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Od katolicyzmu do katolickosci.
W poszukiwaniu adekwatnej eklezjologii dialogicznej

From Catholicism to Catholicity: In Search of a Relevant Dialogical Ecclesiology

ANTONI NADBRZEZNY

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il, antoni.nadbrzezny@kul.pl

Streszczenie: Celem artykutu jest ukazanie znaczenia, sensu i potrzeby nowego typu myslenia o Ko-
Sciele, ktore zostato okreslone mianem ,eklezjologii dialogicznej”. Stanowi ona odpowiedz na wezwanie
Soboru Watykanskiego Il do budowania relacji miedzy Kosciotem i $wiatem wspdtczesnym opartej na
kategorii dialogu. Zawarte w tytule sformutowanie ,,od katolicyzmu do katolickosci” sugeruje koniecz-
nos¢ odejscia od defensywnej wizji Eklezji (okreslanej mianem katolicyzmu) na rzecz afirmacji otwarte;j
i dialogicznie rozumianej katolickosci Kosciota. Wypracowanie adekwatnej, spojnej i wiarygodnej ekle-
zjologii dialogicznej wymaga gtebszego przemyslenia znaczenia dialogicznej istoty Kosciota, precyzyjne-
go okreslenia adresatéw, ptaszczyzn i celéw eklezjalnego dialogu ad extra. Artykut, ukazujgc Kosciét jako
dialogiczny sakrament zbawienia w historii, taczy perspektywe teologiczng (dogmatyczna) z egzysten-
cjalng, uwzglednia wrazliwos$¢ wspotczesnych ludzi na trudny do akceptacji fenomen cierpienia, ktory
Z racji swego uniwersalizmu moze jednak stanowi¢ ptaszczyzne twdérczego spotkania ludzi wierzacych
z ateistami/agnostykami. W swym teologicznym przekazie artykut jest wyrazem chrzescijanskiej nadziei,
objawiajacej swa site rowniez we wspotczesnej, zsekularyzowanej ,kulturze tymczasowosci”. Ukazuje
warto$¢ autentycznego spotkania ludzi reprezentujacych rézne religie i $wiatopoglady, ktérzy w ra-
mach uczciwie prowadzonego dialogu moga odkry¢ gtebszy sens swojej wiary, egzystencji i wspotpracy
w obronie zagrozonego cztowieczenstwa, obiektywnie stanowigcego imago Dei.

Stowa kluczowe: katolicyzm, katolickos¢, eklezjologia dialogiczna, Kosciot, dialog, cierpienie

Abstract: The aim of the article is to demonstrate the significance, meaning and need for a new type
of thinking about the Church which has been described as a “dialogical ecclesiology”. This kind of ec-
clesiology responds to the call of the Second Vatican Council to build relations between the Church and
the contemporary world based on the category of dialogue. The phrase “from Catholicism to Catholicity”
suggests the need to move away from the defensive vision of the Church (referred to as Catholicism)
towards the affirmation of the Church’s open and dialogical Catholicity. The elaboration of an adequate,
coherent and credible dialogical ecclesiology requires a deeper rethinking of the meaning of the Church’s
dialogical essence and a precise determination of the addressees, aspects and objectives of the ecclesial
dialogue ad extra. While presenting the Church as a dialogical sacrament of salvation in history, the ar-
ticle combines theological (dogmatic) and existential perspectives. In particular, it takes into account
the sensitivity of contemporary people to the phenomenon of suffering, which is difficult to accept
but which - due to its universalism - may lead to a creative encounter between believers and atheists/
agnostics. In its theological message, the article is an expression of Christian hope, which also manifests
its strength in today’s secularized “culture of the temporary”. It shows the value of an authentic meet-
ing of people representing different religions and worldviews who, through fair dialogue, can discover
the deeper meaning of their faith, existence and cooperation in defending the threatened humanity that
is objectively the imago Dei.
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Obchodzona niedawno szes¢dziesigta rocznica rozpoczecia Soboru Watykanskie-
go II (1962-1965) stanowita dla grona wspolczesnych teologéw dobra okazje do
podjecia glebszej refleksji nad kluczowymi kwestiami eklezjologicznymi, ktérych
prezentacja na kartach soborowych dokumentéw moze zosta¢ uznana nie tylko za
aktualizujacg inspiracje, lecz rowniez za przelom w nauczaniu Magisterium Ecc-
lesiae'. Nalezy tu podkresli¢ donioste znaczenie eklezjologiczne zwlaszcza takich
dokumentdw, jak: Konstytucja dogmatyczna o Kosciele, Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w $wiecie wspoltczesnym, Dekret o ekumenizmie, Dekret o dzialalnosci
misyjnej Koéciota, Deklaracja o wolnoéci religijnej czy tez Deklaracja o stosunku
Kosciota do religii niechrzescijanskich?. Soborowe odejscie od koncepcji Kosciota
jako societas perfecta na rzecz dowarto$ciowania Ko$ciota jako communio zaowoco-
walo odnowionym spojrzeniem na istote i misje eklezjalnej wspolnoty, promujacym
podmiotowo$¢ oséb swieckich oraz ich odpowiedzialno$¢ za dzieto ewangelizacji.
Odrzucenie uksztaltowanej w ciggu wiekow piramidalnej wizji hierarchicznej struk-
tury Kosciola otworzyto droge do zbudowania eklezjologii bardziej zréwnowazonej,
probujacej zharmonizowac ujecie socjo-jurydyczne z koncepcja sakramentalno-ko-
munijng’. Do szczegodlnie intrygujacych zagadnien nalezy bez watpienia problem
poprawnego okreslenia relacji miedzy Kosciotem i §wiatem wspotczesnym oraz wila-
$ciwego zrozumienia dialogicznej natury Ko$ciota*.

Jak stusznie zauwaza czeski teolog Tomas Halik, w ciaggu minionych dekad na-
stapita znaczna polaryzacja stanowisk co do oceny nauczania Soboru Watykanskie-
go II. Podczas gdy rozgoryczeni konserwatysci dostrzegali w nim przyczyne ,upadku
katolicyzmu”, zywiotowi progresisci w poczuciu niedosytu wprowadzanych zmian
okreglali Vaticanum II mianem ,niedokonczonej rewolucji”. Majac $wiadomos¢
nieadekwatnosci podziatu eklezjalnej wspdlnoty na konserwatystéw i progresistow,
warto zastanowic¢ sie nad znaczeniem soborowego nauczania dla rozwoju eklezjolo-
gii dialogicznej, ktéra pragnie wyrazic istote i misje Koéciota poprzez rewaloryzacje
kategorii dialogu.

