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CZLOWIEKA I JEGO ZNACZENIE
DLA OBECNOSCI KOSCIOLA
W SPOLECZENSTWIE (PO)NOWOCZESNYM

EPIPHANICAL CHARACTER OF HUMAN IDENTITY AND ITS
IMPORTANCE FOR THE PRESENCE OF THE CHURCH OF TODAY

The ties between the Church, Christian tradition and the (post)modern soci-
ety are being weakened, while globalization trends tend to prevail. Therefore
it is necessary to show common values and goals. One of them is the problem
of an individual’s identity and the sense and aim of his existence. Christian
antropology, deeply rooted in the Bible, reveals the imago Dei idea, whose vital
consequence is natural law. It originates from the Revelation and determines
fundamental and universal morality.

It should not be looked upon as just a set of rules and norms, but also as
one’s ability to define his identity in a given period and circumstances. Con-
sequently, it should be an ultimate criterion of justice (truth) in the process of
enacting positive law. Although human mind is able to recognize and accept
natural law (which is proved by our ethical heritage), it should also be under-
stood and interpreted in the light of the grace. Thus natural law (ius naturale)
and human conscience (conscientia) are important,meeting points’ and areas
of cooperation between the Church and today’s society.

Wprowadzenie

Postmodernistyczny pluralizm cechujacy wspoélczesng kulture Europy, ktéry
nie tylko sprzyja, ale i wysoko waloryzuje zyciowa postawe etsi Deus non daretur
(D. Bonhoefter) stawia Ko$cié! przed nowymi wyzwaniami. Do nich nalezy takze
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potrzeba odnowienia racjonalnego i wiarygodnego uprawomocnienia obecnosci
Kosciota (religii) w spoleczenstwie (po)nowoczesnym. Obiecujaca droga wydaje
sie by¢, zwlaszcza w perspektywie wzrostu §wiadomosci ekologicznej i trendéw
globalizacyjnych, zwrdcenie si¢ ku rzeczywistosci stworzenia, ktére w nauczaniu
teologii katolickiej zawiera rzeczywisto$¢ objawienia Bozego. Nosno$¢ i doniostos¢
tego objawienia tkwi w dawaniu przezen powszechnego i uniwersalnego dostepu
do fundamentalnej struktury i przeznaczenia $wiata oraz do rozpoznania najgteb-
szej tozsamosci czlowieka i wynikajacych z niej implikacji etycznych. Dostep do
tego objawienia jest mozliwy dla kazdego czlowieka na mocy wlasnych potenciji
rozumu, i cho¢ w ograniczonym zakresie pozwala on na rozpoznanie jego za-
wartosci, to stanowi ono jednak pomost i szanse dla obecnosci i oddzialywana
Kosciota w spoleczenstwie (po)nowoczesnym. Zaznaczy¢ nalezy, ze owa racjo-
nalno$¢ dostepu nie wyklucza ani sprzeciwia si¢ teoretycznej mozliwoséci udziatu
i potrzebie ani realnej obecnosci taski w procesie rozpoznania i przyjecia tego
objawienia, jakkolwiek w perspektywie teologicznej udzial taski jest niewatpliwy
z racji jego soteryjnej teleologii.

W niniejszych rozwazaniach poczynione zostang uwagi dotyczace zawarto-
$ci objawienia stworczego, stanowigcego takze locus antropologii teologicznej.
W pierwszej czesci zostanie zarysowane pojecie objawienia w stworzeniu, w dalszej
kolejnosci zostang z niego wydobyte istotne komponenty antropologiczne, ostatnia
zas$, trzecia cze$¢ poswiecona bedzie kwestii prawa naturalnego jako moralnemu
i aksjologicznemu nastepstwu rozpoznania i odczytania tego objawienia.

1. Objawienie w stworzeniu i przez stworzenie oraz jego epifany

Mozliwo$¢ i potrzeba objawienia si¢ Boga czlowiekowi jest konsekwencja jego
nadprzyrodzonego powolania tzn. przeznaczenia do zbawienia'. Taka teleologia
domaga sie istnienia jakiej$s mozliwo$ci poznania Boga — zaréwno moca samego
rozumu?, jak i na skutek daru objawienia. Przyjmujac chronologiczne kryterium

' Okreslenie ,objawienie” (fac. revelatio) stalo si¢ terminem technicznym teologii dopiero

wXIXw. Wezeéniej uzywano sformulowan takich jak ,wiaradana” (Sobor Konstantynopolitanski
II), ,,zbawcza nauka” (Sobor Lateranski IV), ,Ewangelia” i ,zbawcza prawda” (Sobor Trydencki),
»objawienie nadprzyrodzone” (Sobor Watykanski I). Tradycyjne okreélenie zbawienia to ,uczest-
niczenie w Bozych dobrach” (DH 3005).

2 Sobér Watykanski I zdeklarowal, ze ,naturalnym $wiattem ludzkiego rozumu mozna
z rzeczy stworzonych na pewno poznac Boga, poczatek i cel wszystkich rzeczy” (Konstytucja
dogmatyczna ,,Dei Filus” o wierze katolickiej — I. Bokwa (red.), Breviarium fidei. Wybor doktry-
nalnych wypowiedzi Kosciota, Poznan 2007, nr 641 [DH 3004]), przy czym w soborowym ujeciu
objawienia dominuje informacyjny charakter (por. tamze, nr 639 [DH 3002]. 642 [DH 3005]. 645
[DH 3008]. 646 [DH 3009]). Nauke te podtrzymata Konstytucja Dei Verbum (nr 3) - por. A. Gano-
czy, Podrecznik teologii dogmatycznej pod redakcjg W. Beinerta. Traktat I1I. Nauka o stworzeniu,
Krakow 1999, s. 109-110.
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typologii teologia rozréznia tradycyjnie trzy drogi objawienia si¢ Boga®. Chro-
nologicznie pierwszg, cho¢ teologicznie pdzniej poddanym konceptualizacji jest
objawienie si¢ Boga w stworzeniu (revelatio naturae, objawienie kosmiczne),
bedace sladami i znakami dzialania Boga jako Stwdrcy. Ten typ objawienia tkwi
u podstaw wigkszosci religii pozachrzescijanskich. Objawienie si¢ Boga w dziejach
(revelatio historiae) ma swoj poczatek wraz z pierwszg historycznie uchwytng
postacia, ktdrg jest Abraham (ok. 1950 r. przed Chr.), i swojg pelni¢ otrzymuje
w misterium wcielonego Logosu - Jezusa Chrystusa. Wreszcie wienczaca dzieje
Paruzja Chrystusa zainicjuje objawienie eschatycznie dla rodzaju ludzkiego jako
calosci (revelatio gloriae, visio beatifica), czyli wieczna, uszczesliwiajaca kontem-
placje Boga. Objawienie to bedzie konsekwencja spotecznego i dziejowego cha-
rakteru tozsamosci osoby, jednak dla poszczegdlnych jednostek, wydaje si¢ ono
rozpoczyna¢ z aktem $mierci, stawiajgcej ,,twarza w twarz” wobec Boga (1 Kor
13,12)*. W literaturze teologicznej znane jest — jako odrebne pojecie i typ — obja-
wienie uniwersalne (transcendentne, powszechne), tzn. wewnetrzne o$wiecenie
zbawczg taskg, odnoszone generalnie do religii Azji, uformowanych w oparciu
o strukture antropologiczng®.

Pytajac o istote i tozsamo$¢ rzeczywistosci objawienia Boga w stworzeniu
i przez stworzenie siegna¢ nalezy nie tyle do kategorii natury (gr. physis), bedacej
pojeciem z zakresu filozofii, co raczej ku stworczemu aktowi i dzielom Boga, kto-
rego teologiczng interpretacje podaja $wiadectwa biblijne (Hi 36-39; Ps 18, 2-5;
19; 136; 148, 5-6; Mdr 13, 1-9; Dz 14, 15-18; 17, 23-29; Rz 1, 19-23)°. Analizujac
wypowiedzi o poznaniu Boga per ea quae facta sunt nalezy, zachowujac konieczne
rozroznienie porzadkéw wiary i rozumu, unika¢ ograniczania jego hermeneutyki
do myslenia przyczynowo-skutkowego (dedukcyjnego, spekulatywnego). Wynika
to z celu objawienia, jakim jest nawigzanie przez cztowieka zbawczej wigzi z Bo-

> Wspdlczesnateologia wskazuje istote objawienia w,,zbawczym samodarowaniu si¢ Boga”.

Ten model teoretyczno-komunikacyjny, zbiezny z epifanijnym charakterem myséli biblijnej,
zastgpil model instrukcyjno-teoretyczny (intelektualistyczny) - zob. W. Kern, J. Pottmeyer,
M. Seckler, Handbuch der Fundamentaltheologie, Tiibingen u. Basel 2000%, Bd. 2, s. 8-10. 42-438.

* M. Rusecki, I. S. Ledwon, Objawienie, [w:] M. Rusecki i in. (red.), Leksykon Teologii Fun-
damentalnej, Lublin - Krakow 2002, s. 859); J. Ratzinger, Eschatologia, $Smier¢ i Zycie wieczne,
Poznan 1984, s. 207.

> M. Rusecki, I. S. Ledwon, Objawienie, art. cyt., s. 859. Strukturami tymi sa wspdélnotowa
ihistorycznaegzystencja cztowieka, do§wiadczenie zta fizycznego i moralnego (kwestia teodyceal-
na), dazno$¢ do przekraczania granic (§mieré, wina, kontyngencja osoby) oraz transcendentno$c¢
ludzkiego istnienia —zob. W. Kern, J. Pottmeyer, M. Seckler, Handbuch der Fundamentaltheologie,
dz. cyt., Bd. 1, s. 149-167.

¢ Prawdaostworzeniu$wiataobecnajestwe wszystkich religiach i petnifunkcje etiologiczne,
czyli podaje i wyjasnia geneze i porzadek $wiata istot zywych, biologiczne i spoleczne uwarun-
kowania indywiduum, socjo-kulturowy kontekst egzystencji (np. legitymacja monarchii, wtadzy)
czy posta¢ idealnego porzadku zyciowego — G. Ahn, Schopfer/Schopfung — Religionsgeschichtlich,
[w:] G. Miiller (red.), Theologische Realenzyklopdidie (TRE), Berlin — New York, Bd. XXX, 2006
(Studienausgabe), s. 250-258.
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giem, ktdrej nie jest w stanie ustanowi¢ poznanie filozoficzne (teodycealne) ani
tym bardziej nie jest w stanie da¢ dostep do taski usprawiedliwienia, gdyz wiedzie
ono do wiedzy, nie za$ do wiary religijnej’.

