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Od Redakcji

Szanowni Panistwo!

Artykuly w drugim numerze czasopisma z 2026 r. podejmuja réznorodne
tematy i problemy z zakresu filozofii i teologii. Sposrod o$miu tekstow piec¢ zo-
stalo napisanych w jezyku angielskim, a trzech autoréw pochodzi z zagranicy
(Hiszpania, Litwa, USA).

Warto dodag, ze jeden z artykutow jest poswigcony osobie i dzietu (filozofii)
$p. prof. Petera A. Redpatha (McVey), ktéry przez ostatnie lata wspotpracowat
z naszym czasopismem'. Z kolei w trzech innych artykutach zostata podjeta pro-
blematyka zwigzana z Eucharystig (Kuflikowski, Pastewski, Sawicki), co jest
istotne rowniez i z tego wzgledu, ze w Diecezji Etckiej dobiegt konca Kongres
Eucharystyczny (2024-2026).

Ponadto informujemy, ze 26 czerwca 2026 r. zostata wypetniona ankieta ICI
Journals Master List 2025. W zwigzku z tym po raz kolejny kwartalnik ,,Studia
Etckie” bedzie poddany ocenie wykonywanej przez Index Copernicus — globalng
bazg¢ czasopism naukowych. Ewaluacja ta uwzglednia m.in. umigdzynarodowie-
nie czasopisma, standardy etyczne i prace redakcyjng. Wyniki oceny poznamy
za kilka miesiecy.

Oproécz artykulow naukowych w tym numerze publikujemy takze recenzje
dwoch ksigzek.

Pelne tresci wszystkich publikowanych tekstow znajduja si¢ na stronie in-
ternetowej czasopisma, do odwiedzenia ktorej uprzejmie namawiamy i zapra-
szamy: https://www.studiaelckie.pl (na dzien 30 czerwca 2026 r. liczba odston
strony wynosita 246093, co oznacza, ze w ciggu ostatniego polrocza $rednia
liczba wej$¢ w miesgcu to 63007).

ks. Marcin Sienkowski
w imieniu redakcji

I Por. M. Sienkowski, Od Redakcji, ,,Studia Etckie” 27(2025), nr 2, s. 139.
2 Por. tenze, Od Redakcji, ,,Studia Etckie” 27(2025), nr 4, s. 420.
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De la indigencia nativa al caracter constitutivo del don,
una propuesta ontologica, ética y politica
de la relacionalidad humana

Resumen: Este articulo explora la indigencia originaria del ser humano no como una
deficiencia a superar, sino como la base ontoldgica, ética y politica de la relacionalidad.
A través del didlogo con autores como Marcel Mauss, Derrida, Marion, Levinas
y Weil, y, con el aporte de cosmovisiones indigenas y africanas, se propone que el don
no es una practica secundaria, sino la estructura constitutiva del ser humano y de la
comunidad. Desde una antropologia de la apertura, se defiende que la vulnerabilidad
compartida es el fundamento de toda ética y de toda justicia posible, y que la logica del
don permite repensar tanto la subjetividad como las estructuras sociales, politicas
y ecoldgicas contemporaneas.

Palabras clave: Don, Indigencia, Relacionalidad, Vulnerabilidad, Subjetividad.

From Native Destitution to the Constitutive Character of the Gift:
An Ontological, Ethical, and Political Proposal of Human Relationality

Abstract: This article explores the native indigence of the human being not as a defi-
ciency to be overcome, but as the ontological, ethical, and political foundation of rela-
tionality. Drawing on thinkers such as Marcel Mauss, Derrida, Marion, Levinas, and
Weil, alongside contributions from Indigenous and African worldviews, it argues that
the gift is not a secondary practice but a constitutive structure of human subjectivity and
community. From an anthropology of openness, it defends the idea that shared vulnera-
bility is the ground of all ethics and justice, and that the logic of the gift allows us to
rethink both subjectivity and contemporary social, political, and ecological frameworks.