Celem niniejszego artykulu jest ukazanie wartosci dialogicznego modelu Ko-
$ciola. W pierwszym paragrafie zostang zaprezentowane argumenty przemawiajace
za potrzeba odejscia w eklezjologii od skrajnie defensywnej wizji Kosciota (okresla-
nej mianem katolicyzmu) na rzecz otwartej i dialogicznie rozumianej katolickosci
Kosciota. Drugi paragraf zostanie poswigcony problemowi dialogicznego wymiaru
sakramentalnosci eklezjalnej wspdlnoty wiary w kontekscie doswiadczenia egzysten-
cjalnego wyobcowania. W trzecim paragrafie zostang przedstawione plaszczyzny,

Zob. Woijtyta, Vaticanum II; Wojtyla, Odnowa Kosciota; Michalik, Odkry¢ Sobor; Melloni, Atlas historyczny.
Zob. Ratzinger, O nauczaniu II Soboru Watykariskiego.

Por. Choromanski, ,\Vaticanum II”, 34-37.

Zob. Huzarek - Fiatkowski - Drzycimski, Fenomen niewiary; Piecuch, ,Myslenie dialogiczne”, 389-412;
Kamykowski, Pojecie dialogu; Jagodzinski, Komunijna wizja Kosciota.

5 Por. Halik, Wzywany czy niewzywany, 186.
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warunki i cele autentycznego dialogu Kosciola ze swiatem wspolczesnym. Wreszcie
w czwartym i ostatnim paragrafie zostanie ukazany fenomen cierpienia jako aktualny
i wazny przedmiot egzystencjalnego dialogu eklezjalnej wspolnoty wiary z konstruk-
tywnym nurtem ateizmu reprezentowanym przez Julie Kristeve, francuska filozof-
ke i literaturoznawczyni¢ pochodzenia bulgarskiego®. Niniejszy artykul z zalozenia
stanowi autorskie wprowadzenie do bardziej szczegélowej dyskusji na temat sensu
i sposobu rozwijania nurtu eklezjologii dialogicznej, ktory w wielu swoich aspektach
wciaz jeszcze pozostaje in statu nascendi.

1. Katolicyzm versus katolickos¢

71

Chociaz w teologicznym dyskursie terminy ,katolicyzm” i ,,katolicko$¢” czesto by-
waja uzywane zamiennie, to jednak w bardziej wyrafinowanej refleksji nad istota
i misja Kosciola warto dostrzec pewng roznice semantyczng, ktora w praktyce po-
zwoli na bardziej precyzyjne okreslenie relacji Kosciola ze §wiatem i jego dialogicz-
nej natury. Idac po linii ciekawej intuicji Halika, przez katolicyzm mozemy rozumiec
jedna z historycznych spoteczno-kulturowych form Kosciofa, ktéra stanowila zdecy-
dowana reakcje na europejska nowozytnos¢, na fenomen reformacji oraz na procesy
modernizacji, sekularyzacji i globalizacji. Ujmowany w perspektywie historycznej
katolicyzm stanowil efekt mentalnosci i praktyki defensywnej, ktore rozwijaly sie od
czasu kontrreformacji az do Soboru Watykanskiego I, stanowiacego ich apogeum’.
Zdaniem Halika narastajaca tendencja defensywna wobec radykalnych zjawisk
nowoczesnosci prowadzila do konstruowania przez Koscidl swoistego systemu
doktrynalno-instytucjonalnego. System ten z czasem si¢ coraz bardziej usztywniat,
utozsamiajac Mistyczne Cialo Chrystusa z rozbudowujaca si¢ instytucja koécielng
wyposazong w spojng doktryne i sprawny system zarzadzania. W konsekwencji pro-
wadzito to do wlaczenia Kosciola Chrystusowego formalnie rozumianego jako kato-
licyzm do zbioru innych licznych nurtéw filozoficznych i ideologicznych opatrywa-
nych czesto sufiksem ,,-izm” (np. liberalizm, kapitalizm, socjalizm, nacjonalizm itp.).
Tendencje ,katolicyzujacg” zaczeto z czasem uznawac za ujecie redukcyjne i osta-
biajace dialogiczny potencjal Kosciota. Chociaz w starozytnosci i sredniowieczu

6 Julia Kristeva, urodzona w 1941 roku w Sliwen (Bulgaria). W 1965 roku wyemigrowala do Paryza, gdzie
zostala asystentkg Claude’a Lévi-Straussa w Laboratorium Antropologii Spolecznej. Ceniona w $wiecie
filozofka, pisarka, psychoanalityczka i literaturoznawczyni. Obecnie emerytowana profesor na Uniwer-
sytecie Denisa Diderota w Paryzu. Autorka ponad 30 ksigzek i licznych artykuléw poswieconych zagad-
nieniom z zakresu filozofii, lingwistyki i literatury. Matka niepelnosprawnego dziecka. W 2006 roku na
zaproszenie kardynata Jean-Marie Lustigera wyglosita w paryskiej katedrze Notre-Dame wyklad na temat
cierpienia w ramach rozwijanego dialogu miedzy wiara a mysla wspoétczesna.