Potwierdzajg to badania nad religiami ludéw prakultury, ktére uksztaltowane
s na fundamencie objawienia stworczego (M. Eliade, G. van der Leew, R. Otto).
Analiza sprawowanego w nich kultu wskazuje, ze w istocie dotyczy on pierwiastka
sacrum obecnego badz objawiajacego sie w przedmiotach interpretowanych jako
symbole religijne, obecnego wraz z ideg Boga Stworcy, Pana $wiata czy Wyba-
wiciela, co oznacza Ze nie ma on charakteru balwochwalczego. Potwierdza to
takze obecnos¢ w tych religiach postawy religijnego doswiadczania $§wiata, ktore
dochodzi do glosu w sferze zjawiskowej np. w psalmach wielokrotnie nawigzy-
wane jest do zjawiskowej strony $wiata i — na sposéb antropomorficzny - Bog
ukazywany jest jako Ten, ktory nawadnia ziemig, zapewnia pokarm stworzeniom
(Ps 104), a Jego chwale glosza stonce, gwiazdy i ksigzyc (Ps 19), On tez nadal
porzadek i prawa gwiazdom i zjawiskom atmosferycznym (Hi 26, 9; 38, 22-30).
To religijne doswiadczanie §wiata dochodzi do glosu w przezywaniu $wiata jako
mysterium fascinosum, manifestujgcego si¢ w hierofaniach np. uranicznych czy
tellurycznych oraz jako mysterium tremendum przejawiajacego si¢ w kratofaniach
(manifestacjach potegi Boga w zjawiskach przyrody i cudach). Jego wyrazem jest
ogolnie postrzegane zycie z doznawanymi w nim pomyslno$ciami i niepowodze-
niami, z jednej strony, z drugiej za$ zaznawaniu Jego przychylnosci wyrazajacej
sie w obdarzaniu pokarmem i dobrodziejstwami (Dz 14, 17) oraz blisko$ci z Nim
jako Dawcg zycia (Dz 17, 25. 29). Obejmuje ono takze przezywanie kontyngencji
w stosunku do $wiata. Tresci te nie musza by¢ wyraznie przezywane, ale mogg by¢
jedynie przeczuwane czy odczuwane, bez ich werbalizacji czy konceptualizacji,
jednak ich rdzeniem pozostaje realne odniesienie siebie i do§wiadczanego $wiata

7 Analize charakteru poznania Boga z objawienia w stworzeniu, wykazujacg jego religijny,

nie za$ filozoficzny charakter podaje P. Krélikowski, Problematyka objawienia przez stworzenia
iwstworzeniach w polskojezycznejliteraturze teologicznej po Soborze Watykatiskim I1 (1965-2000),
Lublin2001 (mpsbiblioteka KUL),s. 54-64. Dominacjaopiniio filozoficznym charakterze poznania
Boga ,naturalnym $wiatlem rozumu” ,,z rzeczy stworzonych” wskazanego w wypowiedzi Soboru
Watykanskiego I (DH 3004), byla wynikiem przekonaniaojej genezie jako reakcji Soborunanurty
racjonalizmu, fideizmu, tradycjonalizmu czy agnostycyzmu, deprecjonujgce mozliwoséci i role
rozumu w poznaniu Boga (por. FR 9. 53). Jednak taka wykladnia prowadzitaby do rozpoznania
Boga jako Absolutu i jako sprawczej i celowej przyczyny $wiata, co paradoksalnie korespondo-
waloby z racjonalizmem, ktéremu Sobor chcial si¢ przeciwstawié. Ponadto tak poznany Bdg, ze
wzgledu na konsekwentnie rozpoznang nature i przymioty, nie moglby by¢ partnerem dialogu
dla czlowieka i adresatem jego aktow religijnych, skutkujacych darem zbawienia. Krytyczng
ocene filozoficznego odczytania charakteru tego poznania potwierdza takze jego specyfika na
tle poznania religijnego (kolejno$¢ etapow discernere, cogiatare, intelligere), sposob ujmowania
jego przedmiotu (jako idee, nie jako konkret), zaangazowanie calego czlowieka (rozum, wola,
uczucia, intuicja, wewnetrzne nastawienie), a wreszcie realno$¢ mozliwoséci podjecia go przez
»Zwyczajnego” czlowieka i osiggana przez nie wiarygodnos$¢ — por. R. Lukaszyk, Objawienie
kosmiczne jako pierwszy etap objawiania si¢ Boga, RTK 24 (1977) z. 4, s. 150-153.
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do Istoty Najwyzszej. Takie odniesienie czlowieka do $wiata jest konsekwencja
religijnego, odrebnego od biblijnego i niefilozoficznego poznania Boga w stwdr-
czym objawieniu®.

Dos$wiadczenie Boga w rzeczywistosci stworzonej przezywa cztowiek w trzech
sferach, a mianowicie w sferze swiata zewnetrznego, wspolnoty i osoby’. Moz-
liwos$¢ rozpoznania (odczytania) $wiata zewnetrznego jako automanifestacji
Stworcy otrzymala swojg konceptualizacje i formalizacje w postaci tzw. kosmolo-
gicznej drogi. Polega ona na analizie pieciu fundamentalnych aspektow istniejacej
rzeczywisto$ci, a mianowicie pod katem dokonujacych si¢ w niej zmian (ruchu),
przyczynowosci, przygodnosci, ustopniowania doskonatosci bytow, a wreszcie
celowosci (tzw. drogi $w. Tomasza). Ten ostatni aspekt, jakim jest celowos¢ swiata,
odstania otwartos¢, a nawet wewnetrzne ukierunkowanie analizy rzeczywistosci
ku sferze religii, gdyz prowadzi ona do pytan egzystencjalnych tj. pytan glebszych
niz kwestia losu samego nierozumnego stworzenia. Faktyczno$¢ wspomnianego
wyzej religijnego doswiadczania §wiata sklania bowiem do $wiadomej postawy
wobec pytan o sens i cel jego istnienia, 0 jego przyszlo$¢ i ostateczne przeznaczenie.
Wisrod pojawiajacych sie pytan jest takze kwestia ksztaltu zycia czlowieka jako
wyréznionego stworzenia — ksztaltu, ktéry zapewnilby mu osiggniecie jego prze-
znaczenia'®. Uznanie istnienia religijnego doswiadczania $wiata sktania wiec do
podkreslenia teologicznego charakteru objawienia si¢ Boga w stworzeniu i przez
stworzenie, wykraczajacego poza epistemologiczne mozliwosci samego rozumu
(teodycealnej dedukcji) oraz domagajacego sie zachowania rozréznienia porzad-
kow teologicznego i filozoficznego z wlasciwg kazdemu z nich metodologia''.

Ostatnie dziesieciolecia badan nad relacja czlowieka do stwdrczego dzieta
Boga przyniosly nowe akcenty teologiczne, ktore — majgc u swoich podstaw takze
sprzeciw wobec redukowania statusu cztowieka do bytu wylgcznie biologicznego

8 Konstytucja Dei Verbum, nr 3; M. Rusecki, Traktat o religii, Warszawa 2007, s. 150-156;
L. S. Ledwon, ,....i nie ma w zadnym innym zbawienia”. Wyjgtkowy charakter chrzescijaristwa
w teologii posoborowej, Lublin 2006, s. 472-476; R. Lukaszyk, Objawienie kosmiczne jako pierwszy
etap objawiania si¢ Boga, art. cyt., s. 141-153; W. Kasper, Bdg Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1996,
s. 113-115. Warto nadmieni¢, ze w takiej perspektywie wydarzenie Wcielenia, przyjecia przez
Boski Logos czlowieczenstwa, a wigc takze pierwiastka materialnego, przynosi intensyfikacje
zdolno$ci materii do manifestowania pierwiastka sacrum i objawiania Boga czlowiekowi.

®  Wtymmiejscunalezy przypomnieéoistnieniuantropologicznych uwarunkowan objawie-
nia jako takiego, tzn. jego potrzeby oraz otwartoéci nan czlowieka — zob. Ch. Bottinger, Lehrbuch
der Fundamentaltheologie. Die Rationalitit der Gottes-, Offenbarungs- und Kirchefrage, Freiburg
im Breisgau 2009, s. 370-380.

1 T.Dzidek iin. (red.), Teologia fundamentalna. Tom 1. Czlowiek - filozofia - Bég, Krakow
2004%,5.57-95; M. Rusecki, Traktat o religii,dz. cyt.,s.243-254.270; A. Ganoczy, Stwérczy czlowiek
i B6g Stworca, Warszawa 1982, s. 164-168. 178-182. Nadmieni¢ nalezy, ze w nowszych analizach
pojawia sie przywolanie tzw. zasady antropicznej, oznaczajacej ukierunkowanie struktury i pa-
rametrow wszech$wiata (jego ewolucji) na zaistnienie cztowieka.

" Odnosnie mozliwo$ci poznawczych rozumu (granic) w zakresie rzeczywisto$ci Boga zob.
T. Dzidek, Granice rozumu w teologicznym poznaniu Boga, Krakéw 2001, zwlaszcza s. 85-163.
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- akcentuja jego integralng przynalezno$¢ do rzeczywisto$ci stworzonej i w kon-
sekwencji uwyrazniajg w jego tozsamosci charakter znaku epifanicznego. Na taki
wymiar wskazuja najpierw odmienne, wyrdzniajace go sposrod innych stworzen,
okolicznosci jego kreacji, ktore wskazujg jego szczegolny zwigzek ze Stworca. Wy-
razem tego jest uczynienie go na ,,obraz i podobienstwo Boze” (Rdz 1, 26-27), co
w teologii hebrajskiej bylo bardzo §mialg ideg. W tradycjach Bliskiego Wschodu
formuta ,,obrazu Bozego” wyrazala reprezentowanie i wykonywanie krolewskiej
wladzy Boga na ziemi. Wigkszos$¢ wspoltczesnych egzegetow interpretuje ,,imago
Dei” w perspektywie moralnej tj. jako osobowg strukture czlowieka, podobien-
stwo 0s6b Boskich Tréjcy Swietej, oraz jako posiadanie duszy niesmiertelnej,
w ktdrej upodmiotowiono wolnos¢, rozumnos$¢ i sumienie. Czlowiek zostal ob-
darowany - na podobienstwo wewnetrznego, miedzyosobowego dialogu w Tréjcy
- zdolnoscig komunikacji (jezyk, mowa), dzigki ktorej moze on nawigzac dialog
z samym Bogiem oraz dialog z ludZzmi, a takze tworzy¢ z nimi wspdlnote. Te
zdolno$¢ nawigzania wspolnoty z Bogiem $w. Augustyn poszerzy o bezposrednie
ukierunkowanie cztowieka na samospelnienie w Bogu. Taka tozsamo$¢ cztowieka
wyrdznia go sposrod innych stworzen i sytuuje ponad nimi, wyraza jego blisko$¢
z Bogiem i posiadanie zycia duchowego, jego godnos¢ i wielkos¢'2.