Keywords: Gift, Indigence, Relationality, Vulnerability, Subjectivity.
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FRANCISCO MANUEL VILLALBA LUCAS

Introduccion

Este articulo se situa entre la antropologia filos6fica, la fenomenologia
contemporanea y la filosofia politica, y parte de una pregunta sencilla y radical:
(qué implica afirmar que el ser humano nace vulnerable y dependiente? La
hipdtesis que guia la investigacion sostiene que esta indigencia originaria no
constituye una deficiencia a superar, sino la misma condiciéon de la relacio-
nalidad y del don. Nacer pobre en recursos, tiempo y saber no es solo un dato
bioldgico, sino una categoria ontoldgica: indica que el sujeto no se basta a si
mismo y que solo puede llegar a ser alguien a través de los otros.

Frente al ideal moderno de autosuficiencia y al modelo de un sujeto
soberano que se concibe como duefio de si, se propone aqui una antropologia de
la apertura: el ser humano se comprende como ser expuesto, necesitado
y llamado, configurado por vinculos que lo preceden. Esta exposicion inicial no
es un accidente que debe ser neutralizado por la técnica o por la acumulacion,
sino el suelo sobre el que se despliega la comunidad, el lenguaje, la educacion
y la justicia. La vulnerabilidad compartida aparece asi, como el punto de partida
de toda ética posible y de toda forma de convivencia que no reduzca al otro
a recurso, amenaza o competidor.

En didlogo con autores como Marcel Mauss, Jacques Derrida, Jean-Luc
Marion, Emmanuel Levinas y Simone Weil, asi como con diversas cosmo-
visiones indigenas y africanas, el texto propone que el don no es una practica
moral marginal, sino la estructura constitutiva del ser humano y de la comunidad.
El don no se afiade a una subjetividad ya formada, sino que contribuye a for-
marla: ser significa haber sido dado y seguir recibiendo. Desde esta perspectiva,
la indigencia nativa no solo permite el don, sino que lo exige: solo un sujeto que
no se basta a si mismo puede acoger lo que viene de fuera y, a partir de ahi,
aprender a dar.

El texto se organiza en cuatro movimientos. En primer lugar, se presenta la
pobreza originaria como categoria fisico-ontologica y condicion de apertura a la
alteridad. En segundo lugar, se reconstruyen algunas lineas fundamentales de la
tradicion filosofica del don en la modernidad y la contemporaneidad, subrayando
sus tensiones internas. En tercer lugar, se argumenta que la indigencia estructural
del ser humano constituye la matriz ontologica de todo acto de donacion
y acogida. Por Gltimo, se exploran las implicaciones éticas, politicas y ecologicas
de una comunidad pensada desde la l6gica del don, més alla de los modelos
centrados en el contrato, la equivalencia y la mera redistribucion de bienes.

1. Comprender la pobreza nativa

1.1 Indigencia constitutiva y dependencia originaria

La expresion “indigencia nativa” remite aqui a una condicion estructural
y permanente del ser humano, anterior a toda experiencia concreta de escasez
econdmica o carencia material. No se trata de una anomalia que deba superarse
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por medio del progreso técnico o la autonomia, sino de una estructura antropo-
l6gica fundamental: el ser humano nace necesitado, incompleto, y permanece asi
en diversos grados a lo largo de su vida. Esta fragilidad no es un defecto que
debe corregirse, sino el umbral mismo del que emerge la posibilidad de la
relacion, del lenguaje, del aprendizaje y de la comunidad. La pobreza originaria
no empobrece, sino que habilita: abre al otro, al mundo, a la cultura, y pone en
marcha el proceso de constitucion del sujeto como ser relacional. Desde el
nacimiento, el ser humano manifiesta una dependencia radical: no puede
subsistir sin el cuidado de otros. La prolongada infancia, la necesidad de
mediacion simbolica para acceder al mundo, el aprendizaje del lenguaje y la
transmision cultural son signos evidentes de que el individuo humano no se basta
a si mismo. Esta “debilidad evolutiva” ha sido, paraddjicamente, la base de su
desarrollo simbolico, afectivo y social. En la Politica, Aristoteles sefiala que el
ser humano solo fuera de la comunidad es una “bestia 0 un dios™!. Esta célebre
expresion subraya que la autosuficiencia no es un ideal humano, sino una ficcion
peligrosa: la humanidad se realiza en la interdependencia.