7 Por. Halik, Wzywany czy niewzywany, 187.
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Kosciot doswiadczal licznych turbulencji zwigzanych z réznymi opresjami, herezja-
mi, schizmami, walkami obronnymi przed muzulmanami, wyprawami krzyzowymi
oraz innymi radykalnymi zmianami paradygmatéw w obrebie duchowosci i praktyki
pastoralnej, to jednak dopiero wybuch reformacji i nastgpujace po niej wojny religij-
ne przyspieszyly ztozone procesy modernizacyjne, ktére na skutek zmian spotecz-
nych, kulturowych i gospodarczych odstonily potezny kryzys, bedacy niezwyklym
i calkowicie nowym wyzwaniem dla Kosciota. Pojawienie si¢ mentalnosci obronne;j
bylo reakcja na zjawisko stopniowej marginalizacji Ko$ciota w kulturze nowozytnej
i prowadzilo do rozwijania ,,katolicyzmu” rozumianego jako kontrkultura. W odpo-
wiedzi na reformacyjng i poreformacyjna krytyke papiestwa, teologii scholastycznej
i kultu maryjnego Kosciot przesadnie rozwijal kwestionowane elementy doktryny
i eklezjalnego ustroju, co skutkowalo powstaniem sformalizowanej neoscholasty-
ki, absolutystycznej interpretacji prymatu papieskiego oraz pobozno$ci maryjne;
w duchu romantycznego sentymentalizmu. Umacniajacej si¢ mentalnosci obronne;
towarzyszyla rozwijajaca si¢ podejrzliwos¢ zarowno wobec przedstawicieli prote-
stantyzmu, jak i bardziej otwartych teologéw wewnatrz Kosciota®.
Antymodernistyczna tendencja Kosciola uwidaczniajaca si¢ na przetomie XIX
i XX wieku, wsparta nierzadko bardzo biurokratycznym podej$ciem do katolickich
teologow zglaszajacych potrzebe powaznych reform, prowadzita do zaniku umie-
jetnosci odrdézniania uczciwych intelektualistéw otwartych na ,,znaki czasu” (signa
temporum) od ideologicznie ,,ukaszonych” nowinkarzy’. Jej dobitnym symbolem byt
ogloszony w 1864 roku przez papieza Piusa IX Syllabus errorum (dofaczony do ency-
kliki Quanta cura) zawierajacy wykaz 80 btednych pogladéw teologicznych, filozo-
ficznych i moralnych (m.in. panteizm, naturalizm, absolutny racjonalizm, indyferen-
tyzm, socjalizm, komunizm, dwczesny liberalizm). 4 VII 1907 roku Swigte Oficjum
opublikowalo dekret Lamentabili sane exitu, ktory potepial 65 tez pochodzacych
z dziel modernistow: Alfreda Loisyego, Edwarda Le Roy, Ernesta Dimneta, Alber-
ta Houtina i George'a Tyrrella'. Nastepnie papiez Pius X oglosit encyklike Pascendi
dominici gregis (8 IX 1907), w ktérej dokonat ogélnej charakterystyki modernizmu,
wskazal na agnostycyzm oraz immanentng filozofi¢ jako gléwne zrodia wszelkich
bledow, potepil subiektywistyczne badania Biblii oraz nieodpowiedzialne zadania
reform formutowane przez modernistow, a takze zalecit studium scholastycznej fi-
lozofii i teologii jako remedium na poglady modernistyczne. Inng forma reakeji na
zjawisko modernizmu byla wprowadzona przez Piusa X w 1910 roku (na podstawie
motu proprio Sacrorum antistitum) przysiega antymodernistyczna, ktora byla wy-
magana od catego duchowienstwa az do 1968 roku w formie swoistego wyznania

Por. Halik, Wzywany czy niewzywany, 188.

9 Por. Halik, Wzywany czy niewzywany, 189.

10 Na temat oceny pogladow modernistow w swietle dokumentéw Soboru Watykanskiego IT zob. Borto,
Magisterium; Borto, ,,From an Apology”.
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wiary"'. Postulowana za$ przez papieza Piusa XI proba stworzenia ,,paralelnego ka-
tolickiego $wiata” na zasadzie swoistej filaryzacji spoleczno-koscielnej™ (,,$wieckiej”
partii odpowiada partia chrzedcijanska, swieckiej szkole - szkofa katolickiej, libe-
ralnej prasie — prasa katolicka) tylko pozornie sprzyjala umocnieniu doktryny ka-
tolickiej i koscielnego autorytetu. W dluzszej perspektywie prowadzila do stagnacji,
izolacji i powolnej degeneracji na wszystkich mozliwych poziomach zycia (intelektu-
alnym, spofecznym, kulturalnym i duchowym). Niosta przy tym realne ryzyko spro-
wadzenia Kosciofa do eschatologicznie zorientowanej sekty, wyalienowanej i wrogo
nastawionej do zewnetrznego $wiata.

Soboér Watykanski II podjal trud wyprowadzenia Kosciota ze stanu ,,oblezonego
katolicyzmu” do poziomu przyjaznej wspdlnoty (communio) otwartej na dialog z in-
nymi Kosciolami chrzescijanskimi, religiami niechrzedcijanskimi oraz zsekularyzo-
wang kulturg opartg na $wiatopogladzie ateistycznym. Odtad stowa ,,aggiornamen-
to” i ,dialog”" staly si¢ znakiem rozpoznawczym nowej tendencji. Zmierzata ona do
budowania relacji miedzy Kosciolem i $wiatem opartych na wzajemnym zaufaniu,
porozumieniu, pojednaniu iwoli wspotpracy w przemianie ludzkosci dotkniete;
straszliwymi skutkami wojen, konfliktéw religijnych i etnicznych oraz podzialéw
spowodowanych przez przynalezno$¢ do antagonistycznie nastawionych wzgledem
siebie blokéw ideologicznych i militarnych. W kontekscie powojennej nadziei na
nows, lepsza ibezpieczng przyszlos¢ niektorzy katoliccy intelektualisci zdecydo-
wali sie promowac pojecie odwaznej i otwartej katolicko$ci, ktére mialoby zasta-
pi¢ naduzywane wcze$niej pojecie katolicyzmu, bedacego synonimem zatrwozonej
i zamknietej tozsamosci eklezjalnej, niezdolnej do tworzenia kreatywnych relacji ze
$wiatem zewnetrznym.