Inng interpretacjg epifanijnego wymiaru stworzonosci czlowieka jest od-
niesienie go do niepelnosci ludzkiego bytu w perspektywie jego spelnienia si¢
w ramach jednostkowej i indywidualnej historii. Blaise Pascal (11662) skrystali-
zowal ja w idei ,racji serca” jako istotnych motywdw i inspiracji zyciowych, za$
M. Blondel (+1949) wydobyl ja w ramach analizy ludzkiego dziatania. Ten klucz
interpretacyjny obecny jest w réwniez fenomenologii mitosci H. U. von Balthasara
(11988) oraz antropologii autotranscendencji J. Alfaro, siegajacego do doswiad-
czen cztowieka ujawniajacych pragnienie przekraczania samego siebie. Jednakze

2 Papieska Rada Iustitia et Pax, Kompendium spolecznej nauki Kosciota, Kielce 2005, nr

36-37; $w. Augustyn, De Trinitate, XIV. 8. 11. 12. 15; Ch. Bottinger, Lehrbuch der Fundamental-
theologie. Die Rationalitit der Gottes-, Offenbarungs- und Kirchefrage, Freiburg im Breisgau 2009,
s. 381; M. Rusecki, I. S. Ledwon, Objawienie, art. cyt., s. 864-865; M. Rusecki, Traktat o religii,
Warszawa 2007, s. 254-262. Por. M. Kowalczyk, Z. Danielewicz, Traktat o stworzeniu. Traktat
o rzeczywistoéci ostatecznej, [w:] E. Adamiak i in. (red.), Dogmatyka, tom 6, Warszawa 2007,
s. 204-205; F. Martin, Czlowiek jako ucielesniony obraz Boga. Bilans pouczeti ,Ksiegi Rodzaju” 1,
ComP (1999) nr 2, s. 37-38; A. Bonora, Czlowiek obrazem Boga w ,,Starym Testamencie”, ComP
(1982) nr 2, s. 6-15. Obszerna analize idei obrazu Bozego i jego konsekwencji dla teologii zawiera
dokument MiedzynarodowejKomisji Teologicznej Communion and Stewardship: Human Persons
Created In the Image of God (Wspdlnota i postuga (zarzgdzanie): Osoba ludzka stworzona na obraz
Bozy), (2004). Idee przewodnie dokumentu podaje J. Lipniak, Przewodnie idee dokumentu ,,Com-
munion and Stewardship: Human Persons Created In the Image of God”, Przeglad Powszechny
(2004) 12, s. 627-634. Obszerna, przekrojowg historycznie hermeneutyke biblijnego imago Dei
podaje J. Moltmannn, Bog w stworzeniu [Krakéw 1995], ukazujac jej potrdjne ujecie w tradycji
teologicznej, tzn. nie tylko jako ,pierwotne przeznaczenie ludzi” (imago Dei), ale takze jako
»mesjanskie powotania cztowieka” (imago Christi) oraz jako ,eschatologiczne wyniesienie do
chwaly” (gloria Dei est homo) — tamze, s. 319-327. 365-386. 395-407.
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i takie poszerzenie perspektywy hermeneutycznej nie wyczerpuje bogactwa tresci
objawienia zawartego w stworczej rzeczywistosci®.

Niemiecki teolog H. Verweyen proponuje dynamiczng wykladnie¢ ,,obrazu
Bozego”, odnoszac go do podstawowej sytuacji cztowieka w $wiecie jako dazeniu
do jednosci bez porzucania zréznicowania. Ujecie to ma swojg podstawe w do-
strzezeniu obecnosci w biblijnej narracji sugestii gotowosci i ukonczeniu cztowieka
jako ,Bozego obrazu”, interpretowanego w kategorii wolnosci. Sugestia ta zyskuje
na sile wyrazu i przekonania w zestawieniu z tworzonymi przez ludzi dzietami,
ktérych odtwarzanie rzeczywistosci podlega stalemu doskonaleniu i nie nigdy
zostaja definitywnie skonczone. Aby unikng¢ przeciwstawienia wolnosci Stworcy
i stworzenia, a przez to popadniecia Stwdrcy w sprzecznos$¢ z samym sobg, nalezy
doskonato$¢ obrazu Bozego w cztowieku odnosi¢ do wolnej (nieuwarunkowanej)
decyzji stworzenia stawania si¢ odbiciem ,,innego’, a w dalszej mierze takze do
przyjecia w nim wszystkiego, co Bég uczynil. Poniewaz proces odtwarzania Bo-
zego wzoru zaklada jego uprzednia znajomos¢, konieczne jest zatem zawierzenie
wolnosci jednostki intersubiektywnemu charakterowi jej samourzeczywistniania
sie. Bycie i stawanie si¢ przez czlowieka obrazem Boga, obejmujace takze jego
ostateczny sens i spetnienie, potrzebuje jednak dla jego osiggniecia obecnosci
drugiego (,innego”) dla otrzymania przytwierdzenia na drodze uzyskiwania
wewnetrznej jednosci i harmonii (po-jednania)*.

Nie wolno przeoczy¢, ze przywoltana wczesniej tradycyjna wykfadnia ,,obrazu
Bozego’, jako struktury osoby ma charakter ,,prywatyzujacy” i statyczny, indy-
widualistyczny i jednostkowy. Jej dynamizacja i poglebienie mozliwe sg przez
wskazanie na powolanie cztowieka do spelnienia sie¢ we wspdlnocie i dialogu ze
Stworcg, takze ostatecznego spelnienia (creatio nova). Odpowiada to wzorowi,
na ktory czlowiek zostal stworzony i ktéry ma odzwierciedla¢, a mianowicie
communio boskich oséb iich wewnetrznego zycia. Trynitarny wymiar tozsamosci
czlowieka i jego antropogenezy jest zatem pochodna ,,obrazu Bozego” Nalezy
ponadto podkresli¢, ze stosunek Stworcy do stworzenia nie jest relacja obojetnosci

1 Teologia fundamentalna. Tom 1. Czlowiek - filozofia - Bég, dz. cyt., s. 72-93. K. von Stosch,
w ramach prezentacji historii ksztaltowania sie¢ pojecia objawienia w teologii, podkresla wage
zwrotuantropocentrycznego wypracowanego przez P. Tillichai K. Rahnera: Bog moze si¢ objawic¢
cztowiekowi, poniewaz ten jest dynamicznym, nastawionym na Bezgranicznego stworzeniem,
ktére dzigki Niemu moze poszerzy¢ swoje zyciowe i rozumowe uwarunkowania - tenze, Einfiih-
rung in die Systematische Theologie, Paderborn 20097, s. 80-83.

" H.Verweyen, Einfithrungin die Fundamentaltheologie, Darmstadt 2008, s. 125-129; A. Ga-
noczy, Stworczy czlowiek i B6g Stworca, dz. cyt., s. 106-123. Analize zbawienia jako spelnienia sie
cztowieka w perspektywie wolnosci podejmuje m.in. K. von Stosch, Einfiihrungin die Systematische
Theologie, dz. cyt., s. 192-195; A. Gesché, Czlowiek, Poznan 2005, s. 66-74. G. Greshake wskazuje,
ze ukierunkowanie cztowieka na wspolnote stanowi najwyzszy stopien urzeczywistniania na-
stawienia calego stworzenia na uwspolnotowienie jako zasade jego egzystencji i rozwoju (s. 221-
223), za$ obraz Bozy odci$niety w cztowieku odczytywany w perspektywie trynitarnej otrzymuje
swoje najwyzsze spelnienie w communio Kosciota (s. 223-237) - tenze, Trdjjedyny Bog. Teologia
trynitarna, Wroctaw 2009, s. 223-237.
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czy choc¢by tylko neutralnosci, tym bardziej, ze dotyczy stworzenia wyréznionego
sposréd innych stworzen. Ten wspdlnotowy charakter tozsamosci cztowieka,
ustanowiony w akcie jego stworzenia i podtrzymywany w dziejach, uwyraznia sie
tez w motywacji Stworcy uczynienia cztowieka jako pary: ,Nie jest dobrze, zeby
mezczyzna byt sam” (Rdz 2, 18). Taka reakcja Boga na ,,skarge” samotnosci Adama
znajduje swoje potwierdzenie w jego okrzyku zachwytu nad Ewa: ,,Ta dopiero..”
(Rdz 2, 23). Tak zapoczatkowany dialog ze Stwdrcg oraz pomiedzy stworzeniami
kaze widzie¢ dzieto stwarzania jako swoistg ,wymiane stow”, jako komunikacje
w czasie i przestrzeni. Naduzycie wolnosci przez pierwsza pare ludzka narusza
ten nurt komunikacji, gdyz zamyka ja w samej sobie i niszczy jej otwarto$¢ na
Stworce i inne stworzenia. Konsekwencje tego naduzycia okaza si¢ wielowymia-
rowym wyobcowaniem: obco$cig wobec samego sobie (wstyd), obcoscig wobec
drugiego (mezczyzna zrzuca wing na kobiete), obcoscig wobec stworzenia (znoj
pracy), obcoscig wobec Zycia (bole rodzenia), a wreszcie obco$cig wobec wspol-
noty (pomieszanie i wielo$¢ jezykéw symbolizujg brak porozumienia)®®.
Pozadane wigc, a nawet konieczne wydaje si¢ artykulowanie i rozwijanie
prawdy o stalym podtrzymywaniu i ponawianiu procesu stwoérczego dialogu
z Boga z czlowiekiem - dialogu obejmujacego cala ludzkos¢, ukierunkowanego
na jednanie czltowieka z Bogiem i stanowigcego spelnienie wszelkich ludzkich
dialogéw. Jakkolwiek dialog ten zostal zerwany wskutek grzechu, to w Chrystusie
jednak doznaje on odnowienia. W ten sposob objawiona antropologia (,wiedza
wiary”), przewyzszajac mozliwosci poznawcze i wiedz¢ samego ratio, oferuje
glebsza prawde o genezie i tozsamosci czlowieka oraz celu jego egzystencji'.