Emmanuel Levinas, desde una perspectiva fenomenologica, radicaliza esta
intuicion: el yo no es un principio auténomo que elige relacionarse, sino un sujeto
ya comprometido, ya expuesto, ya requerido por el otro?. La alteridad no viene
después del yo: lo constituye desde el principio. Ser humano es, antes que nada,
ser responsible, y esa responsabilidad nace de la vulnerabilidad compartida. Las
cosmovisiones indigenas, por otro lado, ofrecen una confirmacion radical de esta
idea. En muchas culturas andinas, amazoénicas o mesoamericanas, el ser humano
no se piensa como duefio de si ni del mundo, sino como parte de un entramado
de relaciones vivas, que incluye a la tierra, al tiempo, a los ancestros y a los
espiritus. No se es “rico” por poseer mucho, sino por saberse parte de una red de
reciprocidades que nutren y exigen. La dependencia no es una tara: es el signo
de una pertenencia profunda.

1.2 Ontologia de la apertura

Si se acepta que la pobreza nativa no es meramente una falta de bienes, sino
una forma de apertura ontoldgica, entonces se transforma radicalmente la com-
prension del sujeto. El ser humano no es un ente cerrado, autébnomo y auto-
suficiente, sino un ser atravesado por la necesidad, abierto al otro y al mundo,
llamado a recibir. Simone Weil®, al reflexionar sobre el sufrimiento y la gracia,
afirma que es precisamente en la necesidad donde puede irrumpir lo mas alto,
aquello que no se impone por fuerza sino que se acoge. En su lenguaje teologico-
filoséfico, la gracia necesita de la indigencia para manifestarse. La necesidad,
lejos de ser simple pasividad, es una disposicion activa hacia lo otro: una forma
de espera, de esperanza, de atencion. Martin Heidegger, por su parte, describe al
Dasein como un ser arrojado, incompleto, expuesto a la finitud, a la muerte y al

I Aristoteles, Politica, 1, 1253a.
2 E. Levinas, Totalidad e infinito, Salamanca 1977.
3 Cf. S. Weil, La gravedad y la gracia, Madrid 1994, p. 30-40.
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tiempo®. Esta estructura ontoldgica no se supera con proyectos o técnicas: es la
condicion de posibilidad del pensamiento, del cuidado y del lenguaje. El ser
humano no se da a si mismo, sino que esta siempre ya implicado en un mundo
que lo excede. Levinas retoma esta intuicion heideggeriana, pero la convierte en
una ética: el rostro del otro, vulnerable, indefenso, me obliga, me llama, me
convoca. No hay ética sin vulnerabilidad. Y no hay vulnerabilidad sin la apertura
que permite el don>. En las filosofias indigenas, esta ontologia de la apertura se
articula como una economia simbolica: vivir es estar en deuda permanente con
la tierra, con los ancestros, con la comunidad®. La pobreza es aqui sindnimo de
pertenencia, no de exclusion. Se vive para recibir y dar; no para acumular. Las
economias del don no buscan eliminar la necesidad, sino acogerla como fuente
de comunion.

2. La tradicion filosofica del don

2.1 El don como problema filoséfico

Desde que Marcel Mauss publicara su influyente Ensayo sobre el don en
1925, el fenémeno del dar ha dejado de entenderse como un gesto espontaneo
o individual, para ser reconocido como una practica estructurante de las rela-
ciones sociales. Mauss mostré como en las sociedades arcaicas el don no era un
gesto espontaneo, sino una instituciéon compleja basada en una triple obligacion:
dar, recibir y devolver’. El don genera, por tanto, una deuda simbdlica que funda
comunidad. En este marco, el acto de donar no es un simple movimiento
individual, sino una practica estructurante que articula el tejido social,
confiriendo sentido a la pertenencia, el reconocimiento y la reciprocidad. Pero
con Mauss también se abre una aporia fundamental que atravesara el pensa-
miento contemporaneo: /es posible un don verdaderamente gratuito? ;Puede
existir una donacion que no implique algun tipo de retorno, sea material,
simbodlico o afectivo, y que no esté ya inscrita en una economia de reconoci-
miento?

