdza, ze ,rzeczy polityczne sa
z natury przedmiotem akceptacji badz jej braku, wyboru lub odrzucenia, pochwaty
lub potepienia. Z istoty swej nie sa one neutralne, lecz wysuwaja roszczenia do
ludzkiego postuszenstwa, lojalnosci, zdecydowania czy osadu” (Strauss,1998, s. 63).
Nie sa neutralne, gdyz zawsze zawieraja sady aksjologiczne. Zarzut zatem dotyczy
nie jednej, ale kazdej politycznej ideologii. Natomiast specyficzng cechg liberalizmu
jest to, ze bedac jednym z wielu nieneutralnych wyboréw odnosnie do sposobu or-
ganizacji zycia spolecznego i przestrzeni politycznej, przedstawia siebie jako jedyne
niepartykularne podejscie. Pretendujac do bycia jedyna prawdziwie uniwersalng
ideologia polityczna, prébuje dyskredytowacé wszystkie inne ideologie jako uwikta-
ne w lokalne konteksty. ,Charakterystyczna cecha liberalizmu - pisze John Gray
— (...) jest dazenie do oparcia historycznie przypadkowych praktyk liberalnych na
fundamentach zasad posiadajacych uniwersalna waznosé” (Gray, 2001, s. 5). Libe-
ralizm uwaza sie za ideologie ,korica historii”, cho¢ sam jest jedynie jedna z wielu
ideologii. Jest wiec podejsciem partykularnym, z ktérym sympatyzuje pewna grupa
obywateli, majac do tego pelne prawo. Jednak pojmowany jako uniwersalizm staje
sie quasi-religia konkurencyjna w stosunku do chrzescijaristwa. Wtasnie jako qu-
asi-religia liberalizm staje sie¢ nietolerancyjny i wszczyna ,wojny religijne” nie tyl-
ko przeciwko opartemu na odmiennej antropologii chrzescijaristwu, ale generalnie
przeciwko kazdej ideologii odwolujacej sie do alternatywnego w stosunku do libe-
ralnego system wartosci, np. konserwatyzmu czy republikanizmu. Podobna religij-
na gorliwosc obserwujemy dzisiaj takze w dziataniach niektérych grup weganskich
czy ekologicznych. W efekcie w przestrzeni publicznej zdominowanej przez libera-
lizm nie ma mozliwosci spokojnego i racjonalnego przedyskutowania tez nieliber-
lanych. Intelektualni przeciwnicy sa wykluczani z dyskusji, usuwani ze stanowisk,
a niekiedy takze z uczelni. Bycie wybitnym intelektualista, jak np. Roger Scruton,
nie pomaga w tym sporze. W wielu zachodnich spoleczenistwach swobodna dys-
kusja np. na temat zasadnosci ideologii gender nie jest juz dzisiaj mozliwa. Poglad,
ze na swiecie istnieja wylacznie mezczyzni i kobiety uznawany jest tam za przejaw
radykalizmu kulturowego. W Kanadzie np. ucznia, ktéry twierdzit, ze istnieja tylko
dwie plcie biologiczne, wyrzucono ze szkoly katolickiej (Figaro Etudiant, 2023). We
Francji za wyglaszanie negatywnych opinii na temat aborcji mozna trafié¢ na dwa
lata do wiezienia (Journal Officiel de la République Frangaise, 2017). W Wielkiej
Brytanii za modlitwe myslna w wydzielonych w przestrzeni publicznej wokét klinik
aborcyjnych tzw. ,strefach bezpiecznych” grozi mandat w wysokosci 100 funtéw
(Alliance Defending Freedom, 2023; Anti-Social Behaviour, Crime and Policing Act
2014, 2022). Choc Polska jest wciaz paristwem gwarantujacym dos¢ szeroki margi-



nes wolnosci, mieliSmy kazusy prof. prof. Ewy Budzynskiej, Aleksandra Nalaskow-
skiego czy Wojciecha Roszkowskiego. Elementy racjonalne nie sa dopuszczane do
publicznej debaty, poniewaz niewielu jej uczesnitkdw jest zainteresowanych pozna-
niem prawdy, wielu zas zwycigstwem wtlasnej koterii.

Liberalizm zawiera w sobie fundamentalna wade konstrukcyjna. Wychodzi
z zalozenia, ze panistwo wylonilo sie ze stanu przedspotecznego za sprawa ,umowy
spolecznej”. Teoria umowy opiera sie na bardziej podstawowym zalozeniu antro-
pologicznym, wyrazonym jednoznacznie przez Thomasa Hobbesa. Stwierdza on,
ze pierwsi ludzie pojawili sie na ziemi jako dorosli i dojrzali, bez udziatu rodzicow,
niezwigzani w stosunku do siebie zadnymi zobowigzaniami, ,na podobienstwo
grzybéw” wychodzacych z ziemi po deszczu. ,Powrdécic raz jeszcze do stanu natu-
ralnego i spojrzec na ludzi tak, jakby dopiero co wylonili sie z ziemi jak grzyby i do-
rastali bez zadnych zobowiazani wobec siebie™. Liberalowie niekoniecznie musza
wierzy¢ w liberalna opowies¢ o pochodzeniu czlowieka i spoleczeristwa. Wystarczy
uznanie ich za uzyteczna fikcje. Niemniej obie, niezaleznie od wiary w ich histo-
rycznosc, przekazuja w warstwie symbolicznej bardzo jednoznaczne wyobrazenie
o czlowieku i spoleczenistwie. Powoduje ono redefinicje relacji miedzyludzkich. Nie
wynikaja one ze spolecznej natury czlowieka (appetitus naturalis ad societatem),
ale majq status dobrowolnie zawartych kontraktéw. W efekcie, jak wykazuje to Pa-
trick J. Deneen, konsekwentny liberalizm prowadzi do ,etatystycznego indywidu-
alizmu”, w ramach ktérego osamotniona jednostka ochrony swoich praw oczekuje
wylacznie ze strony rzadu (Deneen, 2021, s. 107). Egzemplifikacja tej filozofii jest
model dobrego obywatela lansowany w trakcie pandemii, czlowieka, ktéry zamy-
ka sie w swoim domu, spedza czas przed komputerem, unika kontaktu z ludzmi
»W trosce o zdrowie publiczne”. Jest to przeciwienistwo czlowieka aktywnego i zaan-
gazowanego w zycie wspdlnoty. Nie chodzi tu o radykalna krytyke liberalizmu, a je-
dynie o podkreslenie jego niezdolnosci do pelnienia funkcji filozofii legitymizujace;j
wiadze w wolnym paristwie. Liberalizm spelnia z powodzeniem role pomocniczej
ideologii przypominajacej o niezbednosci prawnych gwarancji w zakresie wolnosci
negatywnej (funkcje krytyczna, np. w czasach komunizmu), nie jest jednak w sta-
nie podotac roli gléwnej ideologii, na ktérej miatyby by¢ zbudowane trwate funda-
menty wolnego paristwa. W tym sensie jest ideologia pasozytnicza.

5 ,To return once again to the natural state and to look at men as if they had just emerged from the earth like
mushrooms and grow up without any obligation to each other” (Hobbes, 1998, s. 102).



»)NOWE” TRESCI W POLITYCE RODZINNE]J

Préba redefinicji malzenistwa, z ktéra mamy obecnie do czynienia - jak
wspomniatem - nie dotyczy jedynie zanegowania koniecznej réznicy plci w mal-
zenstwie (np. ,modernizacja” definicji malzenstwa w Karcie Praw Podstawowych
UE tak, aby obejmowata ona réwniez zwiazki jednoplciowe), ale, na glebszym po-
ziomie, réwniez przejscia od malzeristwa rozumianego jako zwiazek naturalny do
malzenistwa rozumianego jako kontrakt. Wspominana liberalna antropolgia peini tu
kluczowa role. Mamy tu przejscie od wizji czlowieka jako istoty z natury spotecznej,
a w szczegblnosci z natury przeznaczonej do zycia w malzeristwie — nierozerwal-
nym zwiazku jednego mezczyzny i jednej kobiety, otwartym na posiadanie potom-
stwa - do wizji czlowieka jako autonomicznej jednostki, nieposiadajacej zadnych
zobowiazan wobec innych ludzi, o ile nie sa one przyjete swiadomie i dobrowolnie,
a ktore zarazem w kazdej chwili moga byc rozwigzane. Atomistyczny indywidu-
alizm, postrzeganie ludzi jako zbiorowiska ,czastek elementarnych” - jak okresla
to Michel Houellebecq - ktdére nieustannie wchodza ze soba w kolizje, ale nigdy
nie wchodza w relacje, prowadzi do percepcji wszelkich wiezi miedzyludzkich jako
ograniczajacych wolnosc jednostki. Inaczej niz w tradycji klasycznej, poszerzanie
sfery wolnosci nie polega na zdobywaniu kontroli nad ,pozadliwoscia zmystowa
i zarlocznoscia” (Arystoteles, 2001, s. 28) poprzez ¢wiczenie sie w cnocie, ale na wy-
zwoleniu z zewnetrznych ograniczen. Co ciekawe, reakacja taka wlasciwa jest nie
tylko radykalnemu liberalizmowi, ale zajmuje istotne miejsce w marksizmie (Marks,
Engels). Stad aborcja (mozliwosé uwolnienia sie od dziecka), rozwéd (mozliwosc
wycofania zgody przez jedna osobg) czy migracja (mozliwos¢ opuszczenia szerszej
wspdlnoty) oraz gwarancje prawne takich wyboréw postrzegane sa jako niezbed-
ne zaplecze indywidualnej wolnosci. Wyzwolenie nastepuje zatem za sprawa po-
rzucenia przynaleznosci (np. poprzez rozwéd, apostazje lub emigracje), demontaz
norm moralnych, tradycji i utrwalonych praktyk, az po zniesienie kategorii prawdy
i dekonstrukcje jezyka. W rezultacie powstaje ,samotny ttum” konkurujacych ze
soba jednostek, czy tez — jak stwierdza Michel Houellebecq — zbidr czastek elemen-
tarnych, ktére nieustannie zderzaja sie ze soba, ale nigdy nie tacza sie naprawde
(2020). Jestesmy tu na antypodach Powszechnej Deklaracji Praw Cztowieka, ktora
glosi, Zze ,rodzina jest naturalna i podstawowa komdrka spoleczenistwa i ma prawo
do ochrony ze strony spoleczeristwa i Paristwa” (art. 16 ust. 3).

Sporom wokét rodziny towarzysza kontrowersje zwiazane z rozrodczoscia.
Maja one swoje Zrédlo - jak wspomnialem — w negatywnym stosunku do dziecka
jako indywidualnej osoby oraz w negatywnym stosunku do dzietnosci w ogdéle (pa-
radygmat przeludnienia czy antropogenicznej zmiany klimatycznej). Dziecko zatem
narusza prawa rodzicow (stad tzw. prawo do aborgji), obniza ich standard zZycia



(konsumpcjonizm), badZ standrad zycia swojego rodzenstwa (wyobrazenie o ko-
niecznosci zapewnienia dzieciom wysokiego standardu zycia, w tym dostepu do
najwyzszej jakosci edukacji, zniecheca do posiadania licznego potomstwa), albo
wrecz stanowi zagrozenie dla ludzkosci. Poniewaz, jak podkreslat Benedykt XVI
w Caritas in veritate (44), polityka rozwoju i polityka klimatyczna moga byc¢ oparte
na blednym paradygmacie maltuzjariskim, konieczna jest duza ostroznosc Kosciota,
gdy chodzi o udzielanie wsparcia tym politykom. Choé¢ na pierwszy rzut oka wy-
daje sig ono moralnym obowiazkiem, to jednak nie moze byc bezwarunkowe, gdyz
- posrednio - mozna udzieli¢ wsparcia polityce antynatalistycznej.

W badaniach nad demografia obserwuje sie wyrazny zwiazek wiary reli-
gijnej z dzietnoscia. Najwyzszy w skali globalnej wspédlczynnik dzietnosci notuje
sie wsréd kobiet wyznajacych islam (3,1), nieco nizszy wsréd kobiety wyznajacych
chrzescijaristwo (2,7), zas wsréd oséb deklarujacych brak przynaleznosci religijne;j
zaledwie 1,7 (Pew Research Center, 2015). Gdybysmy na podstawie jedynie tego
jednego kryterium oceniali polskie spoteczeristwo z jego wspolczynnikiem dziet-
nosci 1,33 w 2021 r., nalezaloby je uznac za jedno z bardziej sekularyzowanych
w Europie, pomimo wciaz wysokiego wskaznika ukoscielnienia (Eurostat, 2023).
Powstaje zatem pytanie, czy nie znajduje sie¢ ono w stanie ,przedwybuchowym”?
Kard. Willem Jacobus Eijk okreslil spoleczenistwo holenderskie konca lat czterdzie-
stych ubiegtego wieku mianem poteznej armii przyszlych apostatéw (2021, s. 59).
Spadek dzietnosci w Europie wiaze sie, z jednej strony, z sekularyzacja, brakiem na-
dziei i lekiem przed przyszloscia. na co wskazywat Jan Pawet 11 (Ecclesia in Europa,
8-10). Z drugiej zas, z modelem rodziny obecnym w polityce parnistwowej. Wydaje
sie¢ bowiem, ze w Europie - poza pojedynczymi wyjatkami - najambitniejsze poli-
tyki rodzinne nakierowane sa na model 2 plus 1 lub 2 plus 2, a wigc rodziny mato-
dzietnej. Przynaleznosé do wielodzietnej rodzinny wciaz bywa w zyciu publicznym
powodem do zawstydzenia.

To0zsSAMOSC WYOBRAZONA

Wsrdd glebszych przyczyn nalezy wymieniac¢ zamieszanie wokél samej
koncepcji cielesnosci czlowieka. Sterylizacja stosunkéw seksualnych za sprawa pi-
gulki antykoncepcyjnej utrudnia zrozumienie, na czym polega réznica plci. Mimo iz
generalnie, antropologia alternatywna w stosunku do chrzescijariskiej ma charakter
materialistyczny, w dyskusji o czlowieku mozna odnalezé watki idealistyczne. Lu-
dzie niezadowoleni ze swojego ciala niejednokrotnie méwia, ze nie zgadza sie ono
z tym, kim sie czujg, gdyz otrzymali je ,przez pomytke”. Mamy zatem do czynienia
tutaj z wyobrazeniem, jakoby tozsamosc czlowieka wyprzedzata biologie. Istniejacy



zatem jakis pierwotny element psychiczno-duchowy pewnego dnia zostaje powiaza-
ny z konkretna uksztaltowana juz pod wzgledem formy porcja ciala. I oto czlowiek
zglasza pomylke, wszak ,czuje sie” - i chyba trzeba powiedzie¢: biologicznie — ko-
bieta. Skad mezczyzna, ktéry oglasza, ze ,czuje sie kobieta” moze wiedziec, jak czu-
je sie kobieta w okresie menstruacji? Oczywiscie, moze mie¢ pewne wyobrazenie,
ale zawsze to bedzie jedynie meskie wyobrazenie, na podstawie obserwacji z ze-
wnatrz. Mamy tu zatem do czynienia z tozsamoscia wyobrazona, w nieco podob-
nym znaczeniu, w jakim Benedict Anderson pisal o wspdlnotach wyobrazonych.
Nie zajmuje sie tutaj biologicznym aspektem tego zjawiska, a jedynie filozoficznym.

Gdyby pominac kwestie plodnosci, zdolnosci do powolania do zycia trze-
ciego czlowieka, trudno byloby zrozumiec, na czym zasadza sie réznica plci®. Bycie
mezczyzna i kobieta nie sprowadza sie do odgrywania rél w teatrze, do przebiera-
nia sie po to, by przez chwile udawac na scenie jakas postac literacka. Kobieta moze
wprawdzie w teatrze zycia spolecznego ,grac role chlopca”, a mezczyzna ,grac role
dziewczynki”, ale istnieja w tym zakresie naturalne ograniczenia. ,Mozna odgry-
wac role chlopca w 16zku, co nie oznacza, ze mozna odegrac role mezczyzny, ktéry
obdarowuje kobiete dzieckiem” (Agacinski, 2012, s. 105). Pod widocznym na ze-
wnatrz kostiumem ukrywa sie bowiem niezwykle skomplikowane instrumentarium
biologiczne przygotowane po to, aby za wspéldziataniem tej jego czesci, ktérej no-
sicielem jest mezczyzna, i tej znajdujacej sig po stronie kobiety, doszlo do poczecia
iurodzenia nowego czlowieka’. Poczecie i urodzenie czlowieka stanowi w pewnym
sensie , definitywne odkrycie sensu ludzkiego ciala w konstytutywnej dla niego me-
skosci i kobiecosci” (Jan Pawet I1, 20074, s. 144), to jakby ,dojscie do kresu ukrytej
w somatycznych mozliwosciach mezczyzny i kobiety »przedmiotowosci« ciata, a za-
razem przedmiotowosci czlowieka, ktéry »jest« tym cialem” (tenze, 2007b, s. 147).
Otwiera ono zarazem przed czlowiekiem perspektywe realizacji siebie poprzez

6 ,Kobieta wigze si¢ z mezczyzna jako mozliwym towarzyszem i ojcem jej dzieci, mezczyzna wiaze sie z kobieta
jako mozliwa partnerka i matka jego dzieci. Wiasnie w tym odniesieniu do trzeciego, do tego, ktérego moga wydac na
Swiat tylko wspdlnie, mezczyzna i kobieta okreslaja sig jako byty zréznicowane plciowo. Jesli zapomnimy o stosunku
do potomstwa, jesli nie jest on regulowany zadnymi wieziami spolecznymi, takimi jak malzeristwo i pokrewieristwo,
ré6znica miedzy mezczyznami i kobietami nie jest naprawde istotna, a tozsamos¢ plciowa traci wieksze znaczenie.
Ojcostwo i macierzyristwo sa najprawdopodobniej decydujacymi doswiadczeniami r6znicy plci i nie jest pewne, czy
istnieja inne” (Agacinski, 2000, s. 153).

7 Sylviane Agacinski zwraca uwage, ze zastanawianie si¢ niektérych autoréw nad tym, czy dwém plciom
biologicznym musza odpowiadaé dwie jedynie plcie kulturowe (gender) wynika z zapomnienia o relacyjnym
charakterze plci biologicznej. Pytanie tego typu jest mozliwe dopiero, gdy rozwaza si¢ ple¢ w liczbie pojedynczej,

w odseparowaniu od siebie, jakby cialo meskie i kobiece nie byly sobie relacyjnie przyporzadkowane (por. Agacinski,
2012, s. 97-98 i 105).



stawanie sie ,czystym” darem?®. Tym samym ,przyrodnicza” determinacja czlowieka
poprzez cialo i plec przestaje byc¢ czyms biernym. Zostaja one odczytane jako dane
przez Boga i zadane czlowiekowi, by ten stat sie poprzez nie i na sposéb wilasciwy
kazdej z plci darem w swoim ojcostwie i macierzynistwie (tamze, s. 147).

Idealistyczna antropologia zaktada, Zze forma ciata powinna by¢ przedmio-
tem indywidualnego wyboru. Niezgoda na determinacje w tym wymiarze, bedaca
owocem liberalnej mentalnosci, bywa niekiedy tak gleboka, ze prowadzi do samo-
okaleczenia. Wydaje sig, ze podobny sposéb postrzegania ludzkiego ciata obecny
jest w obszarze biotechnologii, gdzie ludzki embrion traktowany jest jako ,nagie
zycie”, ,surowiec”, ktéry dopiero na pewnym etapie rozwoju bedzie mégt byc uzna-
ny za zycie ludzkiej istoty. Wczesniej zas moze by¢ swobodnie, tzn. bez zadnych
ograniczen etycznych, poddawany procesowi ,obrébki”. W ramach ideologii gen-
der na og6t uznaje sie, ze cialo mozna swobodnie ksztaltowac, tzn. nie tylko bez
z gory ustalonych ograniczen etycznych, ale takze catkowicie lekcewazac jego plec
genetyczna.