2. Stworzenie tradentem objawionej antropologii

Poglebiona teologiczna analiza problematyki stworzenia kaze dostrzec w niej
obecno$¢ redukcjonizmu, bedacego nastepstwem manualistyki, a mianowicie
sprowadzania jej do kwestii powstania $§wiata (creatio orginalis - ,kiedy”?, ,jak’?),
a przez to zapoznania istotniejszych i wlasciwszych pytan, takich jak ,,dlaczego
stworzenie” i ,,po co stworzenie?”. Jako ze stworzony swiat nie jest jedynie §wiatem
przedmiotow i rzeczy czy jakim$ anonimowym $wiatem z przypadkowo zaist-
niala w nim istota ludzka, lecz jest §wiatem czlowieka oraz swiatem, w ktérym
poczatkowy stwdrczy akt Boga trwa nadal, i to nie tylko jako podtrzymujaca jego
istnienie creatio continua, nalezy mowic o nieustannie kontynuowanym w dziejach

> Por. O. Bayer, Schopfer/Schopfung — Systematisch-theologisch, [w:] Theologische Realenzy-
klopddie (TRE), dz. cyt., Bd. XXX, s. 328-335. Pomimo znieksztalcenia czy zatarcia przez grzech
obrazu Bozego w czlowieku, to jednak - ze wzgledu na wierno$¢ Boga — pozostaje on w osobie
az do jego ostatecznego urzeczywistnienia w creato nova.

1 J. Cuda, Wiary godna antropologia. Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, Ka-
towice 2002, s. 120-123. 135. Por. K. T. Wencel, Traktat o cztowieku, [w:] E. Adamiak i in. (red.),
Dogmatyka, tom 5, Warszawa 2007, s. 52-58. Por. Jan Pawet II, Novo millenio ineunte, nr 23. 32.
44. 52; O. Bayer, Schopfer/Schopfung — Systematisch-theologisch, art. cyt., s. 326-335.
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dialogu miedzy Stwdrcg i stworzeniem, czyli cztowiekiem, a posrednio i kosmo-
sem'”. W takiej perspektywie przekonanie deistow o obojetnosci czy neutralnosci
Stworcy wobec swojego stworzenia jest nie tylko bledne, ale i szkodliwe, gdyz juz
u samych poczatkow pozbawia cztowieka integralnego elementu jego tozsamo-
$ci, jakim jest dialogalna relacja ze Stwdrcg. Dialog ten niesie cztowiekowi sens
egzystencji, a przez podejmowang w wolnosci twdrcza aktywno$¢, stanowiacg
»kontynuacje” Bozego stwarzania, wlacza go w oddawanie Bogu naleznej Mu
chwaly. Ostatecznym wiec fundamentem historycznej aktualizacji czlowieka,
a rownoczes$nie miarg jej prawdziwosci jest stworcza wiez z Bogiem, odnowiona
i wypelniona w Chrystusie'®.

Odnoszac si¢ do postawionego wyzej pytania ,,dlaczego stworzenie?” i ,,po co
stworzenie?” nalezy jako odpowiedz wskaza¢ na jego powolanie (przeznaczenie)
do wspdlnoty ze Stworcg, ugruntowang w Jego mitosci do stworzenia®. To eg-
zystencjalne wyjasnienie, ujawniajace si¢ w perspektywie sensu, odstania niewy-
starczalno$¢ wyjasnien udzielanych ze strony nauk przyrodniczych. Aspektowosé¢
i fragmentaryczno$¢ ich teorii, parcjalno$¢ funkcjonujacego w nich pojecia ra-
cjonalnosci czy pluralizm uzywanych jezykow i ujec rzeczywistosci nie pozwalajg
im na kompetentne wypowiedzi w kwestiach tozsamosci i teleologii czlowieka
i stworzenia. Bardziej odpowiednim narzedziem calo$ciowej hermeneutyki jest
filozofia, ktora dzieki ontologii bytu moze przekroczy¢ ramy historii jako miej-
sca doraznych odpowiedzi i udzieli¢ wyjasnien na glebszym poziomie. Ale i ona
ograniczona jest immanentnymi mozliwosciami ratio, co kieruje pytajacego ku
objawieniu tj. szukaniu pelnego sensu istniejacej rzeczywistosci w hermeneutyce
jej stworzonosci oraz w wydarzeniu Jezusa Chrystusa®.

7 Wedlug chrze$cijanskiego rozumienia wiary o dziejach $wiata i czlowieka decyduje

dziatalno$¢ - bara - Boga. Nia tlumaczy sie nie tylko stworzenie, ale réwniez rozwdj, zbawienie
i dopetnienie wszystkiego, co stworzone. Przekonanie to wyraza okreslenie creatio continua,
ciggle stwarzanie” — A. Ganoczy, Podrecznik teologii dogmatycznej pod redakcjg W. Beinerta.
Traktat III. Nauka o stworzeniu, dz. cyt., s. 157. Por. A. Gesché, Czlowiek, dz. cyt., s. 75-77.

'8 B. Maier, E. Zenger, P. Kuhn, H. Kessler. M. Vogt, Schopfung, [w:] W. Kasper i in. (red.),
Lexikon fiir Theologie und Kirche, Freiburg 2006 Bd. 9, kol. 218-219; J. Cuda, Bez Chrystusa w XXI
w. Stwércza geneza czlowieka. Syntetyczna refleksja inspirowana teologiczng myslg J. B. Metza,
Katowice 1994, s. 11-15; A. Ganoczy, Stwérczy czlowiek i B6g Stwérca, dz. cyt., s. 104. 128-137.
144-146. Z racjizakresu tematu nie jest podejmowana analiza kolejnego komponentu antropologii
i antropogenezy, jakim jest chrystologizm stworczej perspektywy realizacji cztowieka w zyciu
Bozym, bazujgcy na historycznym objawieniu si¢ Boga w dziejach Izraela i w Chrystusie - Zrédle
i celu procesu jednania Boga ze §wiatem.

' Por. KDK 19. 22; A. Ganoczy, Podrecznik teologii dogmatycznej pod redakcjg W. Beinerta.
Traktat III. Nauka o stworzeniu, dz. cyt., s. 111-115.

2 J.Cuda, Wiary godna antropologia. Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, Kato-
wice 2002, s. 127-138; tenze, Czlowiek dowodem istnienia Boga?, Katowice 2010, s. 29-36. 42-43.
Odnoénie postulatuintegralnego ujmowania racjonalnosci, sprzeciwiajacejsi¢ ,samoograniczeniu”
rozumu do empiryczno-racjonalnejlogiki, niezdolnej do uchwycenia etycznego wymiaru rzeczy-
wisto$ci zob. G. Dziewulski, Religia chrzescijariska wobec problematyki prawdy i racjonalnosci,
[w:] tenze (red.), Teologia religii. Chrzescijarniski punkt widzenia, L.6dz-Krakéw 2007, s. 255-270.
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W s$wietle objawionej antropologii tj. antropologii wyprowadzanej ze stowa
Bozego istotnym komponentem tozsamosci cztowieka jest, wspomniana juz, jego
wspolnota ze Stwdrca. Skoro bowiem ostateczny cel stworzenia mozna wskazaé
w byciu Boga ,wszystkim we wszystkim” (1 Kor 15, 28), uniwersalnej communio ze
Stworca i miedzy ludzmi, ktorej istotg jest milos¢ ustanawiajaca dzieje czynieniem
prawdy w mitosci (por. Ef 4, 15) oraz w jednosci stworzenia, to ostateczne spel-
nienie sie czlowieka pozostaje niedostepne wlasnym, wewnetrznym potencjom
materii i historii*’. Hermeneutyka wpisanego w stworzenie zamystu Stworcy po-
winna wiec odpowiadac takze na potrzebe wskazania adekwatnego do tozsamosci
czlowieka ksztaltu zycia jednostki i spolecznosci oraz zasad urzeczywistniania tej
tozsamosci*’. Kontekstem, ale réwnocze$nie nosnikiem objawionej antropologii
jest biblijny obraz $wiata, zawierajacy stworcze otwarcie i nastawienie ku Bogu.
Swiat ten bowiem nie jest neutralnym czy obojetnym horyzontem i kontekstem
stworczego przymierza i dialogu cztowieka z Bogiem, lecz jest jego integralnym
uczestnikiem — jest $wiatem antropocentrycznym?®. Ow antropocentryzm ma
charakter spoleczny, wyrastajacy z socjalnosci egzystencji czlowieka, ktory potrze-
buje nie tylko wiezi ,ja-ty”, ale takze relacji ,my”. Mozliwos¢ odmowy czlowieka
wlaczenia si¢ w realizacje tego stwdrczego procesu odstania ,,$wiecki” charakter
$wiata tzn. jego odrebnos¢ od Boga i kierowanie si¢ wlasnymi, chociaz ustano-
wionymi przez jego Stworce, prawami. Prawa te cztowiek winien rozpoznawaé
i do nich sie stosowa¢. Realna mozliwo$¢ zanegowania nadprzyrodzonego sensu
(teleologii) swiata poswiadcza wolno$¢ czltowieka, ale takze wskazuje na dialek-
tyczno$¢ samego $wiata, dochodzaca do glosu w jednoczesnym oddzialywaniu
na egzystencje czlowieka zaréwno tworczych, jak i destrukcyjnych dynamizmaéw.
Niedoskonalo$¢ swiata okazuje sie wiec by¢ pochodnag nie tylko jego wlasnej
struktury, ale takze podmiotowej dziatalnosci czlowieka. Jej realnos¢ kaze mowi¢

O perspektywach dialogu ponowoczesnej filozofii i teologii zob. I. Bokwa, Teologia w warunkach
nowoczesnosci i ponowoczesnosci, Sandomierz 2010 (zwl. s. 313-440).