Jak stusznie zauwaza Halik, katolicko$¢ nie moze zosta¢ sprowadzona do prostej,
bezmyslnej i bezwarunkowej akceptacji $wiata w jego réznorodnosci sprzecznych ze
sobg procesow, tendencji, wartosci i prakseologii. Katolickos¢ oznacza bowiem po-
wotlanie Kosciota do powszechnodci, otwarcia si¢ na pelnie Objawienia Bozego, wyj-
$cia naprzeciw wszystkim kulturom i narodom w duchu uniwersalizmu do$wiadczo-
nego podczas wydarzenia Zestania Ducha Swietego. W konsekwenciji katolicko$¢ nie
stanowi rzeczywistosci juz w pelni zrealizowanej w wymiarze ziemskim, lecz jest -
obok jedynosci, $wigtosci i apostolskosci - przymiotem Kosciota in statu fieri, ktory
dzigki realnej synergii Boga ze swym ludem, rozwija si¢ ku swej eschatologicznej
pelni'. Katolicko$¢ jest bowiem tym darem, ktéry w ramach doczesnej pielgrzymki
Kosciota nie moze zosta¢ zagubiony ani zastapiony sprzecznym z istota Ewangelii
konformizmem®. Istnieje niestety realne niebezpieczenstwo regresu do mentalnosci

11 Zob. Cuda, ,Modernizm”, 809-812.

12 Por. Zweiffel, ,Transformacja’, 228-231.

13 Zob. Napiorkowski, ,Kosciot wobec wyzwan’, 152-155; Draguta, ,,Dialog wewngtrzny”, 149-150.
14 Por. Halik, Wzywany czy niewzywany, 194.

15 Por. Siwecki, ,,Z refleksji nad katolicko$cig’, 236-237; Bartnik, Kosciéf, 259-262.
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oblezonej twierdzy. Dzieje sie tak wowczas, gdy odwaga twoérczego myslenia o Bogu,
Kosciele i$wiecie w kontekécie wspotczesnych wyzwan kulturowych i religijnych
zostaje zastapiona irracjonalnym sentymentalizmem i tesknota za utraconym $wia-
tem rzekomo uznawanej przez wszystkich pewnodci wiary. W kontekscie sygnali-
zowanych wyzej niepokojacych tendencji tylko odwazne przejscie od myslenia
o Kosciele w kategoriach ,,zamknietego katolicyzmu” do myslenia o nim w perspek-
tywie ,otwartej katolicko$ci” moze stworzy¢ dogodne warunki do wyeksponowania
znaczenia dialogu w realizacji zbawczego postannictwa Ko$ciota we wspdtczesnym
swiecie. Katolicko$¢ Kosciofa nie stanowi rzeczywistosci statycznej, lecz si¢ rozwi-
ja iumacnia w ramach autentycznego dialogu. Odrzucenie kategorii dialogu ozna-
czaloby automatycznie zgode na niebezpieczny redukcjonizm w rozumieniu relacji
Kosciota do $wiata. Jego przejawem bylaby eskalacja poczucia nieufnosci wzgledem
rzeczywistosci $wieckiej, zmierzajaca do - absurdalnej z teologicznego punktu wi-
dzenia - negacji wartosci $wiata stworzonego przez Boga.

2. Kosciot jako sakrament dialogu

Soboér Watykanski II przypomnial znaczenie modelu Kosciofa jako sakramentu zmar-
twychwstalego Chrystusa, sakramentu historii i sakramentu przysztosci. Powrét do
starozytnej chrzescijanskiej idei sakramentalnosci eklezjalnej communio sktania do
poszukiwania odpowiedzi na pytanie dotyczace dialogicznej interpretacji Kosciola
jako sakramentu zbawienia w $wiecie'®. Kategoria sakramentu odniesiona do kosciel-
nej wspolnoty nie ogranicza si¢ wylacznie do petnienia funkeji widzialnego znaku
rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej, lecz domaga si¢ ujecia bardziej personalistycznego.
Postrzeganie Kosciola jako biernego narzedzia w rekach zmartwychwstatego Pana
nie koresponduje z personalnym wymiarem Eklezji, ktora z definicji stanowi wspol-
note osob ludzkich (communio personarum) zapodmiotowang w transcendentnej
komunii Bozych Oséb Tréjcy Swietej. Sakramentalno$é Kosciota musi zatem zostaé
ujeta w perspektywie historiozbawczego dialogu Boga ze swoim ludem. Relacja mie-
dzy Osobami Tréjcy Swietej posiada charakter dialogiczny, co wynika z samego faktu
personalnosci Boga. Nie do przyjecia jest wiec koncepcja Boga monologicznego, gdyz
do istoty osoby jako takiej nalezy nie tylko rozumnos¢, wolnoé¢, zdolno$¢ do mito-
$ci i tworzenia spolecznych wigzi, lecz réwniez zdolno$¢ do komunikowania sie ze
sobg na sposéb dialogu. Oczywiscie dialog rozgrywajacy sie miedzy osobami Bozy-
mi w fonie Tréjcy Swietej nie moze by¢ pojmowany w spos6b antropomorficzny. Jest
to z pewnoscig dialog realny, lecz zarazem gleboko misteryjny, niewyrazalny w calej

16 Por. Nadbrzezny, ,Kosciot jako sakrament”, 40-49.
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swej pelni w jezyku ludzkim. Boski dialog wewnatrztrynitarny nalezy rozumie¢ za-
wsze w sposob analogiczny do dialogu migedzy podmiotami ludzkimi.

W perspektywie dialogicznej Koécidl jako sakrament zbawienia w historii §wia-
ta nie tylko wskazuje na transcendentne Zrédlo swej soterycznej misji, lecz przede
wszystkim uobecnia zmartwychwstatego Pana, ktory pragnie wejs¢ w historiozbaw-
czy dialog z kazdym cztowiekiem. Moze si¢ to dokona¢ we wspdlnocie Kosciota,
ktéry dzieki dziataniu Ducha Swietego stwarza warunki konieczne do zaistnienia
tego, co nazywamy autentycznym spotkaniem miedzyosobowym. Nie chodzi tu
o zwykle zgromadzenie 0séb o wspélnych zainteresowaniach religijnych, ktére po-
zostawalyby co najwyzej w konfiguracji bycia-obok-siebie lub bycia-ze-sobg. Eklezjal-
na dialogiczna wspdlnota teandryczna'” otwiera sie¢ bowiem w duchu uniwersalizmu
na autentyczne spotkanie, ktérego najgtebszym sensem jest prawdziwe zatroskanie
o zbawienie osoby ludzkiej w kontekscie jej dramatycznego wymiaru egzystencjal-
nego. Ow nieusuwalny dramatyczny rys ludzkiej egzystencji polega na permanent-
nym poczuciu grozacego niebezpieczenstwa zatracenia swego czlowieczenstwa przez
zdrade najbardziej fundamentalnej woli Boga dajacego si¢ uslysze¢ w przestrzeni
ludzkiego sumienia w formie kategorycznego imperatywu synderezy (prasumienia):
czyn dobro, zta unikaj'®.