Opaczne rozumienie faktu cielesnosci czlowieka prowadzi do blednej kon-
cepcji rodziny. Naturalne wigzi rodzinne z istoty odwoluja sie do cielesnosci czlo-
wieka. Z jednej strony, mamy réznice plci biologicznej miedzy mezem i zona, ktéra
umozliwia im zostanie ojcem i matka, z drugiej zas, mamy ich biologiczne dzieci,
ktére miedzy soba powiazane sa wigzami krwi. Wigzi malzeriskie i rodzinne ustana-
wiane sa za posrednictwem ciata. Maja przy tym szczegdlny charakter, gdyz ozna-
czaja one przynaleznosc do ,wspdlnoty przeznaczenia”. Jedynie w chwili zawiera-
nia zwiazku malzeniskiego mamy do czynienia z powstawaniem ,wspélnoty wybo-
ru”. Od tego momentu, na mocy wolnej decyzji dwojga dorostych oséb przeksztalca
sie ona we “wspdlnote przeznaczenia”. Jest to absolutnie jednoznaczne, gdy chodzi
o miejsce dzieci w rodzinie, ktérej one nie wybraly, ale do ktérej nieodwotanie nale-
za. Nawet rozwdd cywilny, a wiec proba rozerwania wiezi malzeriskiej, niczego nie
zmienia w biologicznej relacji dzieci - rodzice. Bytem kiedys mimowolnym Swiad-
kiem rozmowy takséwkarza z jego ,byla zona”. Mial ochote zabra¢ syna na mecz
pilki noznej, ale musial na to uzyskac jej zgode. Gdy zakonczyt rozmowe, stwierdzit:
»,Moglem sie z nia rozwiesc, ale poprzez dzieci jesteSmy na zawsze powiazani”.

8 ,Stowa Maryi przy zwiastowaniu: »niech mi si¢ stanie wedlug twego stowal«, oznaczaja kobieca gotowosc do
takiego daru z siebie samej i do przyjecia nowego zycia” (Jan Pawel II, 1988, 18).



Co MOZNA ZROBIC?

Jesli teza o Scistym zwiazki migdzy nowymi wyznawaniami, przed jakimi
staje dzisiaj rodzina, a sekularyzacja jest prawdziwa, to oznacza ona, ze zasadni-
czym srodkiem zaradczym na kryzys rodziny jest re-ewangelizacja Europy. Jan Pa-
wet I, analizujac w Centesimus annus przyczyny upadku komunizmu, stwierdza,
ze gléwnym narzedziem dekonstrukcji systemu politycznego opartego na ktamstwie
jest prawda Ewangelii (Centesimus annnus, 23). Podobna mysl zawarl Vaclav Havel
w ,Sile bezsilnych”. Jesli jednak w duchu poprawnosci politycznej ostabia sie wy-
mowe Ewangelii, wdajac sie niuansowanie jej przestania, tak, aby nie urazita ucha
wspdlczesnego stuchacza, to przestaje ona byc ,mieczem obosiecznym, przenikaja-
cym az do rozdzielenia duszy i ducha, stawéw i szpiku, zdolnym osadzic pragnienia
imysli serca” (Hbr 4,12). Traci swoja wewnetrzna moc przemiany czlowieka i Swiata.
Nie chodzi zatem jedynie o wigksza aktywnosé katolikéw w sferze publicznej, ale
o powr6t do ortodoksji, do prawdziwej teologii. Socjologia bowiem nie moze nas
zbawic. W przestaniu teologicznym natomiast w szczegdlny sposéb wyekcentowana
powinna by¢ teologia stworzenia oraz antropologia. Powinny one stac sie czescia
wielkiej chrzescijariskiej narracji poruszajacej wybraznie wspélczesnego czlowieka.

Tradycyjnie Koscidt katolicki penit role mecenasa w dziedzinie edukacji
i sztuki. Dzisiaj - jak zwraca uwage papiez Franciszek — chrzescijanie sa przede
wszystkim biernymi odbiorcami kultury, ktérej jezyk i przeslanie sa czesto sprzecz-
ne z Ewangeliq Jezusa (Franciszek, 2013, 73). Potrzeba zatem powrotu Kosciola do
dawnej roli sponsora kultury. W szczegdlnosci zas potrzeba odnowienia instytucji
uniwersytetu, aby moégl on stanowic skuteczne narzedzie uwalniania dyskursu spo-
tecznego i politycznego od dominujacych w przestrzeni publicznej ideologii. Prawda
nauk biologicznych powinna by¢ silniejsza od ideologii przybierajacych pozoér na-
ukowosci. Wiaze sie to réwniez z potrzeba dziatani na rzecz obrony prawa do wol-
nosci sumienia, wolnosci stowa i wolnosci religijnej, whrew ateistycznej cenzurze.

W wymiarze intytucjonalnym potrzebne jest wprowadzenie do polityk kra-
jowych i polityki unijnej family mainstreaming, tzn. zasady wymagajacej w przy-
padku kazdej inicjatywy ustawodawczej okreslenia przewidywanych jej skutkéw
dla zycia rodzinnego. Potrzebny jest wreszcie ,chrzescijariski marsz przez instytu-
cje” po to, aby katolicy nie byli jedynie obiernymi odbiorcami dziatan politycznych,
ale réwniez sami ksztaltowali polityke. Wymaga to jednak réwnoczesnej refleksji
w ramach teologii moralnej i katolickiej nauki spolecznej nad sposobem funkcjono-
waniawspoélczesnej demokracji oraz samej instytucji panistwa. Mozna bowiem miec
powazne watpliwosci, czy parstwo radykalnie liberalne, z jakim mamy dzisiaj do
czynienia w zachodniej hemisferze, w ogdle jest stabilne, a zatem, czy gwarantuje
spoleczenistwom trwalosc form zycia, ktére prébuje im narzucic.
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THE FAMILY AND NEW
CHALLENGES IN THE
PUBLIC SPHERE

SUMMARY

New challenges coming from the public sphere, which the family must face,
can originate from processes occurring in society or in political or economic insti-
tutions. They can be seen as spontaneous processes or as deliberate actions. They
can be bottom-up or top-down in nature. When it comes to their subject matter, they
mainly concern the issue of redefining marriage, the broadly understanded fertility
and the role of parents in the child-rearing process. The redefinition of marriage is
not just about negating the necessary sex difference in marriage, but, at a deeper
level, also about passage from marriage understood as a natural union to marriage
understood as a contract. What is taking place here is a shift in political anthropolo-
gy, i.e., a shift from a vision of man as an inherently social being, and in particular
inherently destined to live in marriage - an indissoluble union of one man and one
woman, open to having offspring - to a vision of man as an autonomous individual
with no obligations to other people unless they are accepted consciously and vo-
luntarily, and can be dissolved or renegotiated at any time. Atomistic individualism
leads to the perception of all human ties as restricting individual freedom. Hence
abortion (the ability to free oneself from a child), divorce (the ability for one person
to withdraw consent) or migration (the ability to leave the broader community) and
the legal guarantees of such choices are seen as necessary backstops to individual
freedom. The reproductive controversy is rooted in negative attitudes toward the
child as an individual person and negative attitudes toward fertility in general (para-
digm of overpopulation, anthropogenic climate change). The child, therefore, either
violates the rights of parents or poses a threat to humanity. The article specifically
examines the relationship of the challenges facing the family today to the dominan-
ce of liberal ideology and the phenomenon of secularization.
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WSTEP

Moralnosc jest istotna sfera funkcjonowania czlowieka, zar6wno w rozu-
mieniu siebie jako osoby, jak i w kontekscie budowania relacji spotecznych z innymi
ludZmi. Pojecie moralnosci jest jednoczesnie na tyle zlozonym zagadnieniem, iz
stanowi przedmiot badan dla réznego rodzaju dyscyplin naukowych. Oprécz ety-
ki i teologii moralnej, dla ktérych zjawisko to jest jednym z kluczowych tematdw,
rowniez nauki spoleczne analizuja mechanizmy, ktére mozna odnies¢ do kategorii
moralnych. Czy wobec tego kwestia moralnosci moze by¢ analizowana réwniez
z punktu widzenia psychologii?

Psychologia ujmuje moralnos¢ od strony indywidualnych przezy¢, przekonar,
motywdéw, zachowan czy dyspozycji, odnoszacych sie do kategorii ,,dobra”, ,zta”, norm
i wartosci etycznych (zob. Ossowska, 1994; Pawlica, 1992; Zylicz, 1996). Nie odnosi sie
ona zatem do oceny tych przejawdéw, w odréznieniu od podejscia czysto etycznego lub
teologicznego. Niemniej pojecie moralnosci oraz zwigzanej z nia inteligencji moralnej
jest w psychologii zagadnieniem trudnym do jednoznacznego zdefiniowania i w dal-
szym ciagu mato zbadanym, zwlaszcza w grupie mtodych dorostych (Strus, 2012, s. 9).

1 Ks. mgr Sebastian Smiatek - kaptan diecezji tarnowskiej, ukoriczyt studia teologiczne w UPJPII w Krakowie, sekcja
w Tarnowie, student psychologii i teologii — duszpasterstwo rodzin w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim Jana Pawla
11 (Al Ractawickie 14, 20-950 Lublin, Polska).



Celem niniejszego artykutu jest préba ukazania zjawiska moralnosci u oséb
we wczesnej dorostosci na gruncie psychologii rozwojowej. Dotarcie do mechani-
zmow psychologicznych, ktére stoja za moralnymi postawami mlodych dorostych
oraz skladaja sie na realizowanie przez nich komponentéw inteligencji moralnej,
moze dostarczy¢ cennych informacji, réwniez natury praktycznej. Zrozumienie
tego, czym jest moralnos¢ we wczesnej dorostosci i jak wptywa na funkcjonowanie
os6b w tym okresie zycia, moze dopoméc w tworzeniu skutecznych form pomocy,
zar6wno na gruncie pracy terapeutycznej, jak i duszpasterskie;j.

Cel artykutu bedzie realizowany w trzech etapach. W pierwszym etapie zo-
stanie przedstawione wspélczesne rozumienie moralnosci w swietle etyki i teologii
moralnej. Drugi etap bedzie obejmowal psychologiczne ujecie moralnosci. Jako tto
posluzy tutaj koncepcja inteligencji moralnej. Na koniec zostanie zaprezentowana
charakterystyka sfery moralnej u oséb w okresie wczesnej dorostosci.

1. PROBLEMATYKA MORALNOSCI NA GRUNCIE ETYKI
I TEOLOGII MORALNE]

Normy moralne (niekiedy zamiennie nazywane etycznymi) to =za-
sady postgpowania czlowieka, o charakterze absolutnym, ktére wynikaja
z powszechnego zaklasyfikowania jakiegos dziatania jako dobre lub zle. Maja
one charakter grupowy, poniewaz obowiazuja cale spoleczeristwa, a nie tylko
pojedyncze jednostki, a ponadto posiadaja charakter powszechny, gdyz obo-
wiazuja wszystkich czlonkéw danej spotecznosci bez wzgledu na czas, miejsce
czy sytuacje, w jakich sie znajduja (Ossowska, 2000, s. 59). Niektorzy autorzy roz-
r6zniaja norme moralnosci bedaca naczelna zasada etyczna i wynikajace z niej
szczegbdlowe normy moralne. Przyktadami naczelnych norm moralnosci sa norma
pochodzaca od sw. Tomasza z Akwinu: ,dazyc¢ do dobra, unikac zla”, zasada daze-
nia do ,maksymalnej korzysci dla maksymalnej liczby ludzi” Benthama, imperatyw
kategoryczny Kanta czy zasada ,czci dla zycia” autorstwa Schweitzera (zob. Biesa-
ga, 1998). Kazdy wspoélczesny system norm musi byc zakorzeniony w teoretyczne;j
refleksji nad moralnoscia, a réwnoczesnie musi by¢ odniesiony do wspétczesnych
uwarunkowan i realiéw zycia spotecznego (Kisiel, 2006, s. 190).

Normy moralne jako takie tworza system odmienny od pozostatych systeméw
normatywnych (prawnych, zwyczajowych, obyczajowych, religijnych) i nie sa wzgle-
dem nich egzekwowane. Jednakze nieprzestrzeganie norm etycznych grozi sankcjami
moralnymi ze strony akceptujacego je sSrodowiska, co moze prowadzi¢ do odrzucenia
badZ wykluczenia jednostki przez to sSrodowisko (Ossowska, 2000, s. 56).



Teologia moralna, w odréznieniu od etyki, ma zawsze charakter norma-
tywny. Okresla ona, jakie czyny sa dobre, a jakie zte, dzigki refleksji naukowej na
podstawie Objawienia. Zrédta norm moralnych teologia upatruje zatem w rozumie
ludzkim i woli Bozej, odczytywanych w §wietle Pisma Swigtego Starego i Nowego
Testamentu oraz Tradycji Kosciola (Napiérkowski, 2016, s. 180). Sobér Watykan-
ski IT w Deklaracji o wolnosci religijnej wyrazil iz ,najwyzsza norma ludzkiego
dzialania jest samo prawo Boze, wieczne, obiektywne i uniwersalne, ktérym Bog
wedle planu madrosci i milosci swojej porzadkuje, kieruje i rzadzi caltym swiatem
i losami wspdlnoty ludzkiej” (DWR, 3). Natomiast sw. Jan Pawel II w encyklice
Veritatis splendor dodaje, iz ,czlowiek nie moze sam od siebie stanowic o tym, co
jest dobre i zle - nie moze znac dobra i zla, tak jak Bég. (...) O ludzi jednak Bog dba
w inny sposéb niz o istoty, ktére nie sa osobami: nie od zewnatrz, poprzez prawa
natury fizycznej, ale od wewnatrz, za posrednictwem rozumu, ktéry poznajac dzie-
ki przyrodzonemu swiattu odwieczne prawo Boze, jest w stanie wskazac czlowie-
kowi wilasciwy kierunek wolnego dziatania” (VS, 43).

W ujeciu prezentowanym przez teologie normy moralne rozumie si¢ zatem
jako pewne kryterium, miare czy tez regule rozrézniania czynéw dobrych i ztych
(Wicher, 1969, s. 360-375). Gdy norma moralnosci dotyczy bezposrednio czynéw
ludzkich, nazywa sie ja norma najblizsza, kiedy zas wyraza ostateczna racje roz-
rozniania czynéw dobrych i zlych, nosi nazwe normy ostatecznej lub najwyzszej.
Najblizsza norma moralnosci subiektywna jest sumienie kazdego poszczegélne-
go czlowieka, a obiektywna - rozumna natura ludzka, wzglednie godnos¢ osoby
ludzkiej. Najwyzsza natomiast norma jest sam Bdg, stawiajacy ludziom wymagania
przez odwieczne prawo i bedacy celem ostatecznym (Wichrowicz, 2002, s. 42).

Normy moralne maja zawsze wartos¢ uniwersalna, czyli dotycza wszyst-
kich ludzi. Natomiast odpowiedzialnos¢ moralna za naruszenie tego typu norm
jest zawsze sprawa indywidualna. Zmienia sie ona w zaleznosci od stopnia swia-
domosci i wolnosci danej osoby oraz w zaleznosci od zewnetrznych uwarunko-
wan, w ktérych osoba ta dziala. Umiejetnosé odréznienia i ocenienia tych wszyst-
kich czynnikéw jest swego rodzaju przejawem inteligencji moralnej, stojacej zatem
niejako na pograniczu duchowosci i psychologii (Dziewiecki, 2006, s. 193). Jak
kazda umiejetnosé, takze ona moze byc¢ przez czlowieka ksztaltowana z biegiem lat
i wykorzystywana na réznych etapach zycia.



2. PSYCHOLOGICZNE UJECIE MORALNOSCI
- KONCEPCJA INTELIGENCJI MORALNE]J

Psychologia zazwyczaj przyjmuje, ze podstawowym kryterium decyduja-
cym o przynaleznosci danej grupy zachowan do sfery moralnosci sa takie ich kon-
sekwencje, ktére odnosza si¢ do dobra badZ krzywdy innych oséb, ich praw, wol-
nosci i sprawiedliwosci. By jednak mozna bylo w ogéle méwic o psychologicznym
rozumieniu pojecia moralnosci, trzeba najpierw uznac dane dziatanie za moralne.
Proces tego typu dokonuje sie¢ wedlug kryterium subiektywnego lub obiektywnego
(Harwas-Napierata, Trempata, 2003, s. 188-192). Wedlug Blasi (1999, s. 12), zeby
zachowanie bylo moralne, musi byé celowe, swiadome i zinterpretowane przez
osobe wedlug uznawanej przez nia definicji dobra i zla. Zdaniem innych autoréw
zachowania moralne to te, ktére sa za takie uwazane w danym spoleczenstwie,
a jednostka moze wyrazi¢ swoja moralnosc poprzez czestotliwosé podporzadkowy-
wania sie¢ tym zasadom (zob. Zakrzewski, 1984; Zylicz, 1996). Niezaleznie od tego,
czy rozumienie norm moralnych wynikac bedzie z kryterium subiektywnego badz
obiektywnego, w ich skutecznej realizacji niezbedne jest wlasciwe postugiwanie sie
inteligencja moralna.

Inteligencja moralna jest jedna z oddzielnych, autonomicznych inteligencji
wielokrotnych (Gardner, 2002, s. 38). Pojecie to ma podloze biologiczne, jest funk-
cja inteligencji spolecznej i ma szerokie implikacje edukacyjne (Kornas-Biela, 2020,
s. 100). Koncepcja inteligencji moralnej moze by¢ bowiem zastosowana szczegdl-
nie w kontekscie wychowawczym. Wéweczas jej celem byloby doprowadzenie do
uwewnetrznienia zasad moralnych w taki sposdb, aby osoba stawala si¢ coraz bar-
dziej samodzielna i dokonywata jak najwlasciwszych wyboréw, takze tych natury
moralnej. Poméc w tym moga wymiary inteligencji moralnej, jakie zaproponowata
Borba (2002, s. 11-12). Wyréznita ona siedem wymiaréw, w sktad ktérych wchodza
empatia, prawe sumienie, zdolnos¢ do samokontroli, szacunek dla innych, zycz-
liwosg, tolerancja i uczciwosc. Réwniez Rahimi (2011, s. 68-69) wymienia siedem
komponentéw inteligencji moralnej: kontrola hamowania impulséw, empatia, kon-
sekwencja, uczciwosc, odpowiedzialnosé, wspdlpraca, logicznosé. Wszystkie one
moga znalez¢ zastosowanie w procesie wychowania moralnego.

Za autoréw najpopularniejszej koncepcji inteligencji moralnej uchodza Len-
nick i Kiel (2005, s. 7), ktérzy rozumieja ja jako zdolnos¢ umystowa do okreslenia,
jak zastosowac uniwersalna ludzka zasade zawarta w ,Zlotej Regule” we wlasnej
hierarchii wartosci, w celach, decyzjach i dziataniach. ,Zlota Regula” jest sformu-
fowana w powiedzeniu ,Nie czy1ni drugiemu, co tobie niemite” oraz we fragmencie
z Nowego Testamentu: ,Wszystko wiec, co byscie chcieli, zeby wam ludzie czynili,
i wy im czynicie!” (Mt 7,13 i Lk 6,31).



Lennick i Kiel, prowadzac badania nad zwiazkiem inteligencji moralnej
z sukcesem menadzerskim, osiagnigciami firm i zadowoleniem pracownikéow, wy-
odrebnili cztery gléwne kompetencje moralne, w ktérych przejawia sie inteligen-
cja moralna. Pierwszy obszar dotyczy uczciwosci oraz integralnosci wewnetrznej,
harmonii miedzy tym, w co sie¢ wierzy, ze jest stuszne i dzialaniem. Drugi obszar
kompetencji dotyczy odpowiedzialnosci. Trzeci obszar kompetencji moralnych to
zdolnosc¢ do wybaczania. Czwarty obszar odnosi sie¢ do wspélczucia (Kornas-Biela
iin., 2020, s. 102). Wszystkie badania prowadzone na swiecie nad znaczeniem in-
teligencji moralnej menadzeréw oraz pracownikéw dokumentuja wysoka korelacje
miedzy nia a efektywnoscia zarzadzania, efektywnoscia funkcjonowania organiza-
cji i satysfakcjonujacymi relacjami migdzyludzkimi (Kornas-Biela i in., 2020, s. 102).