2t J. Cuda, Wiary godna antropologia. Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, dz.
cyt., s. 182-184; G. Greshake, Trdjjedyny Bég. Teologia trynitarna, dz. cyt., s. 244-252. Por. A. Ge-
sché, Czlowiek, dz. cyt., s. 120-127. Poglebiong analize relacyjnej koncepcji osoby przedstawia
S. Szczyrba, Problem relacji religijnej. Proba oceny przydatnosci dialogiki Martina Bubera dla
naswietlenia wspélczesnej tendencji sekularystycznej, L6dz 2009 (zwl. s. 365-449. 500-539).

22 Ten ksztalt egzystencji, obejmujacy sens i nadzieje przezwyciezajace ludzkie negacje, ma
analogiczny charakter jak negatywny aspekt stwoérczego pra-czynu Boga wobec mocy chaosu
panujacych na pierwotnej ziemi — por. A. Ganoczy, Stwérczy czlowiek i Bog Stworca, dz. cyt.,
s. 150-158. Wymowne w tym kontekscie jest retoryczne - jak sie¢ wydaje — pytanie ateisty A. Ca-
musa ,,Czy czlowiek moze sam sobie stwarza¢ wartoéci? Na tym polega caly problem”, wskazujace
na potrzebe jakich$ ram i regul dla wolnosci stworzonej, zakladajace wigc uprzednio istnienie
jakichs aksjologicznych podstaw tej wolnosci i jej zrodet (cyt. za A. Gesché, Czlowiek, dz. cyt.,
s. 93).

»  Naetapie historycznego przymierza ten stworczy proces utozsamiania si¢ z historycznym
urzeczywistnianiem ,,przymierza mitoéci” dokonujacych si¢ w cztowieku, przez cztowieka i dla
czlowieka.
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o ciaglym, permanentnym stawaniu si¢ stworzonego $wiata — byciu swiatem nadal
stwarzanym. Obecnos¢ czlowieka wraz z jego egzystencja w prawdzie i wolnosci
stanowi zatem kontynuacj¢ w dziejach procesu stwarzania i urzeczywistniania
jego celowosci tzn. ,jednoczenia wszystkiego” (por. Ef 1, 10) zmierzajacego ku
byciu Boga ,wszystkiego we wszystkim” (1 Kor 15, 28)*.

Znaczenie objawienia w stworzeniu wynika zatem z zapisania w nim przez
Stworce tozsamosci czlowieka i sensu jego egzystencji oraz jej fundamentalnych
zasad jego [czlowieka] spelnienia si¢ (np. zlota regula). Przestanie to jest w biegu
dziejow coraz wnikliwiej odczytywane, stanowigc dla teologa oraz filozofa, mia-
rodajne, uprzywilejowane, ale i wigzgce miejsce poznania integralnej antropologii
i antropogenezy®. Wielos¢ funkcji petnionych przez to przeslanie, jak jego po-
znanie i komunikacja, a dalej identyfikacja, kontrola i narzedzie hermeneutyki
dziejowej egzystencji czlowieka umozliwia szeroki wglad i zrozumienie calosci
jego dziejow: poczynajac od ich poczatkéw przez drogi rozwoju az do ostatecznego
sensu i spelnienia sie. Nie do przecenienia warto$¢ objawienia w stworzeniu jako
locus theologicus tkwi takze — dzieki jego inteligibilnosci — w jego powszechnej
dostepnosci i zrozumialo$ci, otwierajacych cztowiekowi mozliwos¢ i zdolnosé¢
osiggniecia wspdlnoty z Bogiem (,,przez” i ,w” religiach), ale takze w odstonieciu
uprzedniosci inicjatywy Boga ,,szukajacego” cztowieka. Uniwersalno$¢ stworzenia
ukazuje wreszcie wole Stwdrcy fundamentalnego ukierunkowania stworzenia
ku jednosci, nie za$ ku podzialom czy rozpraszaniu, nastawienia stworzenia na
rozwdj, a nie stagnacje czy nawet regres®. Ta wola Stworcy zawiera takze, co ma
zasadnicze znaczenie dla omawianej tu problematyki, drogi i zasady spelnienia
sie cztowieka jako jednostki i jako czltonka wspolnoty. Rozpoznanie i uznanie
obiektywnie istniejacego porzadku dotyczy takze porzadku moralnego (aksjolo-
gicznego) i obejmuje najpierw zdolno$¢ rozrézniania dobra i zfa jako takich oraz
w konkretnych historycznych sytuacjach jednostki i spotecznosci, a w dalszej
mierze dos§wiadczenie imperatywu wyboru dobra wraz z wewnetrznym osagdem
dokonanego czynu.

Jako ze adekwatng odpowiedzig cztowieka na rozpoznanie objawienia jest wiara,
to rodzi sie kwestia jej tozsamosci, postaci i zawartosci. W przypadku objawienia

2 ]. Cuda, Bez Chrystusa w XXI w. Stworcza geneza czlowieka. Syntetyczna refleksja inspi-
rowana teologiczng myslg J. B. Metza, dz. cyt., s. 15-27; G. Greshake, Trojjedyny Bég. Teologia
trynitarna, dz. cyt., s. 238-246. Odnoénie unifikacji - tamze, s. 252-261.

2 A. Gesché, analizujac biblijng ide¢ stworzenia na tle kosmogonii filozofii antycznej,
dostrzega w stworzono$ci §wiata zabezpieczenie jego zaistnienia przed przypadkowoscig i ko-
nieczno$cig (fatalizm). W konsekwencji stworzono$¢ $wiata jest fundamentem ofiarowanej
przez Stwérce czlowiekowi wolnoéci, wytaczajacej go z podporzadkowania jedynie §lepym pra-
wom przyrody i pozbawiajgcej go anonimowosci wlasciwej innym stworzeniom. W ten sposob
cztowiek jest osoba, zdolng (na mocy inwencji, nie za$ podporzadkowania naturze) do tworczej
odpowiedzialno$ci za stworzenie - tenze, Czlowiek, dz. cyt., s. 66-69. 80. 98-99.

% J. Cuda, Wiary godna antropologia. Hermeneutyczny zarys teologii fundamentalnej, dz.
cyt., s. 102. 156. 158.
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historycznego wiara jest uSwiadomiona i przezywang w zaufaniu wiezig z objawia-
jacym sie Bogiem, chrystologicznie i chrystocentrycznie specyfikowana w chrze-
Scijanstwie. W perspektywie objawienia kosmicznego wiara moze mie¢ postaé
zaréwno uswiadomionej nadprzyrodzonej wiezi z Bogiem przezywanej w reli-
giach, o czym $wiadcza obecne w nich akty religijne (modlitwa, obrzedy, zasady
moralne, poddanie swojej egzystencji Bogu). Moze mie¢ ona - jako konsekwencja
uznania stworzonego raczej niz przypadkowego charakteru swiata i cztowieka, a co
za tym idzie uznania rozumnosci i celowosci ich istnienia - forme przezywania
egzystencji w swiadomosci jakiejs fundamentalnej zaleznosci i wigzi ze Stworca,
nadajacych ksztalt takze relacjom z innymi ludzmi®. Takg posta¢ wiary wydaje
sie zaklada¢ wypowiedZ Soboru méwigca o ,doprowadzeniu ludzi, nieznajacych
Ewangelii bez wlasnej winy, do wiary, bez ktdrej niepodobna podobac si¢ Bogu™*®
oraz zapewnienie, ze ,,takze od innych, ktérzy szukaja nieznanego Boga po omacku
i wérdd cielesnych wyobrazen, Bog sam réwniez nie jest daleko””. Stanowisko to
wzmacniajg wypowiedzi o obecnosci faski w zyciu niechrzescijan, a mianowicie
o tych, ,ktérzy bez wlasnej winy nie znajac Ewangelii Chrystusowej i Kosciofa
Chrystusowego, szczerym sercem jednak szukaja Boga i wole Jego przez nakaz
sumienia poznang staraja sie¢ pod wplywem laski petni¢ czynem” oraz o udzie-
lanej przez Opatrzno$¢ pomocy ludziom, ,.ktorzy bez wlasnej winy w ogole nie
doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga, a usilujg nie bez taski Bozej, wies¢
uczciwe zycie™. O ile zatem wiara jako akt przyjecia objawienia jest podobny dla
chrzescijan i niechrzescijan (fides qua), to zrdznicowanie wynika z przedmiotu
wiary (fides quae) chrze$cijan i wyznawcow religii®'.

¥ Wérédwypowiedzi Magisterium Ecclesiae dotyczacychreligii niechrze$cijanskich niektore
wyraznie negujg obecnoé¢ wiary teologalnej w religiach niechrzescijanskich, uznajac w nich ,,je-
dynie” wierzenia wyrosle z ludzkich poszukiwan Absolutu (Jan Pawel II, Bog Ojciec. Katechezy
Ojca $wigtego Jana Pawla II, Krakéw-Zabki 1999, s. 50-51; KKK 28; Dominus Iesus, 7; por. DM
7), co konsekwentnie wyklucza obecno$¢ objawienia. Mozna oczywiscie wskaza¢ na mozliwoéé
zaistnienia wiary w pojedynczych ludziach, wzbudzong np. na drodze o$wiecenia, jednak - po-
niewaz jej zwyczajna postac jest istotnie zwigzana ze wspolnota religijng z racji przezywania jej
w ramach wiezi spotecznych tj. integralnie, przez calego czlowieka, z racji dialogu domagajacego
sie ze strony wypowiedzi religijnej czy z racji potrzeby weryfikacjii obiektywizacji jej przedmiotu,
realneistnieniejednak takich wspdlnot wydaje si¢ potwierdzaé prawdziwo$¢ wiaryich wyznawcow.

2 DM 7; por. KDK 22.

¥ KK 16.

% Tamze.