W efekcie rodzacego si¢ wowczas doswiadczenia winy, prowadzacego az do gra-
nicy rozpaczy, stopniowej dekonstrukeji ulega to, co za Paulem Tillichem mozemy
nazwac ,,mestwem bycia”". Na skutek wzmagajacego si¢ leku polaczonego z narasta-
niem poczucia winy byt ludzki popada w stan nieznos$nej alienacji, obsesji nieunik-
nionego potegpienia w wymiarze spolecznym, egzystencjalnym i eschatologicznym.
Caly ten skomplikowany stan egzystencjalno-duchowy zostaje dodatkowo wzmoc-
niony przekonaniem o wlasnej bezsilnosci wobec mocy czynnikéw wyobcowania
i ontologicznej samotnosci (niemozliwodci zastgpienia cierpigcego podmiotu przez
inny podmiot). Bezsilno$¢ i samotnos$¢ stajg sie wtej sytuacji apelem cztowieka
udreczonego ciezarem winy skierowanym do transcendentnego zbawiciela, zdolne-
go uslysze¢, wspotczud i odpowiedzie¢. W tym szczegdlnym momencie egzystencjal-
nego doswiadczenia przechodzenia przez ,,ciemng doling” bolesnych alienacji moze
objawi¢ si¢ posredniczaca rola Kosciota bedacego sakramentem dialogu Chrystu-
sa Zbawiciela z kazdym czlowiekiem dotknietym skutkami protologicznego upadku
zwanego w Tradycji chrzescijanskiej grzechem pierworodnym®. Skutecznos¢ tej
posredniczacej roli Kosciota w spotkaniu wyobcowanej ludzkiej egzystencji z Chry-
stusem wyznawanym jako najglebszy soteryjny sens historii zaleze¢ bedzie przede
wszystkim od uswiadomienia sobie prawdy, ze dialogicznos$¢ - jak podkresla Walter

17 Por. Parzych-Blakiewicz, Teologia dialogu, 131-139.

18 Por. Zembrzuski, ,Madro$¢, 172-173.

19 Por. Tillich, Mestwo bycia, 180-182.

20 Wiecej na temat réznych interpretacji grzechu pierworodnego zob. Nadbrzezny, ,Od «grzechu Adama»”,
89-111.
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Kasper - nalezy do samej istoty sakramentalno$ci Kosciota. W konsekwencji Ko-
$ciol, ktory nie podejmowalby dialogu ze wspoélczesnym czlowiekiem - uwiktanym
czesto w bardzo wyrafinowane i dehumanizujace struktury zla - sprzeniewierzytby
sie sam sobie, stajac sie podmiotem monologicznym narazonym na pokuse wielo-
mowstwa bez umiejetnosci stuchania. W ten sposéb mocno ostabiatby stopien wia-
snej wiarygodnosci we wspotczesnym $wiecie, w ktérym nieustannie trwa uwodzi-
cielski ,,karnawal ideologii”. W kontekscie tak licznych i nierzadko nachalnych ofert
ideologicznych proponowanych przez swiat Kosciot nie moze jednak sprowadzi¢
gloszonego oredzia zbawczego do poziomu prymitywnej agitacji czy tez sofistycznej
demagogii. Jest raczej wezwany do wiary w nieoczywistg site Bozej madrosci obja-
wionej w Chrystusie, ktory swoja zbawcza misje realizowal w sposéb par excellen-
ce personalistyczny: respektujac godnos¢ osoby ludzkiej, animujac szczery dialog
z cztowiekiem, szanujac jego wolno$¢ i solidaryzujac si¢ w pelni z grzesznikami bez
zadnej partycypacji w grzechu.

3. Ptaszczyzny, warunki i problem celéw eklezjalnego dialogu

Zadaniem wspolczesnej eklezjologii nie jest tylko sama afirmacja dialogicznej na-
tury Kosciola, lecz réwniez wyznaczenie plaszczyzn, okreslenie warunkow i celow
dialogu eklezjalnej wspdlnoty ze §wiatem. Idac po linii nauczania Vaticanum II, na-
lezy wskaza¢ nastepujace zasadnicze plaszczyzny koscielnego dialogu zewnetrznego
(ad extra):

a) dialog ekumeniczny,

b) dialog z judaizmem,

c) dialog z innymi religiami,

d) dialog z ateizmem,

e) dialog z kultura, sztuka, nauka i srodkami masowego przekazu.

Chociaz z powodu przyjetych ograniczen formalnych szczegétowe omoéwienie
wyzej wymienionych kierunkow dialogu ad extra nie zostanie dokonane w niniej-
szym artykule, to jednak juz samo ich zasygnalizowanie uswiadamia nam, jak bardzo
trudne zadania stojg przed wspolczesnym Kosciotem. Ich realizacja bedzie wymagata
ze strony eklezjalnej wspdlnoty szczegélnej madrosci, odpowiedzialnosci, cierpliwo-
$ci i wytrwalosci, zwlaszcza w dzisiejszym $wiecie naznaczonym ogromng akcelera-
cja zmian kulturowych, spotecznych i religijnych oraz presja nieustannego poépie-
chu i ,kultury tymczasowos$ci’*. Na osobne opracowanie zastuguje problem sensu,
celu isposobu prowadzenia dialogu wewnatrzkoscielnego, ktérego podstawowym

21 Por. Kasper, Koscié? katolicki, 521.
22 Franciszek, Amoris laetitia, nr 39.
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uzasadnieniem jest komunijna struktura Kosciota (communio)®. Z pewnoscia kwe-
stia ta nabiera szczegdlnej wagi w kontekscie aktualnych dyskusji na temat rozumie-
nia synodalnosci w zyciu i misji Kosciofa*.