Hass (1998) podkreslit znaczenie inteligencji moralnej w radzeniu sobie
z dylematami moralnymi, ktérych rozwigzywanie jest coraz trudniejsze w coraz
bardziej skomplikowanym swiecie. Wzmocnienie inteligencji moralnej moze za-
pewnic czlowiekowi poczucie godnosci i wewnetrznego spokoju, strzegac od sy-
tuacji, kiedy wie, jak nalezy postapic, ale wymawia sie, iz nie moze tego zrobic.
Tego rodzaju inteligencja ksztaltuje w osobie zdrowe poczucie winy oraz pozwala
dokonac witasciwej refleksji w skomplikowanych sytuacjach. Okolicznosci te, moga
dotyczy¢ wszelkiego rodzaju form niesprawiedliwosci, z jakimi spotyka sie jednost-
ka, pomimo tego, ze pozostata wierna przyjetym przez siebie zobowigzaniom i zasa-
dom moralnym (Watt i in., 2000, s. 330-331).

Wykorzystywanie inteligencji moralnej dokonuje sie niemalze na kazdym
etapie rozwojowym czlowieka i wymaga nieustannego poglebiania kompetencji
w tym zakresie. Szczegdlna role pelni ona w swietle wyzwar stojacych przed jed-
nostka, zamykajaca okres adolescencji, a wkraczajaca w swiat ludzi dorostych.

3. CHARAKTERYSTYKA MORALNOSCI
W OKRESIE WCZESNE] DOROSLOSCI

Okres wczesnej dorostosci przez diugi czas byl tematem pomijanym przez
badaczy, zajmujacych sie psychologia rozwojowa. Pomimo doniostosci oraz wielo-
aspektowosci zmian, jakie zachodza w tym czasie (takze w sferze funkcjonowania
moralnego), wielu uczonych nie podjeto wysitku, aby zajac sie ich opisem. W od-
roznieniu od wczesnych okreséw rozwoju czlowieka zmiany zachodzace w okresie
wczesnej doroslosci nie sa tak latwo zauwazalne i tak szybko postepujace, a co za
tym idzie wymagaja wiekszego trudu ze strony badacza w ich dostrzezeniu czy
zaklasyfikowaniu. Ostatnie lata pokazaty jednak, Ze problematyka okresu wczesnej
dorostosci zaczeta na nowo odradzac sig¢ na gruncie nauki, a r6zni badacze podej-



muja proby przyjrzenia sie zmianom zachodzacym w tej fazie rozwojowej czlowie-
ka (zob. Matuszewska, 1997, Gurba, 2011).

Weczesna dorostos¢ przypada na lata miedzy 20 a 40 rokiem zycia (Bee,
2004, s. 402). Dolna granica wiaze si¢ zwykle z przyznaniem jednostce okreslonych
przywilejéw na gruncie spolecznym, obywatelskim i prawnym. Natomiast gérna
granica tego przedzialu jest wyznaczona poprzez osiagniecie wzglednej stabilizacji
w zakresie zycia rodzinnego i zawodowego. Trzeba zauwazy¢, ze tak pierwszy, jak
i drugi odcinek czasowy sa przedziatami umownymi, gdyz zaleza od wielu czyn-
nikéw, zaréwno indywidualnych (jednostkowych), jak i spolecznych, kulturowych
oraz ekonomicznych (Gurba, 2011, s. 287). Swiadomos¢ swojego potencjatu, zaréw-
no w zakresie sil fizycznych, jak i sprawnosci intelektualnych sprawia, ze mlody
czlowiek jest w stanie podjac obowiazki wynikajace z przyjecia nowych rdl spo-
tecznych - malzonka, rodzica czy pracownika. Pozwala mu to takze stanaé¢ wobec
zadan rozwojowych, jakie czekaja go w tym okresie zZycia.

Pojecie ,zadan rozwojowych” wprowadzit do psychologii Havighurst. Nazy-
wa on w ten spos6b problemy, przed ktérymi jednostka staje w danym okresie zycia
(Liberska, Malina, 2011, s. 99). W okresie wczesnej dorostosci Havighurst (1953)
wyrdznia nastepujace zadania rozwojowe: wybdr malzonka, uczenie sie wspétzycia
z nim, zalozenie wlasnej rodziny, wychowywanie dzieci, prowadzenie domu, rozpo-
czynanie pracy zawodowej, podjecie obowiazkéw obywatelskich i znalezienie po-
krewnej grupy spolecznej (Gurba, 2011, s. 288). Zadania te wymagaja od jednostki
systematycznego i Swiadomego ich rozwiazywania. W zwiazku z powyzszym my-
Slenie os6b dorostych przybiera charakter relatywistyczny, dialektyczny, co swiad-
czy o jego postformalnym charakterze. Zmiany w rozwoju myslenia oséb dorostych
implikujq zarazem pojawienie sie specyficznych zmian w rozwoju rozumowania
moralnego (Sptawska, 2008, s. 108).

Kohlberg (1984) wyodrebnit zatem trzy etapy rozwoju moralnego: przedkon-
wencjonalny, konwencjonalny i postkonwencjonalny. Charakterystycznym dla okresu
wczesnej dorostosci miatby by¢ etap postkonwencjonalny, w ktérym osoba moze byc
autonomiczna moralnie oraz moze poréwnywac wlasne zasady moralne z zasadami
innych. (Sptawska, 2008, s. 107). Czyzowska i Trempata (2003, s. 125), zauwazaja, iz
w prowadzonych przez nich badaniach wigkszosc oséb w okresie wczesnej dorostosci
osiaga najwyzej konwencjonalny poziom rozumowania moralnego, natomiast bardzo
rzadko rozpoznawano sposoby rozumowania odpowiadajace stadiom postkonwencjo-
nalnym, a niekiedy nie odnotowywano ich wcale. W zwiazku z powyzszym wystepuje
pewna rozbieznosc¢ miedzy zalozeniami Kohlberga o postformalnym poziomie rozu-
mowania moralnego w okresie wczesnej dorostosci a wynikami badan wskazujacymi
na formalny poziom rozwoju rozumowania moralnego w tymze okresie rozwojowym.



Trzeba jednak pamietac o tym, ze transformacja spoteczno-kulturowa, ktéra
juz dokonata sie i w dalszym ciagu dokonuje si¢ we wspétczesnym swiecie, powodu-
je pewne zmiany m.in. w czasie i sposobie reagowania na wyzwania okresu wcze-
snej dorostosci. Model transformacji spoleczno-kulturowej zaproponowany przez
Brzeziniska (2005, s. 428-429) obejmuje takie czynniki, jak zwigkszona mobilnosc
(fizyczna, spoleczna i psychiczna), przekraczanie granic (réwniez w znaczeniu fi-
zycznym, spolecznym i psychicznym) oraz poszerzone pole eksploracji (r6znorod-
nosc swiata wartosci i norm, obszaréw i sposobéw dziatania, styléw wychowania
dzieci i odpoczynku). Wszystkie one moga stanowic szanse dla mlodych dorostych
w radzeniu sobie z zadaniami charakterystycznymi dla ich okresu oraz w zetknie-
ciu sie¢ z waznymi zdarzeniami rozwojowymi (takimi, jak zawarcie malzenistwa czy
zakoriczenie edukaciji).

Wezesna doroslosc to rowniez czas budowania wilasnej tozsamosci. Na tym
tle dochodzi do pewnych kryzyséow badZz dylematéw, ktére nalezy we wtasciwy
sposéb przepracowac. Do najbardziej znanych koncepcji tego rodzaju wyzwan roz-
wojowych naleza te opracowane przez Eriksona oraz Levinsona. Wedlug Erikso-
na (1968, s. 85) na okres wczesnej doroslosci przypada széste stadium rozwojowe,
w ktérym jednostka staje wobec przeciwieristwa: intymnosc-izolacja. Wtasciwe roz-
wigzanie tej sytuacji prowadzi do uksztaltowania poczucia wlasnej tozsamosci, a co
za tym idzie réwniez do osiagniecia zdolnosci wchodzenia w relacje przyjacielskie
i intymne z druga osoba. Levinson (1990, s. 35-37) kladzie natomiast nacisk na ko-
niecznosc zmierzenia sie w tym czasie z dylematami dotyczacymi wyboru zawodu,
oczekiwaniami ze strony grupy spotecznej, a takze konfliktami w zwiazku z podje-
tymi nowymi rolami spolecznymi.

Wszystkie te wyzwania w nieodlaczny sposéb wiaza sie ze sfera moralna
funkcjonowania czlowieka. Akceptacja przyjetych przez siebie norm moralnych oraz
spdjnos¢ pomiedzy rozumieniem ich znaczenia i stosowaniem sie do nich w praktyce
pozwala na wlasciwe okreslenie swojej tozsamosci (Lennick, Kiel, 2007; za: Kornas-
-Biela, 2020). Umiejetnosc wlasciwego postugiwania sig inteligencja moralna pozwala
miodym dorostym na skuteczniejsze radzenie sobie z dylematami moralnymi oraz za-
daniami rozwojowymi, jakie czekaja na nich na tym etapie rozwoju.

ZAKONCZENIE

Kiedy myslimy o moralnosci, rzadko zdarza si¢ nam laczyc ja z terminem
inteligencji. Tymczasem w psychologii funkcjonuje pojecie inteligencji moralnej,
ktéra niejako spaja zagadnienia z zakresu etyki i teologii z czysto psychologicznymi
mechanizmami. Wsréd rozmaitych definicji inteligencji moralnej znalez¢é mozna



i taka, ktéra w pewnym sensie taczy obie te rzeczywistosci, poniewaz zwraca uwage
na umiejetnosc rozrézniania dobra od zla oraz dzialan wlasciwych od niewlasci-
wych moralnie, a takze na posiadanie moralnych przekonan i postepowania w zgo-
dzie z nimi (Borba, 2002, s. 57).

Odpowiedzi na to, jak rozumiana jest moralnos¢, autor podjat sie, przyta-
czajac definicje z zakresu réznych dyscyplin, takich jak etyka, teologia moralna
i psychologia. Podejscie etyczne skupia sig na okresleniu normy w kontekscie dane-
go systemu wartosci, akceptowanego przez konkretna wspdlnote czy srodowisko.
Ujecie teologiczne Zrédlo moralnosci upatruje w rozumie ludzkim wspartym przez
Swiatlo Objawienia Bozego. Natomiast perspektywa psychologiczna przyglada sie
mechanizmom tworzenia i klasyfikowania zachowan ludzkich w kontekscie moral-
nosci. W procesie ksztaltowania sie¢ moralnosci waznym momentem rozwojowym
jest okres wczesnej dorostosci. Od strony moralnej ten etap rozwoju cztowieka cha-
rakteryzuje sie zloZzonoscia zadan i dylematow moralnych, przed ktérymi staja mlo-
dzi ludzie, a takze ksztaltujaca sie u nich tozsamoscia. W jej sktad wchodzi m.in.
inteligencja moralna.

Sfera moralna, podobnie jak poznawcza, emocjonalna czy duchowa, wyma-
ga od czlowieka nieustanej troski o to, by moglta sie w nim prawidlowo rozwijac.
Sprawne pobudzanie komponentéw inteligencji moralnej oraz nauka ich biegtego
wykorzystywania w relacjach z innymi ludZmi, moze usprawni¢ funkcjonowanie
0s6b na tle spolecznym, zar6wno na gruncie terapeutycznym, jak i duszpasterskim.

Réwniez samo pojecie inteligencji moralnej jest zagadnieniem, ktére w duzym
stopniu moze czerpac z osiagniec etyki i teologii. Wszystkie te dziedziny moga sie wza-
jemnie wspiera¢ w opisywaniu i wyjasnianiu owego pojecia pod réznymi aspektami.
Moze to stanowic¢ swego rodzaju pomost miedzy tymi dyscyplinami oraz zbudowac
wzajemne zaufanie wobec metod, ktérymi postuguja sie¢ w swoich badaniach.



Bibliografia:

Bee, H. (2004). Psychologia rozwoju cztowieka. Gdanisk: Wydawnictwo Zysk i S-ka.

Biesaga, T. (1998). Spor o norme moralnosci. Krakéw: Wydawnictwo Naukowe
Papieskiej Akademii Teologiczne;j.

Blasi, A. (1999). Emotion and moral motivation. Journal for the Theory of Social
Behaviour, 29 (1), 1-19.

Borba, M. (2002). Building Moral Intelligence: The Seven Essential Virtues that Te-
ach Kids to Do the Right Thing. San Francisco: Jossey-Bass Publishers.

Brzeziriska, A. L. (red.), (2005). Psychologiczne portrety cztowieka. Gdansk: Gdan-
skie Wydawnictwo Psychologiczne.

Erikson, E. (1968). Identity, youth, and crisis. New York: Norton.

Dziewiecki, M. (2006). Inteligencja moralna. Studia nad Rodzing, 1-2 (18-19), 189-194.

Gardner, H. (2002). Inteligencje wielorakie. Teoria w praktyce. Przel. A. Jankowski.
Poznan: Media Rodzina.

Gurba, E. (2011). Wczesna dorostosc. W: B. Harwas-Napierala i J. Trempata (red.),
Psychologia rozwoju cztowieka. (s. 287-311). Warszawa: Wydawnictwo Naukowe
PWN.

Jan Pawetl II. Encyklika Veritatis Splendor (1993, 6 sierpnia). W: (2011). Encykliki
Ojca Swietego bl. Jana Pawta II (s. 455-541). Krakéw: Wydawnictwo AA.

Kisiel, P. (2006). ,Normy moralne” Marii Ossowskiej a zasady zZycia naukowego.
Principia, 45-46, 187-198.

Kornas-Biela, D. (2020). Ksztaltowanie inteligencji moralnej dzieci jako zadanie wy-
chowawcze rodzicéw. W: L. Bakiera (red.), Rodzicielstwo. Ujecie interdyscypli-
narne (s. 99-117). Poznan: Wydawnictwo Uniwersytetu Adama Mickiewicza.

Lennick, D., i Kiel, F. (2005). Moral Intelligence. Philadelphia: Wharton University
of Pennsylvania.

Levinson, D. J. (1990). A theory of life structure development in adulthood. W: C. N.
Alexander i E. J. Langer (red.), Higher stages of human development: Perspecti-
ves on adult growth (s. 35-53). Oxford: Oxford University Press.

Liberska, H. i Malina, A. (2011). Wybrane osobowosciowe determinanty wartoscio-
wania zadan zwiazanych z malzenistwem i rodzing we wczesnej doroslosci. W:
H. Liberska i A. Malina (red.), Wybrane problemy wspdtczesnych matzeristw i ro-
dzin (s. 97-119). Bydgoszcz: Repozytorium Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego.

Matuszewska, M. (1997). Zmiany rozwojowe wczesnej dorostosci. Forum Psycholo-
giczne, 2 (1), 31-44.

Napiérkowski, A. (2016). Teologie XX i XXI wieku. Krakéw: Wydawnictwo WAM.

Ossowska, M. (1994). Podstawy nauki o moralnosci. Wroctaw, Warszawa, Krakéw:
Zaklad Narodowy imienia Ossoliniskich.



Ossowska, M. (2000). Normy moralne. Préba systematyzacji. Warszawa: Wydaw-
nictwo Naukowe PWN.

Pawlica, J. (1992). Moralnos¢ i etyka - czyli ustalenie pojec¢. W: J. Pawlica (red.),
Etyka (s. 6-19). Krakéw: Uniwersytet Jagielloniski.

Rahimi, G. R. (2011). The implication of moral intelligence and effectiveness in orga-
nization. Are they interrelated?. International Journal of Marketing and Techno-
logy, 1(4), 62- 76.

Sobdr Watykarnski I1, Deklaracja o wolnosci religijnej (1965, 7 grudnia). W: M. Przy-
byt (red.), (2002). Sobor Watykariski II: Konstytucje, dekrety, deklaracje: tekst
polski. (s. 410-421). Poznan: Wydawnictwo Pallottinum.

Splawska, J. (2008). Poziom rozwoju rozumowania moralnego w swietle badan me-
toda Lawrence’a Kohlberga. Przeglqd Pedagogiczny, (2), 107-120.

Strus, W. (2012). Dojrzatos¢ emocjonalna a funkcjonowanie moralne - dysertacje.
Warszawa: Wydawnictwo Liberi Libri.

Trempala, J. i Czyzowska, D. (2003). Rozwdj moralny. W: B. Harwas-Napierata
i]J. Trempata (red.), Psychologia rozwoju cziowieka. T. 3 (s. 106-130). Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe PWN.

Trempala, J. (red.), (2011). Psychologia rozwoju cztowieka. Warszawa: Wydawnic-
two Naukowe PWN.

Watt, M. C., Frausin, S., Dixon, J., i Nimmo, S. (2000). Moral Intelligence in a Sample
of Incarcerated Females. Criminal Justice and Behavior, 27 (3), 330-355.

Wicher, W. (1969). Podstawy teologii moralnej. Poznan: Wydawnictwo sw. Wojciecha.

Wichrowicz, C. (2002). Zarys teologii moralnej w ujeciu tomistycznym, Krakéw:
Wydawnictwo ,M”.

Zakrzewski, J. (1984). O moralnej regulacji zachowania. Psychologia Wychowaw-
cza, 27 (1), 1-16.

Zylicz, P. 0. (1996). Samoaktualizacja a integracja moralna. Warszawa: Fundacja ATK.



MORALITY IN EARLY
ADULTHOOD

- THE CONCEPT OF MORAL
INTELLIGENCE

SUMMARY

Morality is an issue that, both on the theoretical side and on the practical
side, functions in many areas of human activity. Adequately defining morality al-
lows us to understand what it is and how it affects the decisions or moral choices
made by individuals. The concept functions mainly on the level of ethics and mor-
al theology, but it is also dealt with in psychology. A psychological attempt to un-
derstand morality makes it possible to relate it to the way an individual functions,
based on various concepts. One of these is the conception of moral intelligence.
The acquisition of moral skills and the development of moral intelligence are car-
ried out at various stages of a person’s life. This article presents the characteristics
of morality in early adulthood. A theoretical analysis of the processes that occur
in the moral sphere during early adulthood allows us to see how they can affect
the individual and social functioning of young adults.
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IMIE WSZYSTKIM IMION
,JAM JEST, KTORY JEST”

- POMIEDZY LOGIKA,
METAFIZYKA A ETHOSOFIA

WPROWADZENIE

Na samym wstepie musimy dokonac zasadniczych uscisleni tematu i zakre-
su niniejszej rozprawy, albowiem dotykamy w niej problematyki wielokrotnie po-
dejmowanej w teologii i wokét ktérej nagromadzita sie olbrzymia literatura. Trzeba
zatem jasno okresli¢ cala droge rozumowania po to, aby nie wiktac sie z jednej stro-
ny w zagadnienia juz wczesniej opisane, z drugiej zas, nie prébowac wyktadu o am-
bicjach calosciowych, ktéry — prawdopodobnie - z géry bylby skazany na porazke.
Wszak krazymy wokét jadra teologii chrzescijariskiej, jakim jest okreslenie imienia
samego Boga. A pamietajmy zarazem, ze w tradycji judaistycznej (i nie tylko) nada-
nie lub wyméwienia imienia kogokolwiek wskazywato wprost na jego nature.

A zatem tajemnicze ,imie” Boga streszczajace sie w owym Jest bedziemy
rozpatrywac w perspektywie filozoficznej ze szczegélnym uwzglednieniem tradycji
metafizycznej (rzecz jasna w rozumieniu Arystotelesa, czyli jako ontologii), mozli-
wosci logicznej definicji (tu cata tradycja definiowania tego, co jest, czyli z jednej

1 Bogustaw Jasiriski — absolwent filologii polskiej, filozofii a takze Wydziatu Rezyserii Dramatu Akademii Teatralnej
w Warszawie. Wykladowca na wielu uczelniach w kraju i za granica. Autor kilkunastu ksiazek z zakresu filozofii

i estetyki. Twoérca i artystyczny lider grupy ,Pracownia Teatru”, czlonek ,Sztuki i Teorii”, jeden z animatoréw ruchu
awangardy. Pisze takze opowiadania, dramaty i poezje. Adres: ul. T. Kosciuszki 62, 58-540 Karpacz.



strony kwestia tzw. sadéw egzystencjalnych, z drugiej zas préba definiowania spéj-
ki jest siggaja dorobku mereologii i ontologii Lesniewskiego) wreszcie - w konklu-
zjach - majac na uwadze pewne stanowisko teoretyczne, okreslane przez autora
jako ethosofia®. Ale nawet takie zakreslenie pola naszych rozwazan wydaje sig zbyt
szerokie. Wyklad nasz zatem ograniczymy do problematyki li tylko definiowania
oraz do jej konsekwencji, ktore dalej okreslimy jako epistemiczne i epistemologiczne
mozliwosci rozumienia Jest. Dokladniejsze podanie obu tych rozréznien rezerwu-
jemy do koricowych partii niniejszej rozprawy, tu zas poprzestarimy na ich ogdlnej
charakterystyce.