U J. Mastej, Problematyka wiary w deklaracji ,Dominus Iesus”, [w:] M. Rusecki (red.), Wokét
deklaracji ,, Dominus Iesus”, Lublin 2001, s. 171-172. 181. 185; L. S. Ledwon, Objawienie chrzesci-
jariskie i jego wiarygodnos¢ wedlug René Latourell’a, Lublin 1996, s. 148-153; 1. S. Ledwon, ,,...i nie
ma w zZadnym innym zbawienia”. Wyjgtkowy charakter chrzescijaristwa w teologii posoborowej,
dz. cyt., s. 187-191. W tym miejscu nalezy podkresli¢ faktyczno$é wielorakiego oddziatywania
Ducha Swietego na cztowieka w jego spotkaniu z objawieniem oraz udziat w zbawczych skutkach
wiary, czego omdwienie jednak przekracza ramy tej wypowiedzi.
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3. Prawo naturalne oraz sumienie postacia
i wyrazem epifanijnego charakteru osoby

Wtasna, wewnetrzna logika stworzenia kieruje, w ramach swojej teoleologii,
do ,antropo-logiki”. Konsekwencja bowiem stworczego daru wolnosci jest roz-
poznanie przez cztowieka jego swoistosci i odrebnosci wobec innych stworzen,
wyrazajace sie w Swiadomosci posiadanej godnosci oraz swiadomym poddaniu
sie transcendencji Stworcy, wylaczajacym go z wewnatrzéwiatowej immanencji
natury. Konstatacja J. P. Sartre’a o wolnosci, ktora ,,nie jest wolnoscia do niczego”
jest wyrazem mozliwosci i przedmiotu porozumienia ludzi niewierzacych i wie-
rzacych. Sama bowiem mozliwos¢ wyboru wraz ze swoboda wielo$ci sposobéw
jego [wyboru] realizacji, majg sens nie tyle w ich do-wolnosci, co w celu, ktéremu
winny by¢ podporzadkowane, tym bardziej, ze akt wyboru staje si¢ nie tylko zy-
ciowa mozliwoscig, ale nawet koniecznoscig i przymusem. Swiadome i godziwe
uzywanie wolno$ci domaga si¢ wiec jakichs uzasadnien i regulacji (,,dlaczego ten
wybor jest wlasciwy i stuszny, tamten zas nie?”), jakiej$ uniwersalnej, powszechnie
wigzacej normy etycznej, i to normy nadrzednej w perspektywie zréznicowania jej
podmiotéw??, ktdrg stanowi wlasnie prawo naturalne (naturalne prawo moralne)™.

Z pomoca w dotarciu do tych uzasadnien i regulacji przychodzi objawiona
antropologia, ktéra — zawierajac nie tylko prawde o skazeniu ludzkiej wolnosci
grzechem pierworodnym i jego skutkach m.in. w postaci zdolnosci czynienia zta,
ale przede wszystkim prawde o istnieniu obiektywnego porzadku stworczego,
ktdérego elementem jest takze cztowiek — wskazuje na istnienie powszechnie roz-
poznawalnych, wigzacych i niezmiennych norm moralnych (praw i obowiazkow)
stanowigcych pochodng wspdlnej natury ludzkiej**. Zasady te sa immanentnie
umocowane i utrwalone w istniejacej rzeczywistosci tzn. w obiektywnie istnieja-

32 A. Gesché, Czlowiek, dz. cyt., s. 70. 78-80. 90-91 (cytat: s. 79); J.-M. Aubert, Jak zy¢ po
chrzescijarisku w XX wieku, Warszawa 1986, s. 125-132. Por. M. Vidal, Absolutna wartos¢ osoby
miejscem spotkania i zespolenia etyki Swieckiej z moralnoscig religijng, [w:] L. Balter i in. (red.),
Moralnos$¢é chrzescijariska, Poznan — Warszawa 1987, (Kolekcja communio 2),s. 125-147. Jan Pawel
IT stoi na stanowisku, ze problematyka moralna sprowadza si¢ ostatecznie do kwestii wolnosci —
tenze, Veritatis splendor, nr 31-32.

3 KKK 1959: ,,Prawo naturalne, bedgce doskonalym dzietem Stworcy, dostarcza solidnych
podstaw, na ktérych czlowiek moze wznosi¢ budowle zasad moralnych, kierujacych jego wybo-
rami. Ustanawia ono réwniez niezbedng podstawe moralng do budowania wspolnoty ludzkiej.
Wreszcie, dostarcza koniecznej podstawy dla prawa cywilnego, ktére jest z nim zwigzane, albo
przez refleksje, ktora wyprowadza wnioski z jego zasad, albo przez uzupelnienia o charakterze
pozytywnym i prawnym”.

3 JanPawelll, Veritatissplendor,nr 50.51.53. Naturaludzka rozumianajest tu jako tozsamog¢
cztowieka, definiowana przez wskazanie jej istotnych komponentéw jak rozumnosé, wolnosé,
zdolno$¢ do mitosci, potencjalnosé, dgzenie do spetnienia oraz otwarto$¢ na transcendencje
- L. Bokwa, Prawo naturalne, [w:] T. Gadacz, B. Minerski (red.), Religia. Encyklopedia PWN,
Warszawa 2001-2003, t. 8, s. 242; A. Dylus, Prawo naturalne, [w:] A. Zuberbier (red.), Stownik
teologiczny, Katowice 1989, s. 146. 148.
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cym porzadku aksjologicznym™®. Okreslane s3 one mianem prawa naturalnego,
ktore teologia zdefiniuje jako ,$wiatto rozumu wlane nam przez Boga. Dzigki
niemu wiemy, co nalezy czyni¢, a czego unikac. To $wiatlo, czyli to prawo Bég
podarowal nam w akcie stworzenia” (VS 40)*. Stanowi ono zatem ,,odbicie swiatla
Bozego™* oraz ,,ludzki wyraz odwiecznego prawa Bozego*®. Powszechna mozli-
wos¢ i zdolno$¢ rozpoznania prawa naturalnego, zasadzajaca si¢ na mocy samej
tylko racjonalnosci czlowieka, a takze intuicyjna zrozumialo$¢ jego wymogow
czynia je uniwersalnymi, niezmiennymi i wigzagcymi normami stusznego (mo-
ralnego) postepowania jednostek i spoteczenstw®. Swoistg postacia tego prawa
jest Dekalog, ktory ukonkretnial to prawo dla Izraela w formie wlasciwej tamtym
czasom i kulturze® oraz Ewangelia stanowigca jego doskonate urzeczywistnienie.
Integralno$¢ ujecia prawa naturalnego domaga si¢ jednak, aby obok eksplikacji
obecnych w nim praw i obowigzkéw, rozpozna¢ w nim takze trwalg, aktualizujaca
sie zdolno$¢ osoby rozpoznawania stworzonego porzadku stosownie do biezacych
okolicznosci historycznych*'. Koniecznos¢ takiego prawa dochodzi do glosu

> TJan Pawel II, Veritatis splendor, nr 36; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W po-
szukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe spojrzenie na prawo naturalne, dostep z dn. 29-12-2010
http://www.knfpifs.wpia.uw.edu.pl/teksty/dokumentMKT.pdf; Benedykt XVI, Prawo naturalne
i poszukiwanie etyki uniwersalnej. 5 XII 2008 - Do uczestnikow sesji plenarnej Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/
kom_teolog_05122008.html. Nalezy nadmieni¢, ze obok ontologicznej doktryny prawanaturalnego
istniejg takze inne koncepcje np. gnozeologiczna, wywodzgca to prawo nie znatury czlowieka, lecz
zintelektuiinterpretujacajejako wzdrrozstrzygania probleméw spotecznych w konkretnej kultu-
rze,czymodmawiamu przymiotuniezmiennoéciczy koncepcja psychologiczna, wyprowadzajaca
je zwrodzonego poczucia sprawiedliwosci (Leon Petrazycki). Doktryna pozytywizmu prawnego
w ogdle przeczy istnieniu prawa naturalnego i posuwa si¢ (zwlaszcza w ustrojach totalitarnych)
az do wylgcznie ustawowego kreowania prawa. Nalezy tez odrozniaé ,,prawo naturalne”, ktore
dotyczy czlowieka jako istoty rozumnej i wolnej oraz okres$la jego postepowanie w rozpoznawanej
przez sumienie powinnosci, od ,prawa natury” wiazgcego wszystkie stworzenia i okre$lajacego
ich egzystencje na sposob koniecznosci — A. Dylus, Prawo naturalne, art. cyt., s. 147.

36 Sw. Tomasz z Akwinu, Summa Theologiae, I-11, q. 93, a. 3, ad 2um. Prawo naturalne ,,nie
jestniczym innym jak $wiatlem rozumu wlanym nam przez Boga. Dzieki niemu wiemy, co nalezy
czynié, aczego unikaé. To $wiatlo, czyli to prawo Bég podarowal nam wakcie stworzenia” - tenze,
In duo praecepta caritatis et in decem legis praecepta. Prologus: Opuscula theologica, 11, n. 1129,
wyd. Taurinens (1954), 245 (za: Jan Pawel II, Veritatis splendor, nr 40). Obszerniej o pojeciu prawa
naturalnego, zwlaszcza jego racjonalnego ujecia $w. Tomasza z Akwinu oraz wolutarystycznej
interpretacji szkotystéw — zob. B. Szlachta, Prawo, [w:] tenze (red.), Stownik spoteczny, Krakéow
2004, s. 986-993; F. Copleston, Historia filozofii. T. 2. Od Augustyna do Szkota, Warszawa 2004,
s. 367-371. 489-490.

7 VS 42.

¥ Tamze.

¥ KDK 51; Jan Pawel II, Veritatis splendor, nr 36. 40. 41. 44. 51. 53; Papieska Rada Iustitia et
Pax, Kompendium spolecznej nauki Kosciota, Kielce 2005, nr 140-142.

4 KKK 2070.

# Benedykt XVI, Verbum Domini, nr 9. ,Nie jest to zamkniety i kompletny zbiér norm
moralnych, lecz Zrédlo nieustannej inspiracji, obecnej i dziatajacej na réznych etapach ekonomii
zbawienia” - Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe
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w kontekscie zapotrzebowania na uniwersalng etyke, okreslajaca ponadczasowe,
nienaruszalne standardy moralne w postmodernistycznej kulturze europejskiej,
zdominowanej antynaturalistycznym pozytywizmem prawnym i utylitarystycz-
nym legalizmem™.