Jacques Derrida retoma esta inquietud y la lleva a sus tlltimas consecuencias.
En Dar el tiempo®, afirma que todo don que se reconoce como tal estd ya
contaminado por la reciprocidad. Para que haya un “don puro”, este no debe ser
reconocido ni como acto ni como donacion, ni por el donador ni por el receptor.
Si es percibido, contabilizado, agradecido o devuelto, se transforma en inversion,
deuda o contrato. Asi, el don puro se vuelve un imposible necesario: una figura
paradodjica que desborda toda logica y que siempre escapa a su propia presencia.
Esta imposibilidad, sin embargo, no anula el don, sino que lo sitia en un
horizonte de exigencia ética radical. Precisamente porque no puede realizarse

4 M. Heidegger, Sein und Zeit, Tiibingen 1927.

5 E. Levinas, Ethique et infini, Paris 1982.

% G. Cajete, Look to the Mountain: An Ecology of Indigenous Education, Durango 1994.
7 M. Mauss, EI don, Madrid 1979.

8 Cf.J. Derrida, Dar el tiempo I: la moneda falsa, Barcelona 1995, p. 1-40.
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plenamente sin traicionarse, el don se convierte en una aspiracién que desesta-
biliza las categorias tradicionales de propiedad, mérito y justicia. En este sentido,
Derrida no niega el don, sino que lo preserva como promesa incondicional, como
interrupcion de toda economia del calculo y como apertura a lo otro en su
alteridad irreductible.

Jean-Luc Marion, desde la fenomenologia, replantea este problema
ofreciendo un giro decisivo: el don no debe pensarse desde el acto del sujeto que
da, sino desde la saturacion del fenémeno que se da por si mismo. En Siendo
dado’, Marion propone una fenomenologia del “dado” (le donné), es decir, de
aquello que irrumpe mas alla de la intencionalidad del sujeto, excediendo sus
categorias y resistiéndose a ser poseido. El don seria entonces una manifestacion
del exceso, una aparicion que se impone al sujeto. Donar, entonces, no es tanto
un acto voluntario como un acontecimiento de donacién que excede la economia
del interés. El don, en este marco, no depende de una intencionalidad previa ni
de un sujeto autdbnomo, sino que acontece como irrupcion de sentido que precede
y constituye al yo. Asi entendido, el don no es algo que se controla ni se produce,
sino algo que se recibe sin garantia ni calculo: una gracia que transforma al sujeto
al margen de su voluntad.

Estos tres enfoques, Mauss, Derrida, Marion, configuran una constelacion
de sentidos en torno al don: como dispositivo social de reciprocidad, como aporia
ética y como fenémeno saturado. Lo que comparten es su cuestionamiento de la
l6gica moderna del intercambio simétrico y de la equivalencia. En todos ellos, el
don revela lo inasimilable, lo no-reducible a calculo o contrato.

2.2 El don como accién constitutiva

No obstante, mas alld de la paradoja de la gratuidad y del analisis
fenomenologico del exceso, este trabajo propone recuperar el don como gesto
originario, como acto constitutivo del vinculo, del sujeto y de la comunidad. Es
decir, el don no es simplemente una practica que circula entre sujetos ya
constituidos, sino la matriz desde la cual surgen tanto el yo como el nosotros.
Paul Ricoeur ofrece una clave decisiva en esta direccion. En Si mismo como
otro', sostiene que la identidad personal se forma narrativamente a través de los
actos de dar, recibir, prometer y perdonar. Estos actos no son simples comporta-
mientos: son configuradores de sentido, porque inscriben al sujeto en una
temporalidad ética. Dar, en este contexto, es abrir un relato comun, es instituir
un horizonte compartido que va mas alla del presente. A diferencia del contrato,
que se basa en la equivalencia formal y en la logica del equilibrio, el don,
introduce una dimension de exceso, de asimetria y de riesgo. Dar implica
exponerse, interrumpir la contabilidad y asumir una vulnerabilidad radical.
Quien recibe no controla el don: es transformado por él. En esta relacion, el
sujeto no permanece idéntico a si mismo, sino que se constituye como donatario.