Epistemiczny model orzekania zaklada sztywne oddzielenie podmiotu od
przedmiotu wypowiedzi, zas w sensie wlasnie metafizycznym jest powieleniem kar-
tezjaniskiego modelu filozofowania, ktéry oparty byt o wyréznienie res cogitans i res
cogitata. Model epistemologiczny zas nawiazuje do diugiej tradycji transcenden-
talnej, ktéra - najogdlniej méwiac - epistemiczna matryce myslenia brala niejako
w nawias i pr6bowata — na wzér hermeneutyczny - sprowadzic¢ poznajace i pozna-
wane do jednej sytuacji poznawczej. Tradycje te uzupelniamy naszym postulatem
metodologicznym, to znaczy sprowadzamy 6w paradygmat epistemicznego mysle-
nia do badania, jak on dziala w bezposrednim doswiadczeniu egzystencjalnym. Mé-
wigc prosciej: miast pytac co jest czym, pytamy, jak to dziata w nas samych. Krétko
méwiac, definicja statyczna zastapiona zostaje w takim wypadku pokazaniem dzia-
nia sig problemu - jak pracuje w samym mysleniu i zarazem w planie egzystencjal-
nym?®. W ten sposéb uchylamy caly szereg pytan Zle postawionych na rzecz tego,
jakie konsekwencje one wywoluja w nas samych. Nie pytamy zatem, czy ktos kiedys
rzeczywiscie przechadzat sie boso po tafli jeziora lub sucha stopa przeszed! po dnie
morza, lecz badamy, jak taka opowies¢ dziata i jakie konsekwencje wywoluje w na-
szym doswiadczeniu egzystencjalnym. To wlasnie nizej nazywamy réznica pomie-
dzy epistemicznym poziomem pytania i poziomem epistemologicznym. Od biedy
tez mozna by zaryzykowac teze, ze o ile pierwszy typ wyjasnieni jest pozorny (bo
odwolujacy sie tylko do naszego myslenia), o tyle drugi jest rzeczywisty, albowiem
zmierza ku jak najbardziej rzeczywistemu Jest.

2 Wtasnie od analizy spéjki ,jest” rozpoczynam wyklad koncepcji ethosofii w ksigzce Jasiriski, 1992, § 1-13B,

i in. (takze wydanie angielskie przedstawione podczas round table Swiatowego Kongresu Filozofii w Brighton.

W tej sprawie por. polemike z tym stanowiskiem prof. Bogdana Suchodolskiego oraz prof. Paula Ricouera, 2014).
Zagadnienie to wielokrotnie analizowatem tez w swoich innych pracach, a zwlaszcza w Jasiriski, 2020) oraz -

w perspektywie estetycznej - Jasiriski, 2016. Obszerna bibliografi¢ nt. ethosofii notuje od lat Maciej Lercher.

3 Uwazny czytelnik w tym miejscu zapewne wskazatby na réznice pomiedzy logika i dialektyka nie tylko
definiowania, ale i samego myslenia. Pojecia te wiaza jednak zbyt mocno z okreslonymi nurtami w historii filozofii,
dlatego swiadomie ich unikamy.



Po okresleniu powyzszych zalozeri metodologicznych (rozumianych anali-
tycznie) pora przejs¢ do metafizycznego okreslenia kategorii istnienia. W tym wy-
padku metafizyka (pojmowana jako teoria bytu, co razjeszcze podkreslamy) pochta-
nia nie tylko jakakolwiek analityke, ale i wszelkie poznanie. Wynika to poniekad
z samego przedmiotu naszego rozwazania, tj. z pojecia istnienia. Wszak istnienie
posiada najszerszy zakres znaczeniowy - méwiac nieco metaforycznie, powiedzie-
libysmy nawet, ze pochlania soba nawet pojecie wszelkiego zakresu. Innymi stowy,
w tym wypadku kazda metasfera traci swéj sens i byt autonomiczny, albowiem staje
sie elementem tego, o czym mdwi.

Moéwiac jezykiem filozofii, teoria poznania staje sie wiec w tym wypadku
teoria komunikowania o bycie. Nawet sama filozofia moze tu by¢ traktowana jako
swoista terapia z myslenia w starym stylu, gdzie cos o czyms sie orzeka, poznajace
stoi naprzeciw poznawanego etc. To dlatego wlasnie powyzej, méwiac o poznaniu
epistemologicznym, mozna tez méwic o wiedzy sprzed wiedzy lub tez o pre-reflek-
syjnym modelu poznawania w sytuacji poznawczej, w ktdérej poznajace jest uczest-
nikiem poznawanego.

1. ZAPOMNIANY MODEL TEORII POZNANIA A ISTNIENIE.

Nie jest jednak tak, ze ten model poznawania nie byl obecny w tradycji filo-
zoficznej. W pewnym sensie nawiazujemy tu bowiem do pojecia intellectus archety-
pus, obecnym m.in. w filozofii Immanuela Kanta (1964, s. 387). Najogdlniej ujmujac,
chodzilo tu o immanentna rozumnosé w naturze, natomiast kwestia osobna byla
cala teoria racjonalnosci, ktéra najczesciej jednak z powrotem byla sprowadzana
do sfery subiektywnosci - tak, jakby nie mozna bylo inaczej. Rzeczywiscie nie bylto
mozna dopéty, dopdki staliSmy na gruncie same;j filozofii, dla ktérej zalozycielskim
mitem byto rozdzielenie podmiotu od przedmiotu. W tym wiec sensie powazne roz-
wazania nad owa wiedza bez wiedzy, jak to wyzej okreslilismy, oraz o intellectus
archetypus jako swoistym micie racjonalnym lub raczej o utraconym raju poznaw-
czym — ot6z te wszystkie rozwazania z istoty swej wyprowadzaja nas poza granice
samej filozofii. I - paradoksalnie - tam tylko szuka¢ mozemy pewnosci.

Oczywiscie, wspomniane przed chwila pojecie intellectus archetypus
w pewnym sensie nawiazuje do szerszej kategorii (zwlaszcza obecnej w tradycji
niemieckiej) Hintergrundwissen, ktéra — na nasz uzytek - thtumaczy¢ mozemy jako
wiedze fundamentalna. Ale kolejny paradoks z tym zwiazany polega na tym, Ze
cho¢ jest podstawowa, to jednak niewyrazalna w jezyku czysto konceptualnym.
Kroétko méwiac, nawiazuje do jakiejs rzeczywistosci przedpojeciowej. Nie oznacza
to jednak, ze nie jest racjonalna. Musimy to wyrazi¢ doktadniej: nie jest bowiem



racjonalistyczna, ale nie oznacza to, Ze nie jest racjonalna. O ile bowiem pierwsza
zaktada substancjalne istnienie jakiejs zasady racjonalnej w naturze i Swiecie, o tyle
druga powiada, ze choc nic nie mozemy na ten temat powiedziec, to jednak méwic
i myslec na ten temat czysto racjonalnie mozemy i powinnismy, by by¢ rozumiany-
mi. Krétko méwiac, przechodzimy tu (w kwestii racjonalizmu i racjonalnosci) od
czysto metafizycznego jej ujecia do swoistej metody wyrazania sie. A to sa dwie
ré6zne rzeczy. Racjonalnos¢ zapewnia nam intersubiektywnosc dociekan, zas racjo-
nalizm odsyla nas do uznania res cogitata.* Nie zwalnia wiec czlowieka z uzywania
rozumu, ale zakresla tez mu catkiem jasne granice.

Nawiasem moéwiac, wlasnie tak rozumiana racjonalnosé daje podstawy do
tworzenia teorii wiedzy, ale nie samej wiedzy. Ta bowiem dotyczy jakby zupeinie
innej klasy zdan.

Powiedzie¢ zatem mozemy, Ze racjonalnosc to okreslona dyspozycja pod-
miotu do zajmowania stanowiska i wyrazania opinii: zaré6wno wobec przedmiotéw
Swiata zewnetrznego, jak i wobec okreslonych wyrazen symbolicznych. Niemniej
jednak i jedno, i drugie odbywa sie w granicach tego samego zycia (filozofowie
powiedzieliby: danego Lebenswelt). Tymczasem nasza wiedza sprzed wiedzy jakiej-
kolwiek (lub tez nasza rzeczywistosc przedpojeciowa) caly ten swiat opatruja jakby
cudzystowem i zadaja do niego pytania. Tu dopiero pojawia sie w calej swej wadze
kategoria istnienia.

Rzecz jasna cala ta problematyka — sama w sobie nader zlozona - byla obec-
na na marginesach tradycyjnej filozofii i humanistyki. Wystarczy tylko wspomniec
w tym miejscu o tym, ze nasza rzeczywistosc¢ przedpojeciowa (a nawet éw intellec-
tus archetypus) bardzo czesto utozsamiane byly po prostu z pojeciem mitu. I wtedy
tez budowano kolejne stopnie pracy rozumu i wyobrazni, a mianowicie poziom
interpretacji mitu oraz - dalej — przedmiotu tejze interpretacji. To napedzalo ludzka
wiedzeg. O ile jednak w samym micie nie ma miejsca na pytanie o racjonalnosc, to
w przypadku rzeczywistosci przedpojeciowej méwié¢ mozemy o takich lub innych
stricte racjonalnych przestankach myslenia. A to jest istotna réznica. Myslenie bo-
wiem moze byc racjonalne, choc¢ zarazem przedpojeciowe - czyli nie ujete w kate-
gorie rozumu konceptualnego. Krétko méwiac racjonalne rozumienie zawarte jest
jednak w samym pojeciu istnienia, ale nie racjonalizm, ktéry stara sie logike bytu
zastapic logika umystu. To z kolei rodzi okreslone nastepstwa czysto metafizyczne:
rozum staje si¢ demiurgiem bytu.

4 Nawiasem méwigc, rozréznienie to wprowadzilem - catkiem skutecznie, jak sie wydaje, jako narzedzie analityczne
- przy dyskusji z zasadg racjonalizmu u Karla R. Poppera (patrz Jasiriski, 1997b).



2. ZASADA ZASAD I HISTORIA

Poruszane tu zagadnienia rzucaja tez swe swiatlo na pojmowanie samej hi-
storii i historycznosci. Otéz historia rozumiana w sposéb fundamentalny, czyli Sci-
Sle obiektywny, staje sie w pewnym sensie czyms absolutnym - dziejgcym sie poza
wola czlowieka. A nawet wigcej: czlowiek podlega jej prawom i skutkom. Natomiast
sama historycznosc jest juz obszarem swiadomego dzialania cztowieka i wyznacza
tym samym przestrzen zycia. Ale gdyby nawet obstawac przy terminie ,historia”, to
i tak okaze sig, ze pojmowany konsekwentnie uwalnia si¢ od ludzkiego pierwiastka
i zamienia sie badZ w los, badZ w prawo, ktére obraca catym swiatem. Krétko mé-
wiac, termin ten zostaje zniesiony, a w sensie jezykowym ,wybucha”, albowiem nie
ma juz nic wspdlnego z historia. Jesli jednak jest nadal uzywany, to tylko z uwagi
na swa historycznosd, czyli tworzenie historii. Tak oto po raz kolejny pewien fun-
damentalizm, obiektywizm i pewna absolutnosc zostaly wypchniete poza dzieje.

Nawet jesli filozofia zaczyna sie zajmowac historia, to w gruncie rzeczy sta-
je sie tylko swoistym sposobem komunikacji, czyli uzgadnianiem prawdy. Méwiac
o swoistosci tej komunikacji mamy na mysli to, Ze i ona sama jest ,historyczna”.
I znowu wraca z dalekiej wedréwki postac Jana Jakuba Rousseau, ktéry przypo-
mina o wadze uméw i konwencji. Innymi stowy samo pojecie historii staje sie tu
zestawem okreslonych form myslenia, czyli przejawéw historycznosci. Tym jednak
co nas tu najbardziej interesuje, jest zastyganie tych form w jeden okreslony model,
ktéry czyni z niej wlasnie prawo. To wtedy historia zamienia sie w pojecie losu.

Powyzsze rozréznienie prowadzi nas do kolejnego twierdzenia, a mianowi-
cie tak pojmowana historia staje si¢ wypadkowa historycznych dziatan (czyli owej
historycznosci). Mimo to jest pewnym konstruktem umystowym, poniewaz powsta-
je na drodze operacji czysto intelektualne;j.

Nie ma wigc najmniejszego sensu rozprawiac¢ w takim swiecie o rzeczywi-
stosci przedpojeciowej, albowiem co najwyzej zostanie ona ochrzczona mianem
mitu. Wszak rozpoczynamy rozmowe nie tyle o pewnych ponad kulturowych kwe-
stiach, ile bardziej - trzymajac sie tej poetyki - o kwestiach jeszcze przed-kulturo-
wych lub moze nawet pod-kulturowych. Ale przeciez tylko takie pytania pozwalaja
cokolwiek sensownego powiedzie¢ o samej kulturze, poniewaz wyzwalaja nas z kie-
ratu samotlumaczacych sie procedur.

Daleko zatem jestesmy zaréwno od pojecia istnienia, jak i powszechnego
prawa, ktére organicznie je przenika. Okazuje sie wiec, Ze pojecia historii, histo-
rycznosci oraz losu, ktéry bywa utozsamiany z pojeciem prawa, staja sie przejawa-
mi zycia, czyli jego okreslonymi formami.



3. ,,UWAZAM, ZE JEST” 1 JEST - SADY I PRZEKONANIA

O ile zdania na temat rzeczywistosci przedpojeciowej, a raczej - méwiac
dokladniej - zdania, ktére z niej wynikaja (czyli nie odbijaja jej tak, jak to jest w teo-
riach mimetycznych) sa przekonaniami, o tyle zdania, ktére formulowane sg na
gruncie wiedzy, staja sie sadami. Na przekonania sktada sig nie tylko jakas ratio, ale
réwniez przeczucia i intuicje, ktére wprost wyrazaja istnienie. Inaczej jest z sadami;
te z kolei wiernie odzwierciedlaja swoj przedmiot i do tego na bazie dotychczaso-
wej wiedzy.

3.1. Miedzy rzeczywistoscia przedpojeciowa a forma

Przekonania zazwyczaj maja postac: ,uwazam, ze”, ,jestem przekonany, ze”,
y2mniemam, ze” — innymi slowy zawiera sie¢ w nich nie tylko element sadu o czyms,
ale réwniez dodatkowo pewien element asertywny. To wlasnie w tej przestrzeni
pomiedzy sadem a jego ujeciem w przekonaniu mozemy szukac owej rzeczywistosc
przedpojeciowej. Dopiero tu robi sie miejsce, gdzie manifestowac si¢ moze samo
istnienie. Czyli jeszcze przed pojeciem, przed wiedza i przed kultura.

Dlatego ujawnia sie tu rzeczywistos$¢ poza forma, do ktérej zazwyczaj przy-
zwyczailo nas zycie. O ile zatem sad zawiera bezposrednio swdj przedmiot, to prze-
konanie odstania, jak on w ogédle jest mozliwy. Dalej: sad z jednej strony wystepuje
po stronie psychicznej, z drugiej zas po stronie fizycznej - kiedy to wskazuje na
swoj przedmiot. Inaczej przekonanie. Tutaj cale twierdzenie zwrécone jest do we-
wnatrz wypowiadajacego je. I dlatego przekonanie wczesniej niejako musialo za-
mknac sad w cudzystow.

Sad zatem ma charakter relacyjny, bo o czyms orzeka; natomiast przekona-
nie zdaje sprawozdanie z takiego orzekania. Mozna rzec, ze dokumentuje sad — re-
jestruje cos, o czym wczesniej orzeczono. W pewnym wiec sensie zadaje do niego
pytanie i bada warunki jego powstania oraz funkcjonowania. I co najwazniejsze:
bada, jak dziala w nas samych, czyli w okreslonym doswiadczeniu. Przekonanie
zatem czasowo jakby uchyla kwestie prawdziwosci (przynajmniej w ustalonym sen-
sie tego slowa) i stara sie na bazie doswiadczenia ustali¢ z jednej strony jak dany
sad ma sie do samego istnienia, z drugiej zas jak pracuje w naszym doswiadczeniu
egzystencjalnym - czyli jakie skutki wywoluje.

Przekonanie moze tez by¢ zbiorem sadéw i wtedy staje sie baza do okre-
Slonych nawykéw myslenia i - w konsekwencji — dzialania. (O naturze nawykow
i nastawien pisatem w pracy ,Metafizyczne uzasadnienie moralnosci”).

W sadach zatem mamy do czynienia z pewnymi przedstawieniami i obraza-
mi swiata zewnetrznego, natomiast przekonania w calosci zwrdcone sa do wnetrza



czlowieka i w rezultacie badaja same sady: nie tylko pod wzgledem ich formy i we-
wnetrznej spéjnosci, ale przede wszystkim, jak one dzialaja w nas samych. Krétko
méwiac pytanie: co to jest zastepuja pytaniem jak to dziafa. W ten sposéb uwalniaja
z przedmiotu samo istnienie, odstaniaja procesy, a nie stany.

O ile w sadzie mamy zazwyczaj do czynienia z jego przedmiotem, cecha-
mi tego przedmiotu oraz z ich wzajemna relacja, o tyle przekonanie bada, jak one
w ogdle sie nam zjawiaja, jak sa mozliwe i co czynig w doswiadczeniu.

Warto tez zwroci¢ uwage na jeszcze jedna istotna réznice miedzy sadami
a przekonaniami. Tym razem pochylamy sie nad konkretnym ich wyrazem. Jest
oczywiste, ze przedmiotowi sadu odpowiada podmiot zdania, cesze dany orzecz-
nik, za$ relacji, ktéra je laczy, tacznik w postaci spojki logicznej potwierdzajacej
lub zaprzeczajacej to, o czym sie méwi. Zupelnie inaczej takie orzekanie przebiega
w przypadku przekonania, a mianowicie trudno tu nawet méwic o jakimkolwiek
orzekaniu, bardziej zas o dawaniu wyraz czemus. Krétko méwiac milczacym boha-
terem przekonania jest wlasnie owa relacja pomiedzy przedmiotem a orzecznikiem
sadu, czyli owa spéjka jest. Tyle tylko, ze w ostatecznosci prowadzi to do alternaty-
wy: albo cos (o czym mdwie) jest albo nie jest. I nie ma tu, bo by¢ nie moze zadnej
drogi posredniej. Wynika to z logiki samego bytu, a nie z logiki opartej o jakiekol-
wiek tertium non datur. Raczej zamiast logiki w tym wypadku lepiej byloby méwic
o pewnym porzadku.