Obecno$¢ tego prawa w wielkich tradycjach madrosciowych religii (hinduizm,
buddyzm, cywilizacja chinska, islam) oraz filozofii (sofiSci, Platon, Arystoteles,
stoicy) kaze uzna¢ w nim wspoélne dziedzictwo moralne narodéw - dziedzictwo
uniwersalne, wykraczajace poza religijng jego epistemologie i legitymizacje. Kon-
kretnym wyrazem tego zespotu doswiadczen, uprzednim wobec systemowych
konceptualizacji, jest zakaz czynienia zfa np. w postaci ,,srebrnej reguty” (por. Tb
4, 15) czy postulat symetrycznosci w czynieniu dobra w postaci ,ztotej reguty”
(por. Mt 7, 12). Wspomniane tradycje obejmujg takze przekonane o istnieniu
prawa uprzedniego i nadrzednego wobec praw stanowionych przez ludzi, czego
ilustracja moze by¢ konflikt Antygony i Kreona czy odrzucenie przez $w. Piotra
zakazu gloszenia Jezusa wydanego przez Sanhedryn: ,trzeba bardziej stucha¢
Boga niz ludzi” (Dz 5, 29). Przywotywane tu tradycje madrosciowe, jakkolwiek
zroznicowane w swojej formie i szczegélowej zawartosci, a takze w sposobach we-
wnetrznego uzasadnienia wlasnej wizji $wiata, faczy jednak wspoélne przekonanie,
ze fundamentalne reguty moralne, majgce za swoj przedmiot godnos¢ osoby i jej
zycia, instytucje rodziny i sprawiedliwy porzadek spoteczny, nie sg ograniczone
do jakie$ grupy osob, lecz przeznaczone sg i wiazace dla wszystkich ludzi. Wy-
nika to z ich osadzenia w naturze cztowieka, czyli w ustanowionym przez Boga

spojrzenie na prawo naturalne, dz. cyt., nr 27. Por. G. Kalinowski, Uzasadnienie moralnosci na-
turalnej, [w:] Moralnos¢ chrzescijatiska, dz. cyt., s. 167-176.

2 JanPawelll, Evangelium vitae,nr 70; Papieska Rada Iustitia et Pax, Kompendium spolecznej
nauki Kosciota, dz. cyt., nr 53. 397; Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki
uniwersalnej: nowe spojrzenie na prawo naturalne, nr 7. Przywotane tu doktryny filozoficzno-
prawne sprzeciwiajg sie istnieniu obiektywnej i uniwersalny prawdy, oskarzajac jej zwolennikow
o opresyjnos$¢, nietolerancje czy przemoc, gwarancje za$ pluralizmu warto$cii demokracjitaczacy
z relatywizmem. W ten sposob przecza oni istnieniu obiektywnego i ontologicznego kryterium
stusznosci i sprawiedliwo$ci oraz kwestionuja granice dziatalnosci prawodawcy w postaci god-
noéci osoby. Spdr o prawo naturalne okazuje si¢ wiec sporem o tozsamo$¢ cztowieka. Krytyka
tego stanowiska przeprowadzana jest w ramach analizy osoby ludzkiej jako podmiotu dzialania
moralnego: czlowiek, bytujac w $wiecie jako duch wcielony, rozpoznaje swoje uczestnictwo
w porzadku, ktéry go przerasta, a rGwnoczes$nie dostrzega, ze jego samourzeczywistnianie si¢
(bycie wigcej, bardziej) stawia go wobec wymogdw, ktore nie nalezg do porzadku fizycznego, lecz
racjonalnego i moralnego tzn. powinno$ci moralnej; z drugiej strony, jako byt relacyjny i wspol-
notowy,awiec uczestniczacy w procesie komunikacjii wymianie wartoéci, rozpoznaje tez (cho¢by
intuicyjnie) jaka$ podstawowa, wspolng i uniwersalng strukture kazdej osoby, ktéra umozliwia
mu bycie z innymi; strukturg tg jest natura ludzka zawierajaca sktadnik biologiczny i duchowy,
zdolno$¢ samookreslenia i dar wolnosci pozwalajacy podja¢ odpowiedzialno$¢ - J.-M. Aubert,
Jak zy¢ po chrzescijansku w XX wieku, dz. cyt., s. 106-111; B. Szlachta, Prawo, art. cyt., s. 981-986.
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i przekraczajacym cztowieka porzadku kosmicznym i metafizycznym, petniagcym
takze funkcje tradenta porzadku moralnego®.

Jesli chodzi o wypowiedzi biblijne to nalezg one do dziedzictwa literatury
madro$ciowej Izraela i podejmujg namyst nie tyle nad doswiadczeniem dziata-
nia Boga w jego dziejach, co nad madrym i dobrym przezyciem przez czlowieka
swojego zycia. U podstaw tej madrosci jest z jednej strony refleksja i rozpoznanie
struktury i porzadku $wiata, zwlaszcza odnoszonego do jego poczatkow, czyli
stworzenia (Ps 148, 5-6; Rz 1, 9), z drugiej zas medytacja nad naturg czlowieka
i jego obyczajami (Syr 44-51; Prz 6, 6-9). Ewangelie poswiadczaja, ze sam Jezus
zakladal posiadanie przez swoich stuchaczy wiedzy i umiejetnosci odrézniania
dobra od zfa i znajomos¢ ,,stusznosci z samej natury rzeczy” (Mk 3, 4; 10, 23; ] 5,
29) oraz powolywal sie na rzeczywisto$¢ prawa naturalnego np. potwierdzajac
nierozerwalno$¢ matzenstwa jako zamystu i woli samego Stwoércy (Mt 5, 27. 31-
32; 19, 3-9) czy uznajac prawomocno$¢ wladzy jako takiej (Mt 22, 21; Mk 12, 17;
1k 20, 25). Takze sw. Pawet byl przekonany o posiadaniu przez pogan znajomosci
Boga i zwigzanego z nig fundamentalnego porzadku moralnego (Rz 1, 18-22),
ktéry pochodzit z racjonalnego (takze) namystu nad stworzeniem, a odpowiadat
rzeczywisto$ci prawa naturalnego, czego ilustracjag moze by¢ jego osad sodomii
(Rz 1, 26) czy uznanie prawomocnosci wladzy $wieckiej (Rz 13, 1-7). Swiadomo$é¢
i zdolno$¢ rozrdzniania dobra od zfa (syndereza, pra-sumienie) s3 bowiem wta-
$ciwe kazdemu cztowiekowi na mocy sit samego rozumu*. Zrédlem moralnosci
chrzescijanskiej okazuje si¢ wiec nie tylko objawienie, ale réwniez natura ludzka
jako umocowana w stworzeniu (ontyczna) podstawa hierarchii wartosci i zasad-
nos$ci norm moralnych oraz nos$nik ukierunkowania czynéw osoby ku dobru®.

Szczegdlnie no$ng teologicznie byla biblijna idea czlowieka jako obrazu Boga
(imago Dei), w ktorym Ojcowie Kosciola dostrzegali, obok obecnosci prawdy
o godnosci czlowieka transcendujacego kosmos, takze prawde o jego uczestnic-
twie w transcendentnej madrosci Stwdrcy jako prawie wiecznym i woli Bozej

# Jan Pawel II, Veritatis splendor, nr 40. 42. 43; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna,

W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe spojrzenie na prawo naturalne, nr 12-21. Wspélnym
przedmiotem wspotczesnych badan moralistow i prawnikow jest takze zagadnienie relacji prawa
stanowionego do prawa naturalnego, uznawanego za uprzednie wobec niego, np. A. Szostek,
Prawo naturalne a prawo stanowione, Ethos 12 (1999) nr 1-2, s. 159-172; W. Laczkowski, Prawo
naturalne a prawo stanowione. Uwagi prawnika, Ethos 12 (1999) nr 1-2, s. 173-182; K. Wroczynski,
Niedoskonate prawa a prawo naturalne, Ethos 16 (2003) nr 1-2, s. 40-48.

# KKK 1954. 1955.

* JanPawelll, Veritatissplendor,nr 36.40-44.51; Papieska RadaIustitia et Pax, Kompendium
spolecznej nauki Kosciota, dz. cyt., nr 75; J.-M. Aubert, Jak zy¢ po chrzescijarisku w XX wieku, dz.
cyt., s. 135-137. Mozliwos¢ poznania Boga na mocy przyrodzonych sit rozumu (Mdr 13, 1nn; Rz
1, 19-20; por. Dz 14, 16-17; Konstytucja dogmatyczna Dei Filius, nr 2) stanowi baze dla poznania
prawa zaszczepionego przez Stworce w sercu czlowieka i poddanego osgdowi sumienia (Rz 2,
14-15; por. Rz 7, 22-23).
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(teonomia uczestniczgca), czyli sumieniu*®. Immanentnie utrwalona w nim
madros$¢ jest odblaskiem Bozej madrosci. Teologia sSredniowieczna doprecyzuje
i pogtebi pojecie prawa wiecznego, interpretujac je — jak wyzej wspomniano - jako
zespol norm i racjonalne zrédfo nieustannej ich aktualizacji w dziejach, a takze
sprawdzian stusznosci (prawosci) praw stanowionych. Ta funkcja kryterium osg-
du jest wspolczesnie szczegolnie doniosta, gdyz sam fakt stanowienia prawa nie
czyni ustawodawcy panem sumienia bedgcego ostateczng (subiektywng) norma
moralno$ci, a wladza ksztaltowania ludzkiej natury pozostaje poza zasi¢giem jego
mozliwo$ci. Rowniez szeroko propagowana w nowozytnosci idea praw czlowieka
jako fundamentalna zasada moralnosci spoleczenstw domaga sie¢ jakichs trwa-
tych fundamentéw, aksjologicznego umocowania, ktdre pozostana niezalezne
od zmiennych kulturowych uwarunkowan, czyli wlasnie prawa naturalnego®’.
W tym miejscu warto przypomnied, ze w sferze etyki i moralnosci (nie w sferze
wiary!) istotna nowo$¢ Ewangelii polega nie tyle na uzupelnieniu prawa natu-
ralnego nowymi normami, ale wprowadzeniu jego wykonywania w przestrzen
zycia Bozego wraz z ustanowieniem milosci istota nowego Zycia przyniesionego
przez Chrystusa, czego skutkiem jest nowy sposéb przezywania przez czlowieka
jego egzystencji*®. Trafnie wyraza to adagium $w. Augustyna ,,Kochaj i czyn co
chcesz”. Prawo naturalne zatem zachowuje swojg autonomie wobec pozytywnego
prawa Bozego (objawionego w ksiegach Starego i Nowego Testamentu) tzn. ob-
jawienie go nie zmienia, lecz stanowi pomoc w jego doskonalszym rozpoznaniu
i stosowaniu. Zatem nauczanie etyczne Kosciota wywodzone z perspektywy
prawa naturalnego (np. w postaci encyklik spotecznych) moze by¢ kierowane
nie tylko do ochrzczonych czy do biskupéw, ale do wszystkich ludzi dobrej woli.
Jednos¢ natury ludzkiej - jedno$¢ nie tylko na poziomie struktury biologicznej,
ale i duchowej, wspolno$¢ osadzona ponad zréznicowaniem ras i kultur - oraz
jej dialogalnos¢ jest wiec koniecznym warunkiem, a réwnocze$nie potwierdze-