® Cf.J.-L. Marion, Siendo dado, Madrid 2008, Cap. I-II.
10 P Ricoeur, Si mismo como otro, Madrid 1996.
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El antropdlogo David Graeber ha sefialado que la modernidad ha empobrecido
radicalmente el sentido del don al reducirlo a una forma encubierta de
transaccion. En las economias capitalistas, la deuda debe ser saldada; en las
sociedades tradicionales, la deuda permanece como vinculo. Esta “deuda
creativa” no oprime ni anula, sino que une y proyecta. Lo no devuelto no es una
falta, sino una memoria compartida'!.

Las culturas tradicionales han comprendido esto desde antiguo. Sistemas
como el potlatch entre los pueblos del noroeste americano'?, la xenia griega o los
rituales de reciprocidad en el mundo andino no buscan equilibrar las cuentas,
sino intensificar la red de relaciones simbolicas. El prestigio no se adquiere
acumulando, sino dando mas de lo que se recibe. El don se convierte asi en acto
politico, espiritual y ontologico. Desde esta perspectiva, Jean-Luc Marion
introduce una afirmacion decisiva: el don no necesita un receptor previo: lo
crea!’. Esta idea, que retoma y radicaliza la nocién de “don sin sujeto”,
transforma completamente la comprension de la subjetividad: el yo no preexiste
a la donacion, sino que emerge como efecto de ella. La identidad personal,
entonces, no es resultado de una decision auténoma, sino de una donacidn
recibida. Esta ontologia del don nos permite pensar una subjetividad no como
sustancia, sino como exposicion; no como propiedad de si, sino como apertura
al otro. Ser es poder recibir y existir es haber sido donado. En este sentido, el
don no es un suplemento ético ni una virtud ocasional, sino la forma originaria
de la relacionalidad humana.

3. La condicion nativa del hombre como condicion del don

3.1 La indigencia nativa como apertura al don

El don no se da en el vacio, sino que necesita un espacio receptivo, una
apertura radical, una falta desde la cual pueda irrumpir. En este sentido, la
pobreza originaria del ser humano, su indigencia fisica, simbodlica y ontologica,
no es un obstaculo para el don, sino precisamente su condicion de posibilidad.
Solo quien no se basta a si mismo, quien no posee todo, quien no domina su ser,
puede recibir sin apropiarse, y asi ser transformado. La antropologia contem-
poranea ha mostrado que en muchas culturas tradicionales, lejos de concebir la
pobreza como una deficiencia o un estigma, se la interpreta como un signo de
pertenencia y de necesidad mutua. En el pensamiento andino, por ejemplo, estar
necesitado es la premisa para estar vinculado. Nadie se sostiene solo, y esa
insuficiencia no es un problema a erradicar, sino un principio relacional
a cultivar. La interdependencia se convierte asi en virtud y en equilibrio. Jean-
Luc Marion insiste en que el don, para manifestarse como fendomeno, requiere
tres elementos: distancia, alteridad y receptividad. Donar no es imponer, ni sim-

' D. Graeber, Debt: The First 5,000 Years, Nueva York 2011.
12 F. Boas, The Social Organization and the Secret Societies of the Kwakiutl Indians, 1897.
13 J.-L. Marion, Siendo dado, op. cit., cap. I-I1.
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plemente transferir un objeto: es dejar acontecer algo que solo puede ser acogido.
Y esto presupone una grieta, una herida, un espacio abierto. El sujeto indigente,
por tanto, no es menos que el donador: es el lugar donde el don puede tener lugar.
Sin necesidad, no hay recepcion posible; sin falta, no hay transformacion.