I wreszcie ostatni wazna réznica pomiedzy sadami a przekonaniami. Ot6z
sady kreuja pewna realnosc¢ psychoabstrakcyjna i w tym sensie nie nalezy ich
uzasadniac psychologicznie. Zauwazyt to juz Franz Brentano, a za nim Edmund
Husserl, otwierajac tym samym droge do calej antypsychologistycznej rewolty
w humanistyce®. Inaczej zas jest z przekonaniami. Te bowiem nawet te pozornie
obiektywna rzeczywistosé wielkosci logicznych traktuja jako wytwory ludzkiej
psychiki ustanowione po to, by porzadkowac materie zycia. Dlatego zagladaja
poza nia, odnajdujac w glebi samo istnienie. Przy czym odstaniaja je spoza form
zycia, a nie ustanawiaja je lub kreuja je. A to zasadnicza réznica. Jej konsekwencje
bedziemy tu sledzi¢ w wielu kontekstach. Bo ma ona swoje bezposrednie przeto-

5 Die Prolegomena zur reinen Logik, welche den einleitenden Teil der Logischen Untersuchungen bilden, wollen
einer neuen Auffassung und Behandlung der Logik den Weg bahnen... So suchen die Prolegomena ... die Idee einer
reinen Logik neu zu beleben, aber auch neu zu gestelten®. Husserl , Selbstanzeige der Logische Untersuchungen®,
cyt. wedlug Husserl, 1975, s. 261; por. takze Husserl 1913, s. 15: ,Die reine Logik ist das wissenschaftliche System

der idealen Gesetze und Theorien, welche rein im Sinne der idealen Bedeutungskategorien griinden, d. h. in

den fundamentalen Begriffen, welche Gemeingut aller Wissenschaften sind, weil sie in allgemeinster Weise das
bestimmen, was Wissenschaften in objektiver Hinsicht tiberhaupt erst zu Wissenschaften macht, ndmlich Einheit der
Theorie. In diesem Sinne ist die reine Logik die Wissenschaft von den idealen, Bedingungen der Mdglichkeit, von
Wissenschaft tiberhaupt, oder von der idealen Konstitution der Idee Theorie®, takze Husserl, 1975, s. 262.



zenia na spos6b rozumienia nie tylko moralnosci i etyki, ale takze teologii, filozofii
oraz sztuki.

3.2. Ani sad, ani przekonanie, lecz To lub Sie

Sprobujmy nasze rozwazania wokél natury sadéw oraz przekonan zinter-
pretowa¢ w kategoriach i jezyku proponowanym w niniejszej rozprawce (to zas
wynika z naszych podstawowych ustaleri poczynionych w pracy ,Tezy o ethosofii/
Theses on ethosophy”). Czynimy to kosztem pewnych szczegélowych analiz, ktére
tu pomijamy, majac na celu przede wszystkim sformulowanie wnioskéw znacznie
dalej prowadzacych - ku pewnym metafizycznym uzasadnieniom zaréwno samego
Jest, jak i - konsekwentnie — moralnosci.

Dotychczasowa refleksja na temat natury sadéw oraz przekonan w gruncie
rzeczy zatrzymala sie na wyodrebnieniu dwéch klas zdan. Za pierwsza uznac¢ mu-
simy zdania typu: ,Snieg jest bialy”, w ktérych - kategorycznie niemal - w jednym
stwierdzeniu przedstawiano przy pomocy relacji potwierdzajacej lub zaprzeczajace;j
wzajemne odnoszenie si¢ pewnych przedstawien (tu: sniegu i biatosci). Przyzwyczaja-
no nas od wiekéw, ze taka forma sadu jest nie tylko najprostsza, ale i zaiste wlasnie ka-
tegoryczna, bo faczy podmiot z orzecznikiem. Rzecz jasna ten typ sadzenia odwotywat
sie do calego systemu wiedzy stricte racjonalnej wraz ze wszelkimi konsekwencjami
filozoficznymi, jakie z tego wynikaly. Jakimi? Jak, na przyklad, arbitralne rozdzielenie
podmiotu i przedmiotu, wyodrebnienie (a nazwano to emancypacja) sfery czysto ro-
zumowej, co kulminowalo w koncepcji res cogitans i res cogitata, wreszcie stworzenie
calej matrycy myslenia opartej o logike. To na tej tez podstawie sformulowano w koricu
sama koncepcje wiedzy (az do Wissenschaftslehre). Nic zatem dziwnego, ze sad taki
musiat by¢ forma w naszym rozumieniu, a wiec nie tylko akceptowana przez materie
zycia, ale wrecz sama te materig wspéltworzac. To wzajemne sprzezenie samo w sobie
jest fascynujace i niewatpliwie wymagatoby osobnego rozpatrzenia. Wreszcie - co tak-
ze wpisuje si¢ w kontekst naszych metafizycznych rozwazan o porzadku zycia - sad
taki z natury swej musiat by¢ kategoryczny, albowiem nie dos¢, ze odwotywat si¢ do
logicznej zasady tertium non datur, to jednoczesnie - juz poza sfera czysto formalne-
go myslenia - musial uzasadniac (wlasnie: kategorycznie) ontycznosc® samego zycia.
A zatem w naszym rozumieniu byl jeszcze jedna forma - tym razem najbardziej wyra-
finowana, albowiem stuzyt jako uzasadnienie wszelkich innych form.

6 Rozréznienie na ontycznosé i ontologicznosé wprowadzalem i postugiwalem sig nim w innych pracach, jak np.
Jasiniski, 2015. Ogdlnie méwiac, o ile ontyczne doswiadczanie bytu wlasciwe bylo w modelu epistemicznym, o tyle
ontologiczne w modelu epistemologicznym. Nigdy jednak nie chodzilo tu i nie chodzi tylko o stowa i terminy, lecz
o fundamentalne kwestie zwigzane z doswiadczeniem egzystencjalnym.



Przetomem w takim pojmowaniu natury sadéw bylo niewatpliwie odkrycie
natury przekonan, ktére nasze wyjsciowe zdanie zamienialy w zdanie: ,Uwazam,
ze $nieg jest bialy”. Jak wiadomo, to z kolei kulminowato w koncepcji asercji. W na-
szym za$ rozumieniu ozywialo cala sfere rzeczywistosci przedpojeciowej, wielo-
krotnie tu przywolywana.

Ale przeciez zar6wno natura saddéw, jak i natura przekonarn, stanely z cza-
sem przed sciang, ktérej nie mogly przekroczyc, a mianowicie nie mogly sobie pora-
dzi¢ ze zdaniami typu: ,Jest bialo” lub po prostu: ,Bieleje”. Zdania takie prébowano
konwertowac na nature sadéw i wtedy konstruowano jakis podmiot domyslny lub
tez domyslny orzecznik - tylko po to, aby je w ogéle jakos wyttumaczyc. Ale gdyby
nawet iS¢ tym tropem, to wtedy zdanie nasze musiatoby przyjac forme: ,Bialosc bie-
leje””. Krotko méwiac docieramy do granicy jezykowej i gramatycznej kompetencji
takiego myslenia; jakby zagladamy na druga strone wypowiedzi, gdzie - teoretycz-
nie — powinien wybrzmiec sam byt jako taki.

Co to znaczy dla naszych wywodéw na temat poszukiwania metafizycznego
uzasadnienia nie tylko wszelkich sadéw, ale przede wszystkim samej moralnosci?
Ot6z oznacza to, ze zaréwno filozofia, jak i nauka w ogéle caly czas szukaja pod-
miotu dla tego typu zdan. Rzecz jasna w istocie chodzi tu o udostepnienie miejsca
dla glosu samego istnienia. A nawet chocby o zlokalizowanie mozliwosci takiego
wolnego miejsca. Szukamy wszak w systemie naszego myslenia dotychczasowego
- czyli ciagle w tej samej matrycy, zdefiniowanej, najogdélniej méwiac, oderwaniem
sfery podmiotowej od sfery przedmiotowej. Albo zatem ponawiac¢ bedziemy (ra-
czej bezskutecznie) ciagle to samo pytanie o to miejsce i o mozliwos¢ pochwyce-
nia szmeru samego istnienia, albo tez po prostu pokusimy sie o zmiane calej tej
matrycy. Przed takim wtasnie dylematem tu stoimy. Samo jego uswiadomienie juz
jest krokiem w kierunku jego rozwiazania. Forma tego uswiadomienia jest mysl, ze
nasz jezyk wypowiedzi i jego gramatyka dopuszczaja tylko takie rzeczy i zdarzenia,
ktére dadza sie pomyslec. Poza nimi nie ma nic. Czyli nic.

Raz jeszcze pochylmy sie na natura tych zdan. Chodzi w gruncie rzeczy
o zbadanie mozliwosci formulowania zdari zar6wno bezpodmiotowych, jak i bezo-
rzecznikowych. Méwiac najkrdcej: tym razem chodzi ani nie o sad, ani tez o prze-
konanie, ale o jakies To, a réwniez o jakies Sie. Bo zapewne chcemy méwic nie tylko
o tym, co jest, ale i o tym, co sie dzieje i wydarza. Dla obu tych znaczeri tego samego

7 Zupelnie kuriozalnie tego typu rozumowanie musialoby wyglada¢ w przypadku zdania: ,Bég jest”. Mamy bowiem
do czynienia ze zdaniem bezorzecznikowym, w ktérym - wbrew naturze samych sadéw - w stwierdzanym zawiera
sig samo stwierdzajace. Stusznie zauwaza w pewnym momencie Friedrich Schleiermacher, ze wlasciwym podmiotem
w takich zdaniach staje si¢ chaos.



gdzie indziej zarezerwowalismy wlasnie jest. Gdyby jednak ten typ orzekania (po-
wtarzam: bezpodmiotowy i bezorzecznikowy) nazwac sadem egzystencjalnym, to
prawdopodobnie posunelibysmy sie za daleko - nb. pozostajac caly czas na gruncie
dawnej gramatyki wypowiedzi i starej matrycy logicznego myslenia. A jest ona ze
wszech miar apodyktyczna - tak, jak kategorycznymi nazwaé musielisSmy nature
samego sadzenia. W obu zas przejawia sie przemoc form zycia, ktére musza za
wszelka cene siebie same uzasadnic.

3.3. Podwdjna alternatywa: prawda lub falsz oraz istnienie lub nieistnienie

Kwestia opisu réznic i wzajemnych zwiazkéw pomiedzy sadami a przeko-
naniami wymagataby w gruncie rzeczy odrebnego studium. Tutaj zas przedstawia-
my je wylacznie w perspektywie badari nad kwestia istnienia oraz metafizyczny-
mi przestankami moralnosci. W koricowych partiach tego punktu trzeba jeszcze
zwroci¢ uwage na kwestie podwdjnej alternatywy, ktéra je okresla i na swéj sposéb
definiuje. A mianowicie, o ile dla sadéw ostatecznie rozstrzygajaca sprawa dla ich
przyjecia lub odrzucenia staje sie alternatywa ,prawda lub falsz”, rzecz jasna defi-
niowana wlasciwa im logika, o tyle dla przekonan taka alternatywa staje sie¢ roz-
strzygniecie: ,istnieje lub nie istnieje”. Dlatego w tym drugim przypadku méwilismy
o alternatywie gruntownej, a nawet wiecej, o alternatywie obciazonej bezposrednio
sankcja ontologiczna. Dzieje sie tak jednak tylko wtedy, kiedy przekracza ona for-
my, to znaczy bierze je w nawias i staje twarza w twarz z samym niezaposredniczo-

nym niczym bytem.

4. KLOPOTY Z DEFINICYJNYM UJECIEM ISTNIENIA

Poniewaz nie da si¢ zdefiniowac pojecia istnienia, nie da sie takze podac de-
finicji przedmiotu. W przypadku istnienia nie jestesmy w stanie postuzyc sie jakim-
kolwiek terminem go definiujacym, albowiem to, co definiowane, posiada najszer-
szy z mozliwych zakres6w. Podobnie dzieje si¢ w przypadku definiowania przed-
miotu, poniewaz i tu musimy poslugiwac si¢ terminami definiowanymi. Z takiego
paradoksu - jak wiadomo - czesciowo wybrnat Alexius Meinong, ktéry przyjal, iz
przedmiotem jest ogdl tego, co istnieje (Meinong, 1968, s. 21). A zatem kwestia defi-
niowalnosci przedmiotu zostata tu zepchnigta na plan dalszy (mimo szczegétowego
wyréznienia przez Meinonga réznych klas przedmiotéw). W tym tez sensie klopot
z definicyjnym ujeciem przedmiotu jest analogiczny z kwestia definicji samego ist-
nienia. Czy na pewno?



4.1. Jest ,jest” i ethos istnienia

Powinnismy zatem przyjac, co raz jeszcze podkreslamy, Ze istnienie jest po-
jeciem niedefiniowalnym. Przynajmniej w sensie tradycyjnej logiki i filozofii. To, co
istnieje — istnieje: prawdopodobnie na tym stwierdzeniu powinnismy poprzestac.
I dalej: albo cos istnieje, albo nie istnieje - tyle tylko, Ze taka gruntowna alternatywa
przekracza granice tautologii i logiki, poniewaz nie tyle orzeka o czyms, ile bardziej
daje swiadectwo czemus. Méwiac wedle rozréznien wyzej przeprowadzonych, jest
ona przekonaniem, a nie sadem. Dlatego sama jest wyrazem bytu i jego przedstawi-
cielem. Nic dziwnego zatem, ze sprawa znacznie bardziej powazna jest zajmowanie
sie tym, co jest, a nie tym, czego nie ma. Do tego celu powotalismy kiedys ethosofie,
ktéra z definicji niejako zajmuje sig tym, co istnieje, poniewaz to, co nie istnieje —
nie istnieje. To ma by¢ oczywiste®.

W tym miejscu odwolaé¢ sie musimy réwniez do naszych wczesniejszych
wywodéw w obszernym studium ,Czytanie »Psalméw«” na temat pojecia prawa.
Otdéz starotestamentowe prawo czytamy w kontekscie pojecia ethosu greckiego, tyle
tylko, ze nadajemy mu specjalne znaczenie. Ethos to nie tylko ,zwyczaj” lub ,oby-
czaj” (jak to zwyklo sie przyjmowac w literaturze Zachodu), ale réwnie posiadanie
miejsca w bycie, zakorzenienie w istnieniu powszechnym (greckie etoi).

Najogdlniej méwiac, przyjmujemy, ze ethos istnienia jest tym, co istnieje.
Ale nie tylko w sensie: ,0go6l tego, co istnieje” (jak u Meinonga), ale réwniez w sen-
sie: ,organiczny porzadek wszystkiego, co jest”. A zatem mowa tu o tym, co nie
tylko jest, ale i jest w okreslonym tadzie. To wyczerpuje zakres pojecia ethosu ist-
nienia. W tym sensie powiedzie¢ mozemy, Ze ethos istnienia jest podstawowa racja
istnienia tego, co istnieje. Tautologicznos¢ tych twierdzen jest oczywista, bo inna
by¢ nie moze. Ale zarazem oddaje ona maksymalistyczny wymiar takiej ontologii.
Skoro wobec tak ujmowanego istnienia bezradna jest logika i sama teoria poznania
zorientowana przedmiotowo, to pozostaje nam kwestia oczywistosci bytu - tej nie-
wzruszonej pewnosci, ktorej zaprzeczyc sie po prostu nie da. Tak wlasnie jawi sie
nam to twierdzenie, iz jest ,Jest” i ktore odstania nam zarazem zasade wszystkich
zasad, czyli czesc dla istnienia. W pewnym tez sensie jest réwniez wyrazem wiedzy
sprzed wiedzy, czyli jednak owej rzeczywistosci przedpojeciowe;.

8 Nb. kwestia oczywistosci ma tu wiele wspélnego z poznaniem bezzalozeniowym, az nadto dobrze opisanym
w literaturze filozoficznej. Por. w tej kwestii réwniez hasto E. Husserla: zu den Sachen selbst, ktére jest
fenomenologiczng artykulacja idei bezzaloZeniowosci.

9 Fragmenty publikowane m.in. w ,Homo Dei” nr 2, 3, 4, 2017 oraz ,Homo Dei” nr 1, 2, 2018 a takze w ksiazce,
Jasiniski, 2022.



4.1.1. Bezradnosc logiki

Przedstawmy jednak dokladnie t¢ bezradnosc logiczna wobec kwestii ist-
nienia. Zacznijmy od obecnego w tej tradycji rozréznienia na bycie i istnienie, ktére
sprowadza ,jest” do logicznej sp6jki. Wyrazenie: ,ten snieg jest bialy” wcale nie
jest tym samym, co ,ten bialy snieg istnieje”. To drugie twierdzenie (wzbogacone
asertywnoscia) odsyla nas do rzeczywistosci pozalogicznej. Trudno jednak znalezé
Logiczne” przejscie od jednej do drugiej. Ten brak komunikacji miedzy jednym
a drugim jest w istocie okresleniem skoku od niewiedzy do wiedzy, co bedzie jesz-
cze rozpatrywane nizej. Dlatego w tym miejscu pojawia sie nasza kategoria oczy-
wistosci bytu, ktéra z istoty swej jest nie tylko pozalogiczna, ale i pozafilozoficzna.

Tu natomiast poswigcmy stéw kilka oméwieniu innego rodzaju owej bezsil-
nosci logiki w okreslaniu rzeczywistosci poza logicznej. Przede wszystkim wynika
z niej niemoznosé scistej formalizacji niektérych przynajmniej probleméw filozo-
ficznych. Tak sie dzieje w przypadku formalizacji teorii prawdy”. Innymi slowy, nie
da sie oddac jezykiem logiki pojecia prawdy rozumianej w sensie filozoficznym. Co
najwyzej te ostatnia mozna badac pod katem spéjnosci wewnetrzne;j.

A jeszcze bardziej wyraznie widac ten problem w przypadku préby opisu
przy pomocy logiki zmian w jezyku nauki'; tu logika nader wyraznie rozchodzi
sie z teoria poznania. Zalézmy, ze przy pomocy aparatu logicznego prébujemy opi-
sac¢ niektére przynajmniej zagadnienia teoriopoznawcze, w szczegélnosci kwestie
zmian w teoriach naukowych. Sprowadza sie to do pokazania, jak wzbogaca sie
sam jezyk nauki, a wiec jak stare pojecia i kategoria zostaja wzbogacone o kategorie
nowe. Innymi stowy, jezyk nauki epoki péZniejszej zawiera w sobie (z zachowaniem
kategorii syntaktycznych) nie tylko wyrazenia epoki wczesniejszej, ale i wyrazenia
nowe — na gruncie wszak tej samej standardowej formalizacji. Innymi stowy, kazde
wyrazenie proste jezyka wczesniejszego jest réwniez wyrazeniem prostym jezyka
p6Zniejszego (rzecz jasna przy zachowaniu - co podkreslamy — kategorii). Krétko
moéwiac, caly aparat pojeciowy ,starej” nauki musi by¢ zawarty w aparacie nauki
,2howej”. Sama zas zmiana pozostaje dla logiki nieuchwytna, czyli niedefiniowalna.
Trzeba by bylo bowiem przy prébie opisu takiej zmiany zmieni¢ wyjsciowe zato-
zenia dotyczace pojecia jezyka nauki ,pdzniejszej”, co na ogédl sie nie zdarza. Nie
méwiac juz o tym, ze zupelnie niewykonalne jest oddanie analiza logiki zmian pa-
radygmatycznych w nauce - tu bowiem pekaja sztywne gorsety formut logicznych.

10 Whykazali to blyskotliwie Black, 1967 oraz Strawson, 1967). Wynika z ich dociekan, ze nie istnieje Zadna
formalizacja teorii prawdy na przykladzie semantycznej teorii prawdy Alfreda Tarskiego. Tu milczy albo logika, albo
filozofia i wydaje sie, ze granica ta jest dla obydwu nieprzekraczalna.

11 W tej kwestii por. Suszko, 1957, str.: 2-3. Zagadnienie to poddatem analizie w Jasiriski, 1997c, s. 161-169.



A to one przeciez stanowia o naukowosci wiedzy. Méwiac krétko, jesli zapis formal-
ny jest w stanie uchwycic pewne zaleznosci na plaszczyznie synchronicznej, to jego
uzytecznos¢ w opisie zjawisk w ich przebiegu diachronicznym staje sie watpliwa.

Konkludujac, mamy zatem dwa powazne ograniczenia w formalnym opisie
rzeczywistosci poznawanej. Raz wtedy, kiedy stajemy wobec przedmiotéw obiek-
tywnych, czyli pozalogicznych: tu nie ma i byc nie moze przejscia od logiki do on-
tologii. Bo ma ono nature skoku od niewiedzy do wiedzy - przynajmniej tej wiedzy,
za jaka ja zazwyczaj uwazamy w zyciu. I dwa - jezyk formalnego opisu peka wtedy,
kiedy musi oddac nature zmiany i rozwoju w nauce.

4.1.2. Perspektywa ontologiczna

PrzejdZzmy teraz do ontologicznej perspektywy opisu istnienia. Widzimy
juz, ze ethosem nie sa dowolne wartosci i idealy, dotyczace ,Swiata w ogéle”, ,zycia
w ogoéle” lub ,czlowieka w ogéle”, lecz tylko te wartosci i te idealy, ktére dotycza
samego istnienia. Tylko tak mozna domknac oczywistosc tego twierdzenia.