Zdaniem kardynata Kaspera jedng z trudniejszych kwestii stanowi precyzyjne
okreslenie wzajemnych relacji miedzy misjg Kosciola i dialogiem eklezjalnym. O ile
zorientowana na osiggniecie celu misja eklezjalna oznacza przekazywanie ludziom
prawdy otrzymanej od Boga i troske o przyjecie przez nich tej prawdy w wolnosci
wspieranej dzialaniem laski Bozej, o tyle eklezjalny dialog nie powinien by¢ taczony
z zadng wyrafinowang strategia osiggania celow ani tym bardziej utozsamiany z sztu-
ka negocjacji szeroko rozpowszechniong zwlaszcza w dziedzinie biznesu. Bledem
eklezjologicznym byloby zaréwno eliminowanie wymiaru dialogicznego w misji
Kosciota, jak irozumienie misji jako monologicznego przekazywania zbawczego
komunikatu wspdlczesnemu czlowiekowi. Nalezy pamigta¢, ze ,chociaz misja jest
dialogiczna, to jednak nie zanika w dialogu™®. W rezultacie szczery i tworczy dialog
zawsze wymaga glebokiego respektu dla partnera, uznania jego podmiotowosci, wol-
nosci, potrzeby namystu, czasu do refleksji nad przekazywang prawda i cierpliwosci
w oczekiwaniu na odpowiedz. Z pewnoscig nie mozna wykorzystywac dialogu jako
poligonu chwytéw retorycznych zmierzajacych do nawrécenia drugiej osoby. Wszel-
kie ukryte iniejasne cele dialogu nalezaloby uzna¢ za taktyczne pulapki stuzace
ideologicznemu pochwyceniu partnera w sie¢ rzekomo nieodpartych argumentéw.
W rzeczywistosci tak wykalkulowane dzialanie stanowitoby bolesny zamach na wol-
nos$¢ religijng czlowieka, majacg swe podstawy - jak naucza Sobér Watykanski II -
zaréwno w uzasadnionej filozoficznie godnosci osoby ludzkiej, jak i w tresci Bozego
Objawienia®.

Jedna z przyczyn sceptycznej postawy niektorych chrzescijan wobec soborowego
postulatu dialogu Kosciota ze $wiatem wspoélczesnym jest lek przed utratg wlasnej
tozsamosci lub zdrada wyznawanej prawdy w toku wymiany argumentéw. Anty-
dialogowe nastawienie rodzi si¢ czesto z braku wiary w sens wzajemnego poznania
i porozumienia; bywa skutkiem przekonania o koniecznosci nawracania innych
z wykluczeniem mozliwosci nawracania przez innych, owocem strachu przed utrata
przez Ko$ciol misyjnego zapatu. Tymczasem efektywna ewangelizacja - jak zauwaza
papiez Franciszek - nie tylko nie sprzeciwia sie dialogowi, lecz wrecz zaktada droge
odpowiedzialnego dialogu, dostrzegajac w nim wartosciowa forme spotkania mie-
dzyludzkiego, wzajemnego ubogacenia i wspolnej troski o sprawiedliwo$¢ i pokdj
w $wiecie”. Z tej racji wramach eklezjologicznej teorii dialogu nalezy podkresli¢

23 Por. Pawel VI, Ecclesiam suam, nr 113; Draguta, ,Dialog wewnetrzny’, 155-157; Marianski, ,Krytyka
Ko$ciota”, 145-152.

24 Zob. Kasprzak, ,Kolegialno$¢”; Proniewski, ,Czym jest synodalnos¢?”

25 Kasper, Kosciot katolicki, 520.

26 Zob. Sobér Watykanski II, Dignitatis humanae, nr. 2, 3, 9.

27 Por. Franciszek, Evangelii gaudium, nr. 238-239, 250-251.
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znaczenie wyraznie okreslonej i trwalej tozsamosci jako koniecznych warunkéw rze-
czywistego, owocnego i powaznego dialogu. Jest on ze swej istoty bardziej wymiang
$wiadectwa na temat swoich przekonan niz polemiczng dyskusjg zmierzajaca do za-
kwestionowania pogladow adwersarza. W takim ujeciu uczestnicy dialogu pozostaja
przy swoich stanowiskach, z szacunkiem wstuchuja si¢ w wypowiedzi swoich partne-
réw, probuja spojrze¢ na wlasne poglady przez ich pryzmat, wyrazajac gotowos¢ do
oczyszczenia, wyjasnienia i poglebienia wlasnego stanowiska w $wietle uslyszanych
wypowiedzi ze strony interlokutora. Autentyczny dialog nie moze prowadzi¢ do ge-
nerowania niespojnych synkretyzmoéw ani tym bardziej do ekspresji pozorowanych
stanowisk, lecz powinien przyczyni¢ si¢ do wzajemnego zblizenia si¢ do prawdy,
ktora jest zawsze transcendentna w stosunku do ludzkiej jednostki. Dialog, ktory nie
uwzglednia poszukiwania i przyblizania si¢ do prawdy, nie zastuguje na miano po-
waznego dialogu, lecz w zasadzie sprowadza si¢ do nieodpowiedzialnej i beztroskiej
gry jezykowej, nastawionej wylacznie na uzyskanie efektu formalnej atrakcyjnosci
bez merytorycznej wartodci. Na szczegolng uwage zastuguje mysl Kaspera, ze dia-
log stanowi wewnetrzny element misji Ko$ciola i jest niejako sakramentalnym $rod-
kiem, ktéry mozna uzna¢ za widzialny znak Bozego dzialania w sumieniu szczerze
poszukujacego prawdy partnera dialogu. Dialog jako taki nigdy nie zastepuje misji
Kosciota, lecz zawsze ja poprzedza, wspiera, uzupelnia i pogltebia®.

4. Fenomen cierpienia jako przedmiot dialogu w zsekularyzowanej
kulturze

Postepujacy proces sekularyzacji moze doprowadzic¢ dzisiejszego cztowieka do prze-
konania o mozliwosci sensownego zycia bez przyjmowania tzw. hipotezy Boga. Afir-
macja istnienia Boga nie stanowi juz dla ludzi nalezacych do wspétczesnych ,,sytych”
spoteczenstw Zachodu koniecznego warunku korzystania z dobr kultury materialnej
i duchowej, ktdre na skutek historycznej emancypacji spod wielowiekowej monopo-
listycznej kurateli Kosciola, staly si¢ ogélnodostepne i zarzadzane przez podmioty
$wieckie”. W przeciwienstwie do minionych epok (zwlaszcza okresu chrzescijanskie-
go $redniowiecza) wspolczesny cztowiek (réwniez ateista/agnostyk/apostata) moze
realizowa¢ niemal wszystkie swoje cele i potrzeby, korzystajac z pomocy wyspecjali-
zowanych instytucji §wieckich, ktorych niebywaly rozwdj nastapit w ostatnich kilku
dekadach. Mimo ewidentnego postepu w dziedzinie medycyny i opieki zdrowotnej,
cztowiek wcigz pozostaje jednak wystawiony na konfrontacje z fenomenem cierpie-
nia, zwlaszcza niezawinionego i niechcianego. W tym bolesnym egzystencjalnym