¢ KDK 16-17. Klasyczne ujecie sumienia widzialo w nim aplikowanie przepiséw prawa do
rzeczywistoéci, za$ od XVIIw. widziano w nim zbiér moralnych, wyraznych osadéw, dokonywanych
woparciuojednoznaczne reguly np. probabilizmu. Dla $w. Pawtajest ono tozsame z chrzescijanska
wiarg (por. 2 Kor 1, 12; 1 Tm 1, 5-19; 3, 1). Ogdlnie nalezy w sumieniu widzie¢ nie tyle zdolnos¢,
co aktizastosowanie mysli do rzeczywistosci. Jego normatywnos¢ jako osobistej normy postepo-
wania jest konsekwencja udzialu w prawie Bozym tzn. dostep czlowieka do obiektywnego prawa
moralnego (woli Bozej) wiedzie przez posrednictwo rozeznania rozumu - J.-M. Aubert, Jak zy¢
po chrzescijarisku w XX wieku, dz. cyt. s. 161-164; T. Sikorski, Sumienie, [w:] Stownik teologiczny,
dz. cyt., s. 270-272; H. Vorgrimler, Sumienie, [w:] Nowy leksykon teologiczny, tenze, Warszawa
2005, s. 353-354.

¥ Przykladowe publikacje poswiecone kwestii ostatecznego — tzn. w oparciu o aksjolo-
gie wywiedziong z filozofii bytu - uzasadnienia praw dotyczacych czlowieka mozna znalez¢é
w kwartalniku Ethos 12 (1999) nr 1-2, np. J. M. Palacios, Problem metafizycznego uzasadnienia
praw czlowieka (s. 119-131); J. Seifert, Antropologia praw czlowieka (s. 132-145); J. Krukowski,
Przyrodzona godnos¢ osoby ludzkiej podstawg czlowieka (s. 191-199).

8 Prawo naturalne pozostaje przyczyna materialng ludzkiego dziatania, cho¢ przyczyna
formalng staje sie wiara, za$ przyczyng koncowa i skutkujacg jest milosé.
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niem powszechnosci i uniwersalnosci przeznaczenia Ewangelii. W dalszej mierze
wiec takze ,,katolickosci” Kosciola - ,,katolickosci” obejmujacej takze mozliwo$é
spelnienia indywidualnego powolania jednostek w obrebie spotecznosci®.

W okresleniu relacji prawa naturalnego i sumienia pomocna jest wypowiedz
$w. Pawla o moralnosci postepowania pogan (Rz 2, 14-15). W jej $wietle sumienie
jest $wiadkiem ich wiernosci badz niewiernosci wobec prawa wypisanego przez
Stworce na ich sercach, czyli prawa naturalnego. Teologiczne odczytanie aktu
sumienia jako dialogu czlowieka z samym Bogiem, bedacym Autorem tego prawa
(udzial stworzenia w prawie wiecznym) oraz celem cztowieka, kaze widzie¢ w su-
mieniu glos samego Boga®. Ow glos sumienia stanowi praktyczny osad konkretnej
sytuacji cztowieka, formutujacy zar6wno obowigzek moralny, czyli wskazujacy,
co powinno lub co nie powinno si¢ uczynic, jak i stanowiacy glos potepiajacy lub
uniewinniajgcy, odpowiednio do zachowania badz niezachowania prawa Bozego
zapisanego w sercu, czyli prawa naturalnego. Prawo naturalne jest wiec nosnikiem
obiektywnych i powszechnie wigzacych (jako ogoélne) norm postepowania, jawigc
sie jako element struktury czlowieka jako stworzenia (aspekt ontologiczny), za$
sumienie jest (subiektywnie ostatecznym) narzedziem jego rozpoznania i aplikacji
do konkretnej sytuacji (aspekt gnozeologiczny). W perspektywie analizowanej
tematyki istotne jest ich osadzenie w rzeczywistosci stworzenia oraz obecnos¢
w osadzie sumienia wigzi wolnosci ludzkiej w perspektywie obiektywnej prawdy
stworzenia. Zwigzek ten stoi na strazy godnosci osoby, chroniac jg przed naru-
szaniem arbitralnoscia decyzji’'.

Zakonczenie

Konkludujac poczynione wyzej uwagi i analizy nalezy wyartykulowa¢ donio-
sto$¢ i no$nos¢ epifanijnego charakteru osoby ludzkiej, stanowigcego istotny
element antropologii teologicznej formulowanej na idei stworzenia cztowieka
i ustanowieniu go na obraz i podobienstwo Boze. Antropologia ta wyjasnia nie
tylko cielesno-duchowag nature cztowieka oraz jego przeznaczenie, ale wydobywa
z objawienia takze jego status jako uczestnika stwdrczego dialogu z Bogiem, trwale
kontynuowanego w historii. Poniewaz rozpoznanie stworzonego charakteru §wiata
i czlowieka, jakkolwiek w niedoskonatym stopniu, jest mozliwe na mocy rozumu,

¥ J.-M. Aubert, Jak zy¢ po chrzescijarisku w XX wieku, dz. cyt., s. 138-143; A. Dylus, Prawo
naturalne, art. cyt., s. 149.

% Wstuchiwanie si¢ w glos sumienia stanowi dialog czlowieka ze swoim Stworcg, aktuali-
zujacy i rozwijajacy osobe, za$ postepowanie zgodne z sumieniem czyni czlowieka objawicielem
Boga (epifanem) dla innych ludzi. W przypadku ludzi ,,bez sumienia” mozna méwic, ze o obja-
wianiu si¢ Boga nie tyle ,,przez” grzesznika, co ,w” grzeszniku, z racji na trwanie podstawowego
ukierunkowania osoby ku dobru moralnemu - P. Krélikowski, Problematyka objawienia przez
stworzenia i w stworzeniach w polskojezycznej literaturze teologicznej po Soborze Watykariskim
11 (1965-2000), dz. cyt., s. 115.

' Jan Pawel I, Veritatis splendor, nr 57-61.
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jest wiec dostepne réwniez dla ludzi niereligijnych, o ile oczywiscie przyzwalaja
oni na metafizyczne ujecie rzeczywistosci $wiata. Nie jest to pelne rozpoznanie
misterium stworzonosci $wiata i cztowieka oraz jego implikacji, jak ma to miejsce
w objawieniu biblijnym (historycznym) oraz w religijnym poznaniu objawienia
w stworzeniu i przez stworzeniu. Daje ono jednak wystarczajace podstawy dla
spotkania i dialogu niechrzescijan - tj. wyznawcéw innych religii oraz ludzi nie-
wyznajacych zadnej religii — z Kosciolem w zakresie problematyki tozsamosci
czlowieka i sposobdw jego spelnienia sig, a takze sensu i celu stworzenia jako
takiego. Kwestia tozsamosci czlowieka, bedaca przedmiotem badan antropo-
logii filozoficznej i teologicznej, wydaje si¢ by¢ obiecujaca sferg spotkania etyki
swieckiej i moralnosci religijnej, ale takze swoistym pomostem miedzy religijna
a niereligijng interpretacja i przezywaniem ludzkiej egzystencji.

Proponowana przez chrzescijanstwo (Kosciot) hermeneutyka $wiata i czlo-
wieka jako rzeczywistosci stworzonych zwraca si¢ w swoich uzasadnieniach do
fundamentéw bytu, tzn. do genezy stworzenia i jego celu oraz zrédla i podstaw
dla porzadkujacych je zasad. Zwrdcenie si¢ ku prawu naturalnemu jako nosni-
kowi konstytutywnych zasad etycznych oraz ku sumieniu jako narzedziu ich
aplikacji do konkretnych sytuacji, przynoszac tak drogowskazy, jak i narzedzia
w procesie samorealizacji czlowieka, prowadzi w sposéb nieunikniony do pytan
o ostateczne i fundamentalne podstawy tozsamosci czlowieka i jego godnosci.
Odpowiedz na to pytanie ma zasadniczo podwojng postac. Ze strony chrzescijan-
skiej (metafizycznej) ma posta¢ wskazania na Stworce i Jego zamysly utrwalone
w dziele stworzenia. W przypadku odpowiedzi niereligijnej podawane sg prze-
stanki i uzasadnienia o charakterze kulturowym, a wiec wzglednym, ktdre albo
absolutyzuja warto$¢ osoby lub ktoregos z jej wymiaréw (np. pozytywistycznie
ujmowanej racjonalnosci, psychicznosci) albo apriorycznie odcinajg si¢ od mozli-
wosci badz potrzeby krytycznych wyjasnien i uzasadnien. Teologiczna (religijna)
hermeneutyka sumienia jako gtosu Bozego stanowiacego narzedzie rozrdzniania
dobra od zta oraz rozstrzygania wyboréw moralnych posiada swoje ostateczne
(ontologiczne) umocowanie w epifanijnym charakterze osoby jako stworzenia
Boga. W przypadku prawa natury tj. naturalnego prawa moralnego, ktére stanowi
rzeczywisto$¢ przynalezng do sfery filozofii i teologii, cechujgcg sie racjonalnoscia,
uniwersalnos$cig i niezmiennoscia, to jako takie moze ono by¢ miejscem dialogu
(po)nowoczesnych spoteczenstw i chrzescijanstwa (Kosciota) w zakresie szeroko
rozumianych kwestii moralnych.