Ethos w tradycji filozoficznej rozumiano w sposéb dwojaki. Po pierwsze,
ethosem nazywano te wzorce i normy postgpowania (obyczajéw i zycia wsréd lu-
dzi), ktére cztowiek nabywa wraz z procesem wrastania w spoleczeristwo. Jest to
proces swiadomy, oparty o swoista wiedze. Po drugie, przez ethos rozumiano ten
zesp6t wartosci, ktore czlowiek — przez sam fakt swego istnienia — przyjmuje go
niejako bezwiednie. Pierwszy typ opiera sie na procesach swiadomych, drugi na
procesach nieswiadomych. W przypadku pierwszym ethos przychodzi z zewnatrz,
w drugim zas odnajdujemy go wewnatrz sfery istnienia zyciowego. Jest to réznica
miedzy transcendentnym a immanentnym punktem widzenia. Ethosoficzne rozu-
mienie ethosu wychodzi od drugiego sposobu pojmowania tej kategorii. Nawiazuje-
my w ten sposéb do naszych rozwazan o rzeczywistosci przedpojeciowej, o wiedzy
sprzed wiedzy oraz o naturze przekonar, ktére byly przedmiotem poprzedniego
punktu’®

Widzimy wigc, ze i wspomniana wyzej ethosofia nie moze by¢ tradycyjna
filozofia. Filozofia bowiem sie wyczerpala. Wybdr jakiegokolwiek stanowiska teore-
tycznego w filozofii jest w Swietle naszych powyzszych uwag swoistym aktem wiary.
Zadnego bowiem stanowiska teoretycznego w filozofii nie da sig catkowicie uzasadnic.
Trzeba je tylko przyjac — jest to bowiem kwestia zalozenia i jego konsekwenciji.

12 Co ciekawe, taki sposéb patrzenia na tradycje filozoficzna zaowocowal w moim rozréznieniu na introsofie

i extrasofig, ktéry przeprowadzitem w ksiazce Jasiriski, 1997a. Oba te pojecia traktowalem jako narzedzia

analityczne do badania dziejéw filozofii, to znaczy miast ustalonych podziatéw na filozofig idealistyczna i filozofie
materialistyczna (wraz z wszelkimi mozliwymi pochodnymi tego podziatu) wprowadzitem podzial na nurt wtasnie
introsoficzny i extrasoficzny. To pozwala niewatpliwie inaczej porzadkowac calq historie mysli filozoficznej i nie tylko.



W ethosofii tymczasem proponujemy odmienny porzadek. Wychodzi sie tu
od tego, co istnieje. I co zarazem doswiadczane jest jako oczywiste. ZalozZenie moze
by¢ rozumiane jako zarazem uzasadnienie i na odwrét (oczywiscie w tradycyjnym
jezyku filozoficznym).

Nastepujace po sobie koncepcje filozoficzne nie daja zadnych pewnych od-
powiedzi. Dopiero - paradoksalnie — w peknieciach filozofii, w przerwach, szczeli-
nach miedzy kolejnymi koncepcjami pojawia sie ethos istnienia. Zadaniem ethosofii
jest wydobycie ethosu istnienia poprzez eliminacje metasfery istnienia, do ktorej
nalezy i ktdéra zarazem uzasadnia filozofia sama.

Filozofia oparta jest — zauwazmy, i co juz podkreslalismy wyzej — o pod-
stawowy dualizm przedmiotu i podmiotu. Nie da si¢ pomyslec filozofii bez tego
dualizmu. Dualizm ten jest jednak w istocie forma niewiedzy, albowiem nie wynika
z istnienia, ktdre jest samoistne, realne i jedno — dualizm ten traktowac wiec musi-
my jako wymyslony.

Wszak zalozeniem i milczaca podstawa kazdej tezy filozoficznej — zgodnie
z wymogami logiki, na ktérej filozofia wtasnie sie opiera — powinna by¢ teza doktad-
nie przeciwna, tj. nie-filozoficzna, w przeciwnym bowiem wypadku pierwotna teza
filozoficzna nie bedzie nalezycie uzasadniona — chyba ze przez tautologie, a te trud-
no przyjac za jakiekolwiek uzasadnienie. A zatem, w takim wypadku, kazda taka
teza filozoficzna staje si¢ czysto deklaratywna, na zasadzie: jesli A, to... A. Nie istnie-
je jednak jakiekolwiek logiczne przejscie — a takiego wlasnie zada sama filozofia —
od niewiedzy do wiedzy, od nie-filozofii do filozofii. I dlatego filozofia w swej istocie
musi pozostac calkowicie deklaratywna. Stata sie co najwyzej ekspresja osobowosci
filozofa, swiatem catkowicie zakleszczonym w stowach i pojeciach... filozoficznych;
jako taka wtasnie w calosci nalezy do metasfery istnienia i zarazem sfere te tworzy.
Filozofia jest wigc oparta na tautologii i nie moze istniec po eliminacji tautologiczno-
sci myslenia. To jest wewnetrzna sprzecznosc, ktéra niejako z definicji ja rozsadza:
z jednej bowiem strony wymaga myslenia opartego o zasady logiki, z drugiej zas
skazuje sama siebie na brak jakiejkolwiek logiki, poniewaz musi zaakceptowac tau-
tologicznosc swych dociekar.

Eliminacja natomiast, o ktérej wyzej wspomnielismy, jest szczegdlna forma
eliminacji calej metasfery istnienia, ktérej dokonuje ethosofia. Ethosofia nie tylko
zrywa z poziomem istnienia filozofii, ale réwniez wskazuje jej Zrédta i przyczyny.

Traktujemy zatem filozofie jako element calej metasfery istnienia. Metasfera
istnienia jest domenag Swiata zreprodukowanego, a to jest przestrzen istnienia Zycio-
wego. Zyjemy catkowicie zanurzeni w $wiecie zreprodukowanym — czlowiek stwo-
rzyl wokot siebie nature zreprodukowana, ktérej materia, choé jakosciowo inna od
pierwotnej, utkana jest na podstawie mnieman o tej ostatniej. Rzadza nia tak samo



twarde zasady, jak prawo w pierwszej. Ta zreprodukowana natura jest na tyle gesta
i nieprzezroczysta, ze uniemozliwia autentyczny dialog z natura pierwotna.

Wszak co najmniej od Galileusza przyjeto za synonim badari naukowych
rozumie¢ badanie tylko tych proceséw i zjawisk, ktore potrafimy zreprodukowac.
Dzis dokonano na tej drodze znacznego postepu — zaczeto przedmioty badan stwa-
rzac, traktujac je jako naturalne. Nasz swiat stat sie wigec swiatem zreprodukowa-
nym, wszystkie zas reguly, jakie w jego zamknietej przestrzeni ustanawiamy sa
w istocie przypadkowe, albowiem sa wymyslone — sa przeciez wynikiem umowy.
Granice tego swiata wypelnia metasfera istnienia.

Ethosofia tymczasem znosi metasfere istnienia i restytuuje samo istnienie
za pomoca eliminacji form Zycia (ograniczenie, powstrzymanie)*. Usiluje ona od-
nalez¢ zagubiona koniecznosé, ktdra przewija sie w istnieniu zyciowym czlowieka,
i ktéra wynika z samego istnienia. Koniecznosc ta zarazem okresla miejsce w bycie,
ktére zajmujemy faktycznie. To jest ethos.

Natura zreprodukowana rozwija sie juz wedtug swoich, sobie tylko wiasci-
wych prawidlowosci. I tak czlowiek, cho¢ wyemancypowat sie z natury pierwot-
nej, popadt w niewole natury zreprodukowanej, ktérej — paradoksalnie — sam jest
catkowitym tworca. Ethosofia, wobec powyzszego, wskazuje na kierunek drugiej
emancypacji cztowieka, emancypacji od niego samego, a scislej, od jego wytwordw,
ktére nim zawtadnely™.

Wréémy do zagadnien zwigzanych z natura zreprodukowana. Ot6z natu-
ra ta nie jest bynajmniej ani racjonalna (choc stworzona przez rozum czlowieka
w imie racjonalnosci), ani tez bezpieczna (cho¢ stworzona w imig bezpieczeristwa).
Rzadzi nia przypadek, ktéry nazwano Losem. I cho¢ utkana jest z senséw, ktére
czlowiek nadatl naturze pierwotnej, to jednak sama tak sig¢ zachowuje (funkcjonuje),
jakby byta pozbawiona jakiegokolwiek sensu. Dalej: choc stworzona jest z uktadu
wartosci, sama soba wartosci zadnych nie przedstawia (nie mozna bowiem powie-
dzied, ze sam fakt istnienia natury zreprodukowanej jest wartoscia) — a wprost prze-
ciwnie: wartosci depcze i obraca w antywartosci. Choc jest tworem swiadomosci,

13 Kazde z tych pojec bylo przedmiotem osobnych dociekani w cytowanych juz ,Tezach o ethosofii”. Tu musimy

z koniecznosci zachowadé pewna powsciagliwosé w dalszym badaniu, albowiem w przeciwnym wypadku
utracilibysSmy z pola widzenia gléwny temat niniejszej rozprawy.

14 Prekursorskim wyrazem tych tendencji w filozofii wspélczesnej jest najwazniejszy w niej nurt demistyfikujacy
metasfere istnienia, ktérego wyrazem sg zaréwno badania wspélczesnych marksistéw nad ,Swiadomoscia
falszywa”, jak i badania fenomenologéw nad ,nastawieniem naturalnym”, egzystencjalistéw nad ,zyciem
nieautentycznym” oraz psychoanalitykéw nad ,id”. Filozofia wspélczesna tym samym odkryla sama siebie, j. fakt,
ze nie prowadzi jakiegos wyimaginowanego dialogu z natura, lecz raczej monolog sama ze soba. Wszystkie zatem
odkrycia, ktérych dokonywata, nie przekraczaly jej wlasnych granic — granic, ktére zarazem staly si¢ granicami
wszelkiego dyskursu teoretycznego.



nie da sie juz ogarnac¢ swiadomoscia. Cho¢ powstata jako srodek do sterowania
procesami zachodzacymi miedzy czlowiekiem a natura pierwotng, sama nie da sie
juz sterowac zadnymi dyrektywami — ani modlitwa o lepsze jutro, ani tez decyzjami
Scisle racjonalnymi.

Filozofia jest wiec produktem natury zreprodukowanej. Czlowiek stworzyt
system pojeciowy, ktéry miat ttumaczy¢ i racjonalizowac nature, tymczasem system
ten sam stal sie¢ natura zreprodukowana. Proces ten jest wielkim etapem w rozwoju
ludzkosci®.

Réwnolegle z procesem reprodukowania natury pierwotnej widzimy znacz-
ny rozwoj technik zniewalania i rzadzenia, ktére stwarzaja podstawy totalitarnych
form panstwowosci. Tendencja ta zwiazana jest z instrumentalnym traktowaniem
przez czlowieka, nie tylko innych ludzi, lecz — ogdlnie — calej rzeczywistosci. Na-
zywam to w ethosofii powiekszeniem imperium srodkéw z jednoczesna redukcja
Swiata celéw. Zjawiska te sa szczegélnym wynalazkiem naszego czasu. Ludzie pa-
nuja nad ludZzmi tak, jak wpierw zapanowali nad rzeczami. Stosunki miedzy-ludz-
kie zostaly zastgpione relacjami miedzy rzeczami — tak sie je traktuje i tak sig nimi
steruje. Panistwo zas jest pojmowane jako byt, ktéry ma monopol na sife.

W kontekscie powyzszych probleméw rozpatrzyc nalezy na nowo pojecie
techniki. Dzis bowiem nadaje sie mu szczegélne znaczenie. Stanowi ono jednocze-
$nie klucz do zrozumienia natury zreprodukowane;.

Technika dzis — nie tylko jako umiejetnosc, ale takze jako swoisty sposéb
rozumienia Swiata — jest synonimem pychy czlowieka-zdobywcy natury. Akcentuje
sig przy tym, iz aparatura pomiarowa techniki jest neutralna aksjologicznie, a za-
tem sytuuje sie poza jakakolwiek ideologia. Nic dziwnego zatem, ze ten nowy typ
totalitaryzmu, ktéry narodzil sie na naszych oczach, pozbawiony jest jakichkolwiek
barw: nie jest ani czerwony, ani brunatny. Calkowicie skierowany jest sam na sie-
bie, dlatego tym bardziej jest niebezpieczny: jesli zniewala, to nie w imie jakichs
celéw lub wartosci, lecz dla samego zniewalania. Wartoscia jest samo zniewalanie.

Tymczasem technika, po pierwsze tworzy ideologie wlasna, po drugie —
wlasnie wraz z ta ideologia, a nawet dzieki niej, moze by¢ wykorzystana w dowol-
nych aksjologiach natury zreprodukowane;j. Jej istota jest bowiem instrumentalnosé,
owo imperium srodkéw i jako taka moze by¢ bezkolizyjnie wiaczana w dowolny
system aksjologiczny natury zreprodukowanej, albowiem u podstaw tej natury tkwi

15 Zamkniecie filozofii potwierdzaja —przykladowo — analizy Hansa Georga Gadamera, ktéry uwaza, ze przez
filozofig nalezy rozumie¢ méwienie i rozmowe. Filozofia w takim ujeciu ,pracuje” catkowicie na poziomie natury
zreprodukowanej nie wykraczajac poza niego. Ethosofia tymczasem prébuje porzucac ten poziom i dlatego zrywa
z filozofia. Doswiadczenie, do ktérego odwoluje sie filozofia, jest w przewazajacej mierze przez nia kreowane,

w o wiele zas mniejszym stopniu tylko jest.



wiasnie idea budowy imperium srodkéw. Technika zatem wspéttworzy nature zre-
produkowana, a myslenie ,techniczne” wpisane jest w sposéb myslenia w swiecie
natury zreprodukowane;j.

Rzec mozna, ze pra-idea techniki, jej poniekad istota, jest zaklécenie réw-
nowagi natury. Dobrze to ilustruje mit Prometeusza, ktéry ukradl bogom ogien.
Ukrad! — a wigc dopuscit sie czynu jednoznacznie negatywnego z punktu widzenia
etyki. Musial wigc zostac ukarany. Ale zarazem kradziez ognia to pierwsze swoiste
osiagniecie techniczne czlowieka. Widzimy tu owa pierworodna rozbieznosc¢ war-
tosci etycznych i technicznych, ktére dzis nie tylko rozeszly sie, lecz wrecz prze-
ciwstawiaja sie sobie. Praprzyczyna tej dychotomii jest wyobcowanie sie czlowieka
z porzadku natury. Tutaj tez tkwi podstawa mitu czlowieka-zdobywcy, ufnego we
wlasne sily i ludzkie perspektywy, de facto mitu ludzkiej pychy i niepokornosci.
W ethosofii nie postuluje sie powrotu do natury — 6w powr6t bowiem jest réwniez
mitem, ktéry zostal stworzony w domenie natury zreprodukowanej. Mit ten jest
pozorem pozoru, albowiem powstal z innego mitu: mitu czlowieka-pioniera. Tym
bardziej wiec nie mozna polegac na tak zreprodukowanej utopii. W ethosofii propo-
nuje sie miast powrotu do natury wziecie odpowiedzialnosci za nature i poprzez te
odpowiedzialnosc¢ wpisanie sie¢ w jej rytm. A poniewaz nie mozemy na razie mowic
o pierwszej sprawie, tym bardziej trudno jest mowic o drugie;.

Natura zreprodukowana w odniesieniu do czlowieka stanowi zatem me-
tasfere istnienia. W jej przestrzeni rozgrywa sie istnienie zyciowe. Pragniemy tu
podkresli¢ jeden jego aspekt. Czlowiek naszego czasu, otrzymujac informacje, po-
zbawiony zostal mozliwosci stawiania pytan. Zdolnosc te¢ wykorzenita metasfera
istnienia. Z pierwotnej natury dialogowej czlowiek przeksztalcit sie w nature mono-
logowa, bedaca ukonkretnieniem natury zreprodukowanej.

Rozmawiamy juz tylko sami z soba, a do jakiejkolwiek studni zajrzymy, to
odnajdziemy w niej tylko wlasne oblicze.

W naturze zreprodukowanej mamy do czynienia zawsze i bez wyjatku tyl-
ko z sensem sensu, wartoscia wartosci etc. O ile bowiem w naturze pierwotnej
mozna bylo méwic o sensie i o wartosci, o tyle tu méwimy o sensie tamtego sensu
i o wartosci tamtej wartosci. Wszystkie problemy teoretyczne, ktdre sa tu stawiane,
w tym takze problemy wypelniajace przestrzen metasfery istnienia i odnoszace sig
wprost do istnienia zyciowego, maja taka wilasnie strukture podwéjnego wzroku.
Jest to wzrok, w ktorego patrzenie nieodwotalnie wpisany jest odblask metasfery ist-
nienia. Istnienie postrzegamy wiec wraz z jego interpretacja, czyli wraz z metasfera.
Oba te elementy ludzkiego doswiadczenia sa nieodlaczne i da sig je rozdzielic tylko
abstrakcyjnie. Ta abstrakcja takze nalezy do metasfery istnienia.



4.2 Teologiczne konsekwencje przyjecia postawy ethosoficznej

Gdyby jednym tylko okresleniem prébowac podsumowac nasze rozwaza-
nia o wiedzy sprzed wiedzy, o rzeczywistosci przedpojeciowej, o przekonaniach,
a nawet o wierze jeszcze sprzed wiary, ktéra dzi§ znamy, to prawdopodobnie po-
winnismy moéwic o szukaniu niewzruszonej pewnosci oraz o rzeczywistosci, ktéra
na nowo odstaniamy. Wszystko to zamykalismy w kategorii istnienia, ktéra stawata
sie zasada zasad. Nic bowiem w gruncie rzeczy istotniejszego nie ma i nie bylo
ponad istnienie samo. A czyz w nauce i filozofii nie szukalismy od zawsze wlasnie
pewnosci? Chcielismy zy¢ w swiecie uporzadkowanym, ale mimo woli z kazdym
nastepnym wiekiem poglebialismy chaos. Nie méwimy jednak o pewnosci w sen-
sie dogmatycznym, lecz o trwalym przekonaniu, ktére otwiera na kazde doswiad-
czenia i zarazem nie zmienia kierunku szukania. Pewnos¢ dogmatyczna zamyka,
skazuje na monolog i podsuwa gotowe produkty mysli, zas pewnosc, ktéra wyrasta
z ethosu istnienia - otwiera, prowadzi nieustannie dialog i nad cel przedktada pro-
ces. | wbhrew pozorom pierwsza jest... pozorem, a druga realna rzeczywistoscia.

Czytamy: , Ten, ktory jest” brzmi Jego imie (Piesn, Wj 15,16-13, 17-18). Kto to
méwi i kiedy? Dotykamy teraz prawdopodobnie jakiegos fundamentu , ktéry jednak
zostal zasypany przez nasz umyst i przy pomocy sity rozumu. Powiedzie¢ wpraw-
dzie mozna, ze to proba zglebienia natury samego Boga, ale przeciez to o wiele za
malo. Bo w samym ,jest” jeszcze wiary nie ma, lecz tylko niewzruszona pewnosc,
ktérej bez popadania w absurd i szaleristwo po prostu nie da sie zaprzeczyc. Pré-
ba - dodajmy - ponawiana ciagle na nowo i ciagle od poczatku. ,Odpowiedziat
Bég Mojzeszowi: »JESTEM, KTORY JESTEMc. I dodat: »Tak powiesz synom Izraela:
JESTEM, Bog ojcow waszych, Bog Izaaka i Bog Jakuba postat mnie do was. To jest
moje imie na wieki i to jest moje zawolanie na najdalsze pokolenia«” (KW 3, 14-15).
Prawdopodobnie jestesmy blisko samego fenomenu wiary sprzed wiary nawet.
A zatem koncentrujemy sie raz jeszcze na owym JESTEM. Oto rdzer istnienia jako
takiego. W zglebieniu jego natury zawiera si¢ sens bytu, a zarazem wyobrazenie
Boga. Ale juz slowo ,wyobrazenie” zdaje si¢ przeczy¢ temu, czego ma dotyczyc.
Raczej ono manifestuje, odstania i jest przedstawicielem rzeczywistosci jako takie;.
Bo tez jest.