28 Por. Kasper, Koscié? katolicki, 520-521.
29 Zob. Dobbelaere, Sekularyzacja, 49-66; Gozdz, ,Historical’, 365-372.
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kontekscie wspotczesny czlowiek - nierzadko gleboko zlaicyzowany - moze w nie-
oczekiwany sposob otworzy¢ si¢ na dialog z chrzedcijansky interpretacja cierpienia
wypracowang w $wietle paschalnego misterium Chrystusa® i szuka¢ w niej wspar-
cia w doswiadczeniach zwanych ,,sytuacjami granicznymi’, ktére zawsze stanowia
swoista probe czlowieczenstwa i fundamentalnej wiary wyrazajacej sie w najbardziej
osobistym zaufaniu do sensu swego bycia/istnienia/egzystowania.

Jak zauwaza wspolczesna intelektualistka Julia Kristeva, wielo$¢ rodzajow bolu
prezentowanych w ramach szerokiej fenomenologii ludzkiego cierpienia sklania do
postawienia fundamentalnego pytania o mozliwos$¢ i zasadnos¢ mowienia o cierpie-
niu w sposob ogolny. By¢ moze jedynym sensownym modusem ujecia prawdy cier-
pienia jest wylacznie jednostkowe moéwienie o nim. Prawo do méwienia o cierpieniu
posiada w zasadzie kazdy cztowiek, poniewaz stanowi ono nieodfaczng czastke na-
szej egzystenciji, nawet wowczas, gdy usilnie dazymy do jego wyparcia®. W szerokim
spektrum réznych rodzajow cierpienia kazdy cztowiek w chronosie wlasnej egzysten-
cji odkryje specyficzng forme swojego nieprzekazywalnego cierpienia.

Zdaniem Kristevej, ateistki otwartej na dialog, chrzescijanstwo stanowi jedyna
religie, ktéra oswoita cierpienie, tworzac kulture przyznajacg ludziom prawo do od-
czuwania bolu, do dzielenia si¢ cierpieniem z innymi oraz do wspélczucia wyrazo-
nego zarowno w czulych stowach, jak i w dzielach spotecznych®. Chrzescijanstwo
wysubtelnia cierpienie w rado$ci podnioslej muzyki sakralnej i w czulej literaturze
mistycznej. Wystarczy przywotaé Miserere nobis z Wielkiej Mszy c-moll Mozarta,
aby do$wiadczy¢, ze tam bdl ,oczyszcza si¢ we wspoltczuciu, w tasce i w chwale™.
Przede wszystkim jednak osiem blogostawienstw wypowiedzianych przez Chrystusa
posiada niezwykle pozytywny wydzwiek, poniewaz prowadzi do oczyszczenia bélu
z poczucia winy i wydobywa go z tego, co tajemnicze i wstydliwe. Dzigki temu cier-
pienie moze zostac zinterpretowane w perspektywie ludzkiej wolnosci. Nie musi by¢
juz pojmowane jako fatum ani postrzegane jako argument przemawiajacy za wat-
pieniem w istnienie Boga. Traktowanie bowiem Boga jako wszechmocnego $rodka
przeciwbolowego stanowi prosta droge do nihilizmu, poniewaz ,,redukuje boskos¢
do przypadkowosci ludzkiej egzystencji™*.

Warto zauwazy¢, ze w swojej filozoficznej refleksji nad cierpieniem Kristeva nie
unika watkow trudnych, krytycznych, demaskujacych ukryte motywy bezpodstaw-
nej sakralizacji bolu. Odwaznie wskazuje na pewne ograniczenia chrzescijanskiego
podejscia do cierpienia, majac na mysli niebezpieczenstwo zupelnie niepotrzebnej
infantylizacji cierpigcej osoby. Owa infantylizacja jest efektem niewltasciwie wyra-
zanego wspolczucia, ktore sprowadza cierpigcego czlowieka wylacznie do obiektu

30 Zob. Jan Pawel II, Salvifici doloris, nr. 14-27.

31 Por. Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, 117.
32 Por. Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, 121.
33 Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, 142.

34 Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, 118.
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troski, wygaszajac w nim wole bycia podmiotem politycznym, aktywnie zaangazo-
wanym w walke o ksztalt wlasnego losu. Na skutek takiego traktowania niepetno-
sprawne osoby radykalnie zaprzeczajg wlasnemu cierpieniu, poniewaz zdecydowa-
nie wolg walczy¢ o swoje prawa, niz pozostawac wylacznie pod opieka innych. O ile
mozna przyzna¢ racje Kristevej w kwestii swoistej bezradnodci, jaka wspolczucie
(samo w sobie) wykazuje wobec wandalizmu, narkomanii i agresji, o tyle trudno
zgodzi¢ sie z jej ocena, jakoby chrzescijanstwo catkowicie ignorowalo troske o roz-
wigzywanie problemdw spotecznych i dekonstruowanie nowych form cierpienia na
rzecz pieleggnowania wybujalych religijnie form wspotczucia®. Nie sposdb przeciez
poming¢ ukazanej przez papieza Benedykta XVI glebokiej wizji charytatywnej dzia-
talnosci Kosciota. Jej specyfika wyraza sie w polaczeniu profesjonalizmu z poswigce-
niem (wolnoé¢ od bezdusznosci), mitosci z bezinteresownoscia (wolnos¢ od pokusy
prozelityzmu) oraz stuzby z odpowiedzialng spontanicznoscig (wolnos¢ od presji
partyjnej i ideologicznej)*.