Esta perspectiva subvierte el imaginario moderno del don como flujo
descendente: el fuerte da al débil, el que posee entrega a quien no tiene. En
cambio, desde una ontologia relacional, el don parte precisamente de la carencia.
Como ya vimos en Marion, el don no necesita un receptor: lo crea. Este giro es
decisivo: el don inaugura al sujeto, lo constituye, lo hace ser. La pobreza,
entendida como hendidura ontologica, se convierte asi en espacio fértil. No como
simple negatividad, sino como umbral para lo inesperado. Alli donde hay falta,
puede irrumpir lo otro; alli donde hay incompletud, puede abrirse la posibilidad
del vinculo. Como sefiala Simone Weil, “la gracia solo entra en las almas
vacias”'. Esta concepcion también estd presente en las cosmovisiones africanas,
como en la filosofia del ubuntu, donde la persona no es tal por si sola, sino porque
pertenece a una red de relaciones. “Soy porque somos”, dice el adagio. Y ese
“ser con” se funda precisamente en la conciencia de necesitar al otro. La riqueza
no es la acumulacion, sino el estar abierto a compartir. La pobreza no es,
entonces, una realidad a negar o eliminar por completo, sino un punto de partida
que nos recuerda nuestra condicion de criaturas finitas, vulnerables y consti-
tutivamente ligadas a los deméas. Una sociedad que niega esta dimension, que
absolutiza la autosuficiencia y tecnifica la existencia hasta hacerla invulnerable,
se vuelve inhdspita al don: no puede ya acoger, porque no reconoce su propia
necesidad.

3.2 El riesgo y la ética del donar

Donar y recibir son actos profundamente éticos. No se trata de movimientos
mecanicos ni transacciones sin implicacion: implican exposicion, riesgo y re-
sponsabilidad. En el acto de dar, uno se expone al rechazo, al malentendido, a la
ingratitud. Y en el acto de recibir, uno se abre a la dependencia, a la alteracion
de si, a la deuda simbdlica. Ambos gestos suponen salir de si, descentrarse.
Emmanuel Levinas ha tematizado esta dimension con claridad'®. Para él, la ética
no nace de la eleccion libre, sino del clamor del otro que me convoca desde su
rostro vulnerable. La responsabilidad no es voluntaria, sino impuesta por la
presencia del otro que no puedo reducir a lo mismo. En esta vision, donar no es
ejercer un poder, sino responder a una exigencia que me precede. Y esa exigencia
solo se vuelve audible cuando reconozco mi propia pobreza: mi finitud, mi
necesidad, mi apertura.

Esta ética del don se distancia tanto del contractualismo liberal como del
utilitarismo. No se funda en la equivalencia, ni en el calculo del mayor beneficio,
sino en una desproporcion originaria que es también una oportunidad de

14
15

Cf. S. Well, La gravedad y la gracia, op. cit., p. 36.
E. Levinas, Ethique et infini, op. cit.

135
SE 28(2026), no. 2 (April-June)



FRANCISCO MANUEL VILLALBA LUCAS

comunién. Como afirma Derrida, el don es estructuralmente inestable, siempre
en peligro de transformarse en poder, en deuda, en sistema!'®. Pero esa fragilidad
es también su fuerza: porque nos recuerda que no todo puede ser controlado ni
devuelto. Una auténtica ética del don requiere, por tanto, una conciencia lucida
de la vulnerabilidad compartida: donar no desde la superioridad, sino desde la
reciprocidad asimétrica que nos constituye. Solo quien se sabe fragil puede dar
sin dominar, acoger sin apropiarse, responder sin esperar retorno. El don, en su
forma mas alta, no exige nada: ni gratitud, ni justicia, ni recuerdo. En este punto,
la ética del don se entrelaza con una politica de la hospitalidad. Acoger al otro
no porque tenga derechos, ni porque me sea util, ni porque sea igual, sino porque
es otro. Como diria Levinas, el otro me concierne sin que yo lo haya elegido.
Esta hospitalidad radical no puede institucionalizarse del todo, pero puede
orientar nuestras practicas politicas, pedagogicas y comunitarias. El don, en este
sentido, no busca corregir desigualdades unicamente mediante la redistribucion:
busca construir vinculos desde el reconocimiento de una vulnerabilidad comun.
Y esa vulnerabilidad no es una falta: es la materia prima de lo humano.

4. El don, la comunidad y las implicaciones politicas

4.1 Mas alla del intercambio individual: el don como tejido social

Durante siglos, la organizacion politica ha sido pensada desde la l6gica del
contrato, del derecho y de la redistribucion. Sin embargo, en muchas culturas
tradicionales, el tejido de lo comun no ha sido sostenido por reglas legales ni por
equilibrios distributivos, sino por estructuras simbolicas de reciprocidad,
hospitalidad y donacion. El don no aparece como un acto marginal o privado,
sino como la gramatica originaria de la comunidad. El potlatch de los pueblos
kwakiutl, las précticas de xenia en la Grecia antigua, las fiestas agricolas andinas
o las formas de redistribucion ritual en Africa subsahariana son expresiones
concretas de este principio: dar, recibir y devolver no son solo gestos éticos, sino
actos fundantes de lo politico. En estas culturas, lo comun no se construye desde
la apropiacion o el contrato, sino desde la circulacion del don que redistribuye
prestigio, reequilibra tensiones y actualiza los vinculos. Franz Boas, al estudiar
el potlatch, mostré cémo los jefes adquirian autoridad no acumulando, sino
dando en exceso. La generosidad no era caridad, sino expresion de poder
simbolico y politico. Quien mas daba no empobrecia: se engrandecia. Esta
logica, radicalmente opuesta al capitalismo acumulativo, revela una concepcion
del poder como donacién y no como propiedad. Lo politico no comienza en la
apropiacion, sino en el despojo voluntario. Lewis Hyde ha propuesto una
distincion crucial entre los bienes que funcionan como mercancias, regulados por
el valor de cambio, y los que solo florecen como dones: el arte, el amor, la
palabra, la amistad, el conocimiento!’. Cuando estos se mercantilizan, pierden su

16 J. Derrida, Dar el tiempo I: la moneda falsa, op. cit., p. 1-40.

17 L. Hyde, The Gift: Imagination and the Erotic Life of Property, Nueva York 1983.
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capacidad de generar comunidad y sentido. Su eficacia depende precisamente de
que no se contabilicen, de que no tengan precio.

Desde esta perspectiva, el don no es una excepcion virtuosa ni un suple-
mento ético al contrato social. Es una estructura originaria y persistente, que
sigue operando incluso en sociedades burocratizadas y mercantilizadas. La
familia, el cuidado, la amistad, la educacién o el arte se sostienen sobre gestos
de donacion que no pueden exigirse, pero sin los cuales la vida social se
desintegra. Negar la indigencia originaria del ser humano es también negar la
necesidad del otro. Una sociedad que absolutiza la autosuficiencia y reduce toda
interaccion a intercambio pierde su capacidad de acoger, de cuidar y de confiar.
El don, en cambio, exige y cultiva una subjetividad abierta, capaz de dar sin
garantia y de recibir sin apropiarse. Solo desde esta disponibilidad es posible una
comunidad verdaderamente humana.

4.2 Repensar la justicia desde el don

Las consecuencias politicas de esta concepcion del don son profundas.
Pensar la justicia desde el don no significa renunciar a la redistribucion, sino
cuestionar sus fundamentos: ya no se trata Unicamente de equilibrar cargas
o compensar desigualdades, sino de reconocer la interdependencia constitutiva
de los sujetos y el caracter relacional del mundo. En este horizonte, la justicia
deja de fundarse Unicamente en la igualdad formal y se abre a una justicia
hospitalaria, que reconoce la singularidad del otro mas alld de los marcos
juridicos convencionales. No toda necesidad puede formalizarse en derechos, ni
toda relacion puede traducirse en contrato. Como sefiala