W jakiejkolwiek prébie analizy istnienia - raz jeszcze powtérzmy — zawsze
zawodza tradycyjne, a w szczeg6lnosci filozoficzne metody myslenia. Nie ma tu
bowiem problemu definiowania, co jest czym - albowiem istnienie albo jest, albo
nie jest, i doprawdy nie jestesmy w stanie uzy¢ zadnego definiendum do jego zde-
finiowania, gdyz z istoty swej jest najszersze zakresowo. Jawi si¢ nam z moca oczy-
wistosci. Nie moze tez by¢ w tym wypadku ,filozoficznej” kwestii falszu lub praw-
dziwosci - te konceptualne zabiegi sa bowiem czysto ludzkie, tzn. sa dystynkcjami



naszego rozumu, ktéry tak wlasnie ustawia jakiekolwiek znaczniki w samym zyciu.
To jedne z wielu wytworéw naszego rozumu i jako takie - w obliczu porazajacej
oczywistosci owego JESTEM - nie maja sensu. Nie da sie znalez¢ jakiegokolwiek
szerszego zakresowo pojecie dla Jest - bo c6z bowiem moze tu byc¢? Pustka, ni-
cos$é, czyli nie-byt? Jakze trudno poruszac sie tu stownie w obliczu tej Tajemnicy!
Te intelektualne procedury nie maja w tym wypadku zadnego sensu, a Sswiadczyc
tylko moga jedynie o ulomnosci naszego rozumu, a przy okazji mimowolnie staja
sie przejawem naszej pychy. Droga ta prowadzi donikad, aczkolwiek to wiasnie na
niej dokonujemy naszych zyciowych wyboréw. Wiecej: to jest szlak naszego zycia!
Toczy sie ono po tej drodze jak po réwni pochyle;j. I jakze czesto nie mamy ochoty
chocby na chwile przystanac. To doprawdy zadziwiajace, jak Zycie uzasadnia sie
samo, jak stalo sie samowystarczalne i zadziwiajace jest réwniez i to, Ze nie zadaje-
my juz pytania, dlaczego tak sie stato? Kiedy i jak?

4.3. O definiowaniu przedmiotu i istnienia ciag dalszy

Kroétkie wprowadzenie w punkt 4 naszych rozwazan zakonczylismy posta-
wieniem otwartego pytanie: czy na pewno niemoznosc¢ definicji przedmiotu jest
tym samym co niemoznosc definicji istnienia? Pytanie to postawilismy w konkluzji
rozwazan wokoét pojecia przedmiotu wedlug Meinonga oraz wokél pojecia istnienia.
Wyrastalo wiec ono z tradycji filozoficznej i logicznej. Ale przeciez w dalszych par-
tiach naszych analiz powiedzielismy, zZe sila rzeczy wychodzimy poza paradygmat
tradycyjnej filozofii - ku ethosofii. Jak?

4.3.1. Epistemiczne uwarunkowania rozumienia przedmiotu

Klopoty zwigzane z definicyjnym uwarunkowaniem rozumienia przedmio-
tu sa wielorakie. Maja one bowiem swe konsekwencje nie tylko metafizyczne, ale
i ostatecznie teologiczne. Sprébujmy je chocby pobieznie - i tylko na uzytek na-
szych dociekani w tej rozprawie - przedstawic.

Przyjecie, iz za przedmiot uwazamy wszystko to, co istnieje (ogét tego, co
istnieje), w gruncie rzeczy powiela znany paradygmat podmiotowo-przedmiotowy.
A nawet mozemy powiedzied, iz go utwierdza. Nie stawia bowiem pytan o jego za-
sadnosé, lecz tylko w jego ramach precyzuje pewien poglad. Poruszamy sie bowiem
w tradycyjnym paradygmacie filozoficznym, ktéry arbitralnie oddziela podmiot po-
znajacy od poznawanego przedmiotu. W tej matrycy myslenia pojecie prawdy row-
niez rozumiemy w tym mimetycznym schemacie.



Tak przedstawiony system myslenia okreslamy mianem epistemicznego®. Ja-
kie sa jednak jego konsekwencje zar6wno dla naszej zasady zasad, jak i dla teologii?

Otéz, po pierwsze, zakladamy mimowolnie, iz jest on niewzruszony. Po pro-
stu poza nim nic nie istnieje, a wiec i cale nasze myslenie przebiega w jego grani-
cach. A wtedy jakiekolwiek uzasadnienie tego swiata z koniecznosci niejako musi
by¢ tylko transcendentne: wprawdzie zewnetrzne, ale mimo to nie negujace jego
istoty. Jesli nawet na tej drodze pojawia sie kwestia wiary, to przyjmuje ona postac:
wierzg, bo wierze. Krétko méwiac, musi w tym ciggu myslenia pojawic sie réwniez
kwestia woli, sila ktdérej wierze, i sam te wiare uzasadniam. Zauwazmy wiec, iz nie
jest to spotkanie z bytem, w ktdrego istnienie nie moge watpic, ale przede wszyst-
kim zdecydowana wola wiary w to, Ze jest. Wiara uzasadnia tu sama siebie. Tak oto
6w schemat podmiotowo-przedmiotowy w gruncie rzeczy zamyka nas w granicach
naszego umystu, a méwiac naszym jezykiem - w granicach zycia, gdzie zycie nie-
ustannie przeciez uzasadnia samo siebie, odsylajac na bezpieczna odleglos¢ wszel-
ka obiektywnos¢ jako niezdefiniowana i niejasna®.

Mamy zatem taka droge: epistemiczny model poznawania i rozumienia
Swiata, ktéry sam z siebie rodzi transcendentnosc, i w rezultacie wiara, ktéra uza-
sadnia siebie sama, albowiem sama jest forma zycia.

4.3.2. Epistemologiczne uwarunkowania rozumienia istnienia

Inaczej si¢ dzieje w modelu, ktéry nazywamy epistemologicznym. Tu nasze
myslenie wyzwolone jest z owego dualizmu podmiotowo-przedmiotowego i bada same
jego zalozenia. Mozemy tez powiedziec¢ - uciekajac sie do jezyka fenomenologii - Ze
takie myslenie bierze w nawias caly ten schemat. Ale nie tylko bada go, ale przede
wszystkim odslania jego okolicznosci zalozone: skad sie bierze i jak dziata teraz i tutaj.
Jako takie w calosci bierze sie z relacji pomigdzy podmiotem a przedmiotem.

16 Pojecie to - opozycyjnie definiowane wobec epistemologicznego schematu poznawania - wprowadzitem

w swych poprzednich ksiazkach: ,Czytanie »Psalméw«”, ,Mitosc”, ,Czytanie Biblii”. Traktuje je jako kategorig stricte
analityczna, bo okazala sie dobrym narzedziem do rozwazan w réznych wprawdzie obszarach tematycznych, lecz
zawsze z dobrym skutkiem. Co ciekawe, zawsze tez prowadzilo to nas do podobnych wnioskéw: w teorii poznania
do wytyczenia zupelnie innej matrycy myslenia, gdzie poznajace i poznawane znajdowaly si¢ w tej samej sytuacji
poznania i, do tego, na tych samych prawach jako jej uczestnicy, oraz w ontologii, ktéra zyskiwata tu szczegdlny
status, poniewaz wchianiata niejako swa epistemologie. Prowadzilo to do nadania pojeciu istnienia statusu kategorii
fundamentalnej, z ktérej wyprowadzalem wszystkie inne pojecia i rozumowania. Rzecz jasna, nie sa to nowe
odkrycia, raczej swiadome nawiazanie do juz istniejacych w filozofii; tu tylko zostaly przylozone do zupelnie nowych
obszaréw tematycznych, gdzie daly niespodziewane rezultaty.

17 W tym kontekscie pojecie przedmiotowosci Meinonga staje si¢ epistemiczne.



Co jednak rozumiemy pod pojeciem ,badania” owego schematu? Przede
wszystkim w tym miejscu wkracza nasza kategoria doswiadczenia, czyli odstonie-
cie tego, jak 6w schemat dziata w konkretnej sytuacji egzystencjalnej.

Innymi stowy, epistemologia jest badaniem epistemicznosci: nie tylko pyta,
jak poznawag, ale jak w ogdle poznawanie jest mozliwe. Jednak niech nas nie zmyla
pokusy tworzenia metajezyka i metarozumowari. Wszak 6w dualizm podmiotowo-
-przedmiotowy opuszczac mozna dwojako: albo ,poprzez” dowartosciowanie sfery
podmiotowej i wtedy wchodzimy w idealizm transcendentalny, albo ,poprzez” wej-
scie w sfere przedmiotowa, a wtedy mamy do czynienia ze swoistym realizmem
transcendentalnym. O ile w pierwszym przypadku wchodzimy na droge falszywej
nieskoriczonosci, albowiem zawsze do juz zalozonego poziomu poznawania mozna
tworzy¢ kolejny meta poziom, o tyle w przypadku wejscia w sfere przedmiotowa
mamy do czynienia z rozsadzeniem tego dualizmu niejako od srodka. To tu pojawia
sie nie tylko nasza kategoria doswiadczenia, ale réwniez oczywistosci, ktérej nie da
sig zaprzeczy¢. I tu tez, miast przedmiotowosci, odstania sie horyzont istnienia jako
kategoria nadrzedna.

A zatem - w przeciwieristwie do przedstawionego wyzej schematu epis-
temicznego - tu zaklada sie (jako oczywista) mozliwosé méwienia o nim, czyli ze-
wnetrzny punkt ogladu. Tym samym poddajemy w watpliwos¢ przekonanie o jego
niewzruszonosci. I dalej - w konsekwencji - dochodzimy, nieomal paradoksalnie,
do wiary bez wiary, albowiem element woli w modelu epistemicznym zostaje tu
zastapiony doswiadczeniem niewzruszonej i oczywistej pewnosci, ze jest Jest. To
prawdziwe odslonigcie rzeczywistosci®.

Konkludujac, otwiera sie tu przed nami taka oto droga: epistemologiczny
model poznawania i rozumienia Swiata, ktéry prowadzi nas poprzez konkretne do-
swiadczenie egzystencjalne ku wierze, rzec mozna. bez wiary (oczywiscie, dopo-
wiadajac, wiary rozumianej jako czysta obrzedowosc), albowiem jawi sie ona jako
oczywista. To prawdziwe i realne odkrycie rzeczywistosci takiej, jaka jest i jaka
wylania sie spoza form zycia. Bo wszak jedna z takich form byt i 6w epistemiczny
model poznawania.

A zatem, o ile epistemicznos¢ myslenia zaczyna sie i koriczy na pojeciu
przedmiotu wraz z wszelkimi konsekwencjami, jakie z tego plyna, o tyle epistemolo-
gia myslenia odstania istnienie, w ktérym ostatecznie rozptywa sie wszystko, a wiec
iréwniez jego epistemicznosc.

18 Prawdopodobnie stanowisko takie powinno byc¢ skonfrontowane ze znanag ideq bezztozeniowosci w filozofii.
W kazdym razie, cho¢ widzimy tu pewne zbieznosci, to jednak cale to zagadnienie warte jest podjecia w osobnym
miejscu.



5. CODA, CZYLI ZAMIAST TEZY KONCOWE]

Powyzsze uwagi sklaniaja nas do poszukiwania sensu imienia wszystkich
imion, to znaczy Jest, w czterech nastepujacych po sobie przestrzeniach naszego
myslenia i dziatania. Zawsze jednak i w kazdej z nich powoluja okreslone doswiad-
czenie, ktérego sensem jest szukanie, a nie cel - bo zaiste sensem fundamentalnym
staje sie tu droga, a nie wyobrazony wczesniej jej koniec.

Takie doswiadczenie stawia nas poza historia, albowiem czas, do ktérego
sie odwoluje, nie jest mierzony wydarzeniami dnia potocznego, czyli naszego zycia,
lecz chwila, ktéra trwa - teraz i zawsze. A zatem dzieje sie w wiecznym teraz.

W doswiadczeniu takim dajemy wyraz swoim przekonaniom, ale powstrzy-
mujemy sie od sadéw, albowiem te ostatnie odwoluja sie¢ do wiedzy czysto umysto-
wej. Tym samym siegamy do rzeczywistosci jeszcze przedpojeciowej. Ta zas staje
sie o wiele bardziej realna niz ta wyrazana w pojeciach, znakach i symbolach.

Wreszcie restytuujemy epistemologiczna matryce myslenia, ktéra nie tylko
bada epistemiczny model poznawania, ale réwniez opatruje go nawiasem (fenome-
nologicznym).

I na samym koricu pojawia si¢ doswiadczenie oczywistosci istnienia, ktére-
mu nie da sie zaprzeczy¢, nie popadajac w absurd.

*k%

Te scene znamy wszyscy: Mojzesz schodzi z géry Horeb, gdzie po raz kolej-
ny spotkat Boga. Jeszcze nie ma kamiennych tablic z wypisanymi na nich przykaza-
niami, ale za to uslyszal imie Boga, ktérego domagali sie Izraelici. I choc ustyszat, to
jednak waha sie, czy naprawde powinien powtérzyc je wobec wiasnego ludu. Bo,
zaiste, nikt takiego imienia wczesniej nie slyszal: co to znaczy JEST?

Ten powszechnie znany i wyzej przytoczony cytat z Biblii (ehjeh aszer ah-
jeh - Jestem, ktéry jestem) wbrew pozorom nie jest jednak jednoznacznie rozu-
miany. Naklada sie bowiem na jego sens tlumaczenie greckie z Septuaginty, ktére
- nota bene - czesto porzucajac litere hebrajskiego oryginatu, przekazywato zdu-
miewajaca logike do tego stopnia, ze stawalo sie tekstem kanonicznym. I to nawet
dla samych Izraelitow! W tym konkretnym przypadku jest podobnie. Otéz o ile
dla Hebrajczykéw 6w cytat oznaczat po prostu bycie Boga posréd ludzi, i to praw-
dopodobnie wrecz w sensie osobowym, o tyle dla Greka ttumaczacego stary tekst
hebrajski owo ,Jest” stawalo si¢ pewna inwariantna cecha wszelkiego bytu (ego
eimi ho on), a zatem pewna abstrakcja, albowiem 6w Grek juz wiedzial, co to jest
Absolut. Bo juz mial w glowie cala filozofie, czyli myslenie abstrakcyjne. Tymcza-
sem jestesmy w swiecie, w ktérym jeszcze nie wymyslono filozofii. Dlatego wlasnie



jest to przedziwne imie: JESTEM, ktére dopiero potem, czyli po odkryciu myslenia
abstrakcyjnego przez filozoféw, stalo si¢ abstrakcja lub Absolutem.

Na marginesie tych uwag zwréémy réwniez uwage na jeszcze jeden szcze-
go6l. Niewatpliwie kwestia istnienia byla réwniez obecna w dawnej mysli greckiej
i w jej duchowosci. Jesli wierzyc Plutarchowi, to nad centralnym wejsciem do swia-
tyni delfickiej widniat tajemniczy napis ,E”, ktéry nalezato ttumaczyc jako ,Jestes”.
To sa naprawde zadziwiajace analogie i inspiracje dla dalszych badan. Dlaczego
nikt wezesniej ich nie zauwazyl?
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SUMMARY

The content of the article is the analysis of the name “I Am Who I Am” in
the context of the hermeneutical implications of the concept of being. The author
does not limit himself to the theological issue, but derives metaphysical (ontological)
consequences from it, which boil down to logical reflection on the category of being.
On this basis, he builds an original theoretical position, which he calls ethosophy.
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When I first told others that I was studying Catholic Theology, especially in
highly secularized contexts, one of the most common questions was: So, what do
you do in that field? For those who grow up as Catholics and identify themselves
as believers, this question almost never arises explicitly. However, for outsiders -
whose number is increasing especially in Germany - Catholic Theology is becom-
ing more and more a riddle wrapped up in an enigma. But to even begin a conver-
sation with outsiders, one must be able to explain what Catholic Theology deals
with, in order to then attempt to make understandable reasons why it is not entirely
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illogical to explore the nature of God and religious beliefs in an academic context.
How would you like the following explanation? Would you agree?

»Theology deals with God, Jesus Christ, the Church and the world through-
out time and history, as well as the existential question of how this relates to hu-
mans and life.«

Or, in german:

»Theologie beschdftigt sich mit Gott, Jesus Christus, der Kirche und der
Welt in Zeit und Geschichte, und der existenziellen Frage, wie dies mit den Men-
schen und dem Leben zusammenhdngt.«

The divergence of this description from existing norms and its potential
lack of familiarity are to be expected, as it is not a commonly established and ac-
cepted definition, but rather one based on the findings of corpus linguistic analysis.
By analyzing 81 volumes (1925-2006, as no issues were published in 1945 due to
World War II) of one of the most well-known German journals on Theology, this
article aims to identify what »we« - as in theologians from Germany - really talk or
write about, using the tools of corpus linguistics.

Published in Tibingen since 1819, the »Theologische Quartalsschrift«
reached its 203rd volume in 2023. The concrete texts published in this journal pro-
vide objective insights on the actual topics of Catholic Theology in an academic
context in the German language. This approach offers a significant advantage: it
provides a valid database, free from the biases of personal themes, perspectives,
or blind spots. Additionally, through the translation of keywords, it allows non-Ger-
man-speaking theologians to gain insight into the topics that German theology has
been dealing with over the past decades.

Corrus LINGUISTIC ANALYSIS

In recent years, there have been increasing attempts to apply corpus lin-
guistics in the field of theology. Altmeyer, for example, analyzes “the language use
of German RE-students writing texts about God” (Altmeyer 2015) and showcases
several possibilities of corpus linguistic analysis by utilizing the online lexicon for
religious education, WiReLex, as a corpus (Altmeyer 2019). However, he also notes,
,[d]ie Anwendung korpusanalytischer Verfahren hat in der empirisch-religionspéd-
agogischen Forschung bislang noch wenig Verbreitung gefunden“ (Altmeyer 2019,



the application of corpus analytic methods has not been frequently utilized in em-
pirical religious-educational research thus far).

Outside of religious education, there have been recent publications exploring
the potential of these methods in other theological disciplines. Typically, these studies
focus on individual terms and topics, analyzing them based on selected textual sourc-
es (Heilmann 2022, Muhammad 2022, Warnke & Wilk 2022). In contrast, the present
approach takes a macro perspective to trace and elucidate underlying trends.

There is an optimistic outlook that large-scale digitization projects, such as
the Tiibingen DFG project DigiTheo_5, will soon overcome significant obstacles re-
garding the digital availability of theological text corpora and enable further, more
extensive, and detailed studies. However, these endeavors often require computa-
tional power that is rarely available in theological faculties and institutes.

ToPICS AND CONTENTS WITHIN THE THQ

The examined corpus consists of 12,092,234 tokens.” In order to identify
the treated topics, the entire corpus was first filtered, taking into consideration only
nouns. The twelve most frequent nouns are:

Tokens 12,092,234
1 Kirche Church 29,869
2 Theologie Theology 21,286
3 Gott God 18,775
4 Menschen Humans 17,553
5 Gottes God's 15,848
6 Frage Question 12,780
7 Zeit Time 12,637
8 Geschichte History 11,434
9 Christus Christ 9,327
10 Welt World 9,320
11 Leben Life 8,807
12 Jesus Jesus 7,711

Table 1: 12 most frequent nouns

2 Tokens are ,,Einheiten der Schriftsprache [...], die durch Leerzeichen oder Satzzeichen voneinander getrennt sind* (Scherer,
2014, 33); units of written language that are separated by spaces or punctuation marks.



If you try to answer the question, what »we« are really talking about, a first
step could be to build a definition by only using these nouns. The sentence men-
tioned at the beginning, »Theology deals with God, Jesus Christ, the Church and the
world throughout time and history, as well as the existential question of how this
relates to humans and life«, is what I came up with, but there are certainly many -
maybe far better - possibilities.