Ostatecznie jednak, w obliczu niebezpieczenstwa ze strony wspolczesnego bar-
barzynstwa generujacego $mier¢ i bdl oraz pragnacego usuna¢ ludzka zdolnos¢ do
odczuwania cierpienia poprzez maksymalng automatyzacje zycia, Kristeva postuluje
wspolprace ateistycznego humanizmu z chrzescijanstwem. Moze ona polegac na nie-
ograniczonym przekraczaniu rozpaczy, na tworczym polaczeniu wspotczucia i subli-
macji w dtugotrwalym procesie wspdlnego myslenia i dzialania, na odrzuceniu wcigz
jeszcze dominujacego paradygmatu jedni-przeciwko-drugim na rzecz jedni-obok-dru-
gich, wreszcie na nieustannych probach kreatywnego przeksztalcania cierpienia bez
akceptacji jego absurdalnosci i bez pokusy kompensowania go jakimkolwiek dobrem
materialnym?.

Niewatpliwie wizja cierpienia ukazana przez francuska intelektualistke stano-
wi rzeczywisto$¢ ztozona, wielowymiarows, niejako wtérnie zmodyfikowana, nie-
rzadko wyrazang w jezyku zblizonym do konwencji postmodernistycznej. Chociaz
w swych podstawach wyrasta z ducha chrzescijanstwa, to jednoczesnie jest juz od
niego w duzym stopniu ,odklejona”. Jednak w przeciwienstwie do cynicznych i pry-
mitywnych oskarzen kierowanych pod adresem chrzedcijanstwa przez przedstawi-
cieli radykalnego nurtu ,,nowego ateizmu” (Richard Dawkins, Christopher Hitchens,
Sam Harris, Daniel Dennett)*, Kristeva prezentuje subtelny, gleboki i twérczy na-
myst nad uniwersum ludzkiego cierpienia w kontekscie $wiatopogladowego i reli-
gijnego pluralizmu, w ramach ktérego Kosciét ma prawo i obowigzek wypowiedzie¢
ewangeliczne oredzie nadziei. Chrzescijanstwo bowiem nie moze wyrzec si¢ odpo-
wiedzialno$ci za terazniejszos¢ i przysztosc $wiata, ktorego oblicze w duzym stopniu

35 Por. Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, 122.

36 Por. Benedykt XVI, Deus caritas est, nr 31.

37 Por. Kristeva, Ta niewiarygodna potrzeba wiary, 126-127.

38 Zob. Nadbrzezny, ,,B6g nie jest fantasmagoriq”; Haught, God and the New Atheism.
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uksztaltowato. W odwaznym podejmowaniu tej odpowiedzialnosci Ko$ciét Pana jest
w stanie na nowo objawi¢ $wiatu swg relacyjng chrystocentryczng tozsamos$¢ (swoje
bycie w Chrystusie ku Bogu i zarazem ku czlowiekowi). Mimo calej swej stabosci -
niejako na przekdr tendencjom ,,ptynnej kultury”, ktora pytanie kim jestem? chet-
nie zastepuje pytaniem gdzie jestem? - Kosciol moze ukaza¢ wspotczesnym ludziom
specyfike swojej tozsamosci okreslanej stowami: wspolnotowos¢, otwartosé, stuzeb-
nos¢ i dialogicznos¢. Stad tez pozbawiony wzajemnych uprzedzen i oskarzen dialog
koscielnej wspolnoty z konstruktywnym nurtem ateistycznego humanizmu stano-
wi szanse na stworzenie swoistego ,,laboratorium nadziei”, w ktorym ludzki wysiltek
poszukiwania sensu cierpienia taczy sie z doswiadczeniem wiary w moc i madrosé
Chrystusowego krzyza.”. Dialog wierzacych z niewierzacymi na istotne tematy do-
tyczace etyki, sztuki i poszukiwania transcendentnego zrodla prawdy, dobra i piekna
moze stac si¢ - jak naucza papiez Franciszek - ,,droga pokoju dla naszego poranio-
nego $wiata” Ludzie niereligijni, lecz jednoczesnie otwarci na Transcendencje, na
drodze dialogu nierzadko okazuja si¢ by¢ cennymi sprzymierzencami wierzacych
»w dziele obrony godnodci ludzkiej, w budowaniu pokojowego wspoétzycia miedzy

narodami i w strzezeniu stworzenia .

Zakonczenie

Projekt konstruowania eklezjologii dialogicznej z pewnoscia stanowi odwazng prébe
odpowiedzi na wezwanie Soboru Watykanskiego II do poszukiwania nowych spo-
sobow prezentowania katolickiej wiary, odpowiadajacych aktualnej umystowosci
wspodlczesnych ludzi. Niewatpliwie dialog jawi sie jako merytorycznie obiecujaca
i formalnie operatywna kategoria eklezjologiczna. Ukazuje Kosciof jako sakramen-
talng wspdlnote wiary otwartg na ludzi poszukujacych transcendentnego zbawienia,
przekraczajacego uwodzicielskie obietnice ,immanentnego szczgécia” skladane przez
samozwanczych pseudomesjaszy, taiczacych na scenie $wiata na wzoér Nietzschean-
skiej figury wiecznie pijanego Dionizosa.

W obliczu nawet najbardziej radykalnych proceséw sekularyzacji, przybieraja-
cych niekiedy forme agresywnego sekularyzmu, eklezjologia dialogiczna nie ulega
jednak pokusie regresu w kierunku tworzenia wspdlnot (eklezjoli) zamknietych,
monologicznych, pesymistycznych, skrajnie zorientowanych eschatologicznie i ne-
gujacych warto$¢ stworzonego $wiata jednostronnie interpretowanego jako zro-
dlo zla. Przeciwnie, wierzac w uswiecajaca i wspomagajaca moc Parakleta, $miato
prezentuje Koscidl jako wspdlnote w najgltebszym sensie katolicka, czyli otwarta

39 Zob. Jan Pawel II, Salvifici doloris, nr 18.
40 Franciszek, Evangelii gaudium, nr 257.
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zaréwno na pelnie Bozego Objawienia, jak i na ludzka egzystencje, krucha, podat-
ng na zranienia i nieustannie zagrozong przez potezne faktory alienacji. W ramach
rzeczywistego dialogu, poszukujacego prawdy i prowadzonego w klimacie chrzesci-
janskiej miltosci, Kosciot Chrystusa — mimo calej swej stabosci — wcigz ma jeszcze
szansg jawi¢ si¢ jako wiarygodny sakrament i stuga Boskiego Logosu w czasach wy-
sokiej inflacji ludzkich stow.
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