If you consider inflected forms, there is a slight shift, but not a major trans-
formation in the results. A few less content-laden nouns such as »Art« and »Weise«
(these two german words are often combined in the phrase »auf diese Art und
Weise«, meaning something like in this manner or in this way), »Teil« (part, com-
ponent, share, section, piece), »Seite« (page, side) and »Band« (volume, band), »Be-
griff« (term, definition, concept, notion), »Zusammenhang« (context, correlation,
connection), »Verhéltnis« (proportion, rate, relation, ratio) and »Darstellung« (pre-
sentation, display, depiction) or shortenings such as »Anm.« (»Anmerkungg, note)
or »Hrsg.« (»Herausgeber«, editor) were omitted.

The following table contains the eighty most frequently used nouns accord-
ing to their base form in the nominative singular. There could be an argument about
whether some of these should be classified as less content-laden nouns, similar to
the ones mentioned earlier. Nevertheless, the objective of this survey is not to en-
gage in a discussion about individual nouns, but rather to portray general topics in
order to provide transparency regarding the actual focus of the respective authors.

Grundform Translation/ Total/ Token Quantity/
(Nom. Sg.) Meaning Gesamt Anzahl
Gott 18,775
1 Gott God 34,623
Gottes 15,848
) Kirche 29,869
2 Kirche Church 32,972 -
Kirchen 3,103
Menschen 17,553
3 Mensch Human 23,940
Mensch 6,387
4 Theologie Theology 21,286 Theologie 21,286
. Frage 12,780
5 Frage Question 18,115
Fragen 5,335
. ) Christus 9,327
6 Christus Christ 16,882 —
Christi 7,555




Jesus 7,711
7 Jesus Jesus 15,110
Jesu 7,399
Glauben 5,343
8 Glaube Faith/Belief 14,160 Glaubens 4,711
Glaube 4,106
' . Zeit 12,637
9 Zeit Time 13,920 -
Zeiten 1,283
) Leben 8,807
10 Leben Life 12,600
Lebens 3,793
11 Geschichte History 11,434 Geschichte 11,434
_ , Schrift 6,085
12 Schrift Scripture 9,582 -
Schriften 3,497
13 Welt World 9,320 Welt 9,320
Wort 7,528
14 Wort World 9,187
Wortes 1,659
Text 4,595
15 Text Text 8,707 Texte 2,960
Textes 1,152
Bischof 3,912
. ) Bischofe 2,492
16 Bischof Bishop 8,287 -
Bischofs 1,257
Bischofen 626
. . Geist 5,798
17 Geist Spirit 8,272 -
Geistes 2,474
Recht 6,286
18 Recht Law/Right 8,117 Rechte 960
Rechts 871
Buch 5,001
19 Buch Book 7,710 Buches 1,601
Biicher 1,108
i Lehre 6,129
20 Lehre Doctrine/ 6,914
Teaching Lehren 785
Werk 5,528
21 Werk Work 6,865
Werkes 1,337




22 Sinn Meaning 6,729 Sinn 6,729
. Arbeit 5,032
23 Arbeit Labor/Work 6,652 -
Arbeiten 1,620
Testament 4,222
24 Testament Testament 6,216 Testaments 1,377
Testamentes 617
Konzil 3,536
25 Konzil Council 5,973 Konzils 1,876
Konzilien 561
26 | Philosophie Philosophy 5,845 Philosophie 5,845
27 Religion Religion 5,534 Religion 5,534
o Denken 3,756
28 Denken Thinking 5,519
Denkens 1,763
. . Tradition 4,642
29 Tradition Tradition 5,343 —
Traditionen 701
30 Wahrheit Truth 5,247 Wahrheit 5,247
31 Einheit Unity 5,239 Einheit 5,239
. o Christentum 3,048
32 | Christentum Christianity 5,195 -
Christentums 2,147
) Theologen 3,977
33 Theologe Theologian 5,141
Theologe 1,164
34 Freiheit Freedom 5,127 Freiheit 5,127
) o Christen 3,697
35 Christ Christian 4,977 -
Christ 1,280
36 Verfasser Author 4,930 Verfasser 4,930
37 Liebe Love 4,749 Liebe 4,749
Wesen 4,144
38 Wesen Essence 4,697
Wesens 553
39 Sinne Senses 4,625 Sinne 4,625
i Frau 2,747
40 Frau Woman/Wife/ 4,547
Mrs./Lady Frauen 1,800
41 | Entwicklung Development 4,533 Entwicklung 4,533




Gesetz 2,869
42 Gesetz Law/Bill 4,509 Gesetze 843
Gesetzes 797
Person 2,927
43 Person Person 4,446
Personen 1,519
Israel 2,740
44 Israel Israel 4,296
Israels 1,556
Herrn 2,542
45 Herr Lord/Mr./Master 4,280 Herr 1,520
Herren 218
Gedanken 2,866
46 Gedanke Thought 4,270 Gedanke 1,157
Gedankens 247
_ . Wissenschaft 3,338
47 | Wissenschaft Science 4,268 -
Wissenschaften 930
Papst 3,046
48 Papst Pope 4,258
Papstes 1,212
Weg 4,028
49 Weg Way 4,190
Weges 162
Volk 2,563
50 Volk People/Nation 4,082 Volkes 1,254
Volke 265
Congregation/ Gemeinde 2,998
51 Gemeinde Fold/Parish/ 4,039 ]
Community Gemeinden 1,041
52 Ehe Matrimony 3,928 Ehe 3,928
53 Natur Natur 3,826 Natur 3,826
Namen 2,821
54 Name Name 3,798 Name 757
Namens 220
Fakultat 2,768
55|  Fakultit Faculty/ 3,796 -
Department Fakultidten 1,028
56 | Offenbarung Revelation 3,793 Offenbarung 3,793
57 Gegenwart Present 3,714 Gegenwart 3,714




. Erfahrung 2,566

58 | Erfahrung Experience 3,694
Erfahrungen 1,128
59 Sprache Language 3,692 Sprache 3,692
Vater 2,834

60 Vater Father 3,598
Vaters 764
Staat 2,934

61 Staat State 3,562
Staates 628
62 | Wirklichkeit Reality 3,548 Wirklichkeit 3,548
. . Stinde 2,748

63 Siinde Sin 3,475 -

Stinden 727
64 Gnade Grace 3,434 Gnade 3,434
Sakrament 1,653
Sakramente 959
65 Sakrament Sacrament 3,396 Sakramenten 307
Sakramentes 288
Sakraments 189
Tod 2,699

66 Tod Death 3,281
Todes 582
67 Literatur Literature 3,141 Literatur 3,141
68 | Gesellschaft Society 3,076 Gesellschaft 3,076
69 Universitat University 2,992 Universitat 2,992
Priester 2,365
70 Priester Priest 2,978 Priestern 348
Priesters 265
71 Kritik Criticism/Review 2,938 Kritik 2,938
Sohn 2,345

72 Sohn Son 2,909
Sohnes 564
Schule 2,310

73 Schule School 2,901
Schulen 591
74 | Gemeinschaft Community 2,840 Gemeinschaft 2,840
75 Kraft Power 2,839 Kraft 2,839
76 Seele Soul 2,733 Seele 2,733
77 Vernunft Reason 2,656 Vernunft 2,656




78 Gestalt Shape/Form/ 2,606 Gestalt 2,606
Figure
79 Bibel Bible 2,457 Bibel 2,457
1 Annunciation/ N
80 | Verkiindigung Proclamation 2,431 Verkiindigung 2,431

Table 2: 80 most frequent nouns, based

Observations

Firstly, it is important to provide an explanation at this point: Even in its
simplest form, corpus linguistics yields robust results by analyzing occurrences and
frequencies and presenting them in numerical values. The task of corpus linguists
is then to interpret these results.

In light of this, each individual will perceive different aspects, and each
person will discover elements that are expected and anticipated as well as peculiar,
intriguing, or noteworthy. Consequently, this analysis has to start by articulating
the most evident observation: Corpus linguistic methods facilitate the objective
and transparent examination of enduring themes in scientific theology, specifically
through the analysis of noun usage. This approach fosters evidence-based discus-
sions and enables to concentrate on distinctive characteristics and particularities.

At first glance, it becomes evident that theological debates significantly dif-
fer from everyday vocabulary. Further investigations, which cannot be undertaken
within the scope of this brief overview, would confirm that even commonly used
nouns, such as »Herr« (Lord), undergo a distinct shift in meaning within the theo-
logical context. These findings also give rise to critical self-reflection: Is it possible
that academic theology, at times, becomes self-referential, possibly losing sight of its
actual content?

Particularities

Before delving into the nouns included in the list, it may be beneficial to
take an initial step in the opposite direction: considering which supposedly expect-
ed terms are noticeably absent from the list. Three examples that come to mind
are prayer (»Gebet«, 1,131 occurrences), salvation (»Erlésungg, 1,475 occurrences),
and creation (»Schopfungg, 1,827 occurrences). However, each reader will consider
their specific field of work and may potentially miss other terms.

Given this, the frequency of other terms appears remarkably high. Nev-
ertheless, various explanatory approaches can be outlined. Regarding the term
»Konzil« (council), for instance, one should take into account the time span of the
analyzed writings: 1925-2006.



The recurring use of the term »Einheit« (unity) can be explained by its poly-
valence, considering that theology encompasses discussions of the indissoluble uni-
ty of the Trinity, the unity of the Church, and additional facets. A more detailed and
comprehensive research would be necessary to investigate which specific aspects
of unity are being referred to.

Eventually, closer examination should be given to the 3,928 occurrences of
»Ehe«. If understood as matrimony, it would be the only sacrament within the list
of the eighty most frequently used nouns (with »Sakrament« itself ranking at 65th
place). However, it is important to note that the case-sensitive evaluation method
may occasionally include sentence beginnings where »Ehe« is not used as a noun
but as part of phrases (e.g., *Ehe der Tag beginnt, with »ehe« meaning before or
prior). Nonetheless, further results will also demonstrate that the matrimony is the
most frequently discussed sacrament.

»CORPUS BASED« AND »CORPUS DRIVEN«

The approach used so far is called »corpus based«, meaning a ,Perspek-
tive, bei der mit bestimmten Kategorien und bestehenden Theorien das Korpus
analysiert wird und das Interesse dann darin besteht, eine Hypothese zu testen.”
(Bubenhofer 2009, 100; perspective in which the corpus is analyzed using specific
categories and existing theories, and the interest lies in testing a hypothesis). In
this particular - and very simple - first step, the category has been topics, with the
interest of breaking down the numbers of most common topics in the journal.

On the other hand, if one follows a pragmatic approach and creates new
categories based on the data from the evidence material, this is referred to as »cor-
pus driveng, a ,Versuch, Strukturen in einem Korpus sichtbar zu machen, ohne
die Suche schon zu Beginn mit der Definition bestimmter Suchbegriffe einzus-
chrédnken® (Bubenhofer 2009, 123, attempt to make structures visible in a corpus
without limiting the search at the beginning with the definition of specific search
terms).

POSSIBILITIES OF CORPUS LINGUISTIC ANALYSIS
IN THEOLOGICAL JOURNALS

Example A: Names

One of these »corpus driven« categories has been names. Five given names
were used so frequently that they would have qualified for inclusion in the afore-
mentioned list. Based on these observations, the question arose as to which other



names are mentioned at all, whether as the first names of the active authors, within
citations and citation chains, or as content itself. 32 names occur more than 1000

times.
1 Thomas 6,018 17 Peter 1,475
2 Paulus 5,055 18 Augustin 1,398
3 Johannes 3,478 19 Pius 1,385
4 Karl 3,134 20 Hermann 1,371
5 Franz 2,454 21 Wilhelm 1,365
6 Augustinus 2,273 22 Martin 1,300
7 Adam 2,057 23 Rudolf 1,279
8 Origenes 2,002 24 Friedrich 1,242
9 Petrus 1,965 25 Hans 1,235
10 Johann 1,829 26 Heinrich 1,228
11 Paul 1,781 27 Ernst* 1,172
12 Josef 1,775 28 Max 1,116
13 Maria 1,736 29 Georg 1,057
14 Arnold 1,714 30 August* 1,053
15 Walter 1,614 31 Albert 1,030
16 Joseph 1,592 32 Otto 1,010

Table 3: Names

It should be noted that »Israel«, as mentioned earlier, can also be under-
stood as a given name. In contrast, the German given names »August« and »Ernst«
can also function as nouns, with »August« referring to the month (as it is in En-
glish), and »Ernst« as seriousness or earnestness. Some evidence for this interpreta-
tion of »Ernst« can be found through a collocation analysis of its most frequent im-
mediate collocates. Collocations occur when there are ,zwei oder mehrere Worter
tiberdurchschnittlich oft benachtbart® (Scherer, 2014, 47; two or more words are
commonly found together).

However, it is undeniable that both the content and citation chains are pre-
dominantly male-dominated, as there is only one female name present, and it comes
as no surprise: Maria, which can also be used as a male (secondary) given name.

These findings have prompted further analyses - after all, it is interesting
to determine which specific »Thomas«, for example, is being referred to. It can be
demonstrated that the name »Thomas« typically appears as the three-word combina-



tion »Thomas von Aquin« (1,241 occurrences), indicating the significant presence of
this Church teacher in academic theology. Furthermore, word combinations that can
be described as collocations are also found with »Karl Rahner« (508), »Walter Kasper«
(424), »Franz Xaver« (416) — and »Pius XII« (386). Only the names of two professors
from Tiibingen, »Rudolf Reinhardt« (593) and »Max Seckler« (543), occur more fre-
quently, with the latter also due to his role within the editorial board of the journal.

Example B: Old or New Testament?

With just 2,457 occurrences within the 12,092,234 analyzed tokens, the
Bible barely made it onto the list of the eighty most frequently used nouns. To
determine which components of the Holy Scriptures are actually referred to, one
could conduct an analysis of biblical references and their distribution. This would
involve building a database of the corresponding abbreviations used and examining
the corpus accordingly. Such an analysis could yield detailed results and provide
insights into which parts of the canon have been comparatively neglected in recent
decades.

However, a simpler and more straightforward approach is to analyze the
collocations of the token »Testament«. This analysis reveals a noticeable emphasis
on the New Testament in the analyzed contributions. Including various inflected
forms, the collocation New Testament occurs more frequently (2,802 occurrences)
than OId Testament (2,001 occurrences).

Example C: Council

As mentioned before, the token council appears quite frequently in the cor-
pus. This raises the question of which councils are actually being referred to. The
analysis of the most common three-word combinations where »Konzil« is at the end
primarily points to the Second Vatican Council, as expected given the time span of
the publications, while the Council of Trent is also frequently discussed.

When examining the most common three-word combinations where »Konzil«
is at the beginning, the prominence of the Council of Trent is confirmed. Additionally,
there are numerous discussions about the councils of Chalcedon/Chalkedon, Flor-
ence/Basel, Nicaea, Constantinople, Constance, and Ephesus. Such an analysis could
uncover previously overlooked areas in the study of church history.

Example D: Sacraments

The fundamental aim of all these endeavors is to highlight corpus linguis-
tic analysis as a tool that can be used to evaluate existing texts in a criteria-driven
manner. In addition to providing insights into content-related statements, such an



approach allows for counterbalancing identified tendencies and imbalances, espe-
cially when certain topics receive excessive weight while others are rarely men-
tioned at all. In this context, it should also be noted that such distributions, word
frequencies, and collocations could be analyzed based on years to chronologize the
trends and specify the results more precisely.

To further illustrate this, let us consider one final example. As mentioned
above, the analysis of the most frequently used nouns revealed only one sacrament,
which is matrimony. Driven by this observation (»corpus driven«), the question
arises about the treatment of other sacraments. Which sacraments were frequently
discussed in the contributions of the »Theologischen Quartalsschrift«, and which
ones were scarcely mentioned? All tokens with identifiable components that were
attested more than 20 times were considered.

Overall, it can be demonstrated that two sacraments are more or less ne-
glected: Confirmation and Anointing of the Sick. Even when taking inflected forms
into account, both are found fewer than 400 times in the entire corpus. On the oth-
er hand, discussions on Holy Orders are encountered somewhat more frequently
(1245 occurrences), followed by the Sacraments of Penance and Baptism.

Taufe/-n Baptism 1770 Baptism
Getaufte/-n Baptized 204 Baptism
Kinder-/Sduglingstaufe | Infant baptism | 131 Baptism
Candidate for 2936
Taufling/-e baptism 53 Baptism
Taufmesse Baptism Mass | 38 Baptism
Erwachsenentaufe Adult baptism | 20 Baptism
Taufritus Rite of Baptism | 20 Baptism
Bufle Penance 825 Penance
Versohnung Reconciliation | 568 Penance
Beicht/-e Confession 337 Penance
Beichtvater/-s Confessor/-s 201 Penance
Sacrament of 2187
Bufisakrament/-(e)s Penance 166 Penance
Doctrine of
Bufilehre Penance 59 Penance
Beichtstuhl Confessional 31 Penance

Table 4: Sacraments (Penance and Baptism)



The Sacrament of the Eucharist, despite the large number of words associ-
ated with it, is surprisingly not the most frequently addressed sacrament. Instead, it
holds the position of the second most mentioned sacrament in this journal.

Eucharistie Eucharist 1421 Eucharist

Kommunion Communion 339 Eucharist
Doctrine of the

Eucharistielehre Eucharist 265 Eucharist

Abendmahl Supper 248 Eucharist
Eucharistic service / 2843

Eucharistiefeier liturgy 194 Eucharist

Exkommunikation Excommunication 133 Eucharist

Herrenmahl Lord’s Supper 123 Eucharist

Erstkommunion First Communion 82 Eucharist
Reception of

Kommunionempfang | Communion 38 Eucharist

Table 5: Sacraments (Eucharist)

With 58 different tokens specifically related to this sacrament, each oc-
curring over 20 times, the Sacrament of Matrimony emerges as the undisputed
front-runner in this regard, as mentioned above. In total, 8,179 out of the 12,092,234
analyzed tokens can be attributed to this sacrament. The wide array of words as-
sociated with it, which cannot be fully represented here, but is therefore made
available online,’ reveals a remarkable depth of discussion on matters of (canonical)
disputes within the context of the examined eight decades of the »Theologische
Quartalsschrift«.

CONCLUSION AND PROSPECT OF FURTHER RESEARCH

As demonstrated, computer-assisted methods of corpus linguistics offer sub-
stantial possibilities for gaining valuable insights within the field of scientific theolo-
gy. Through several illustrative examples, it becomes evident that even with modest
means, significant and surprising discoveries can be made from ancient texts and
publications.

The task of more extensive studies at this point would be to further diversi-
fy the corpus and also consider chronological developments of specific term usage.

3 The results regarding the sacrament of matrimony can be viewed via https://t1p.de/431j5.



For example, it could be examined whether academic theology is increasingly be-
coming more historical, thus losing sight of the pressing issues regarding a contem-
porary plausibility of faith. The existing results already support such a hypothesis,
particularly when compared to the word frequencies presented above (e.g. plural-
ism - »Pluralismus«: 253; atheism - »Atheismus«: 226; plurality - »Pluralitédt«: 193;
empiricism - »Empirie«: 107; determinism - »Determinismus«: 34; globalization -
»Globalisierung«: 23; climate catastrophe — »Klimakatastrophe«: 1).

In summary, theology faces the challenge of upholding its linguistic and
discursive competence. This can only be accomplished by avoiding self-referential
circular reasoning and actively addressing any content gaps. Corpus linguistic anal-
yses can serve as a tool to highlight and address these concerns.
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SO WHAT ARE WE REALLY
TALKING ABOUT?

A CORPUS LINGUISTIC
ANALYSIS OF KEYWORDS
AND COLLOCATIONS

IN THE »THEOLOGISCHE
QUARTALSSCHRIFT«.

SUMMARY

This article presents a corpus linguistic analysis of the »Theologische Quar-
talsschrift«, a German journal on theology. The research identifies topics discussed
in Catholic Theology by analyzing 81 volumes from 1925 to 2006 (excluding 1945).
By filtering the corpus and focusing on nouns, frequent terms are identified, offering
insights into central subjects.

The study enhances understanding of German Catholic Theology, provid-
ing transparency and objective insights in order to provide a clear explanation of
Catholic Theology to outsiders, even in secularized contexts.

To insiders, this approach enables the discovery of blind spots and fosters
discourse in scientific theology by making discussions explicit.

Overall, it demonstrates the usefulness of corpus linguistics in studying
theological discourse and sheds light on the topics theologians engage with. The
analysis contributes to a more informed and constructive dialogue within the field.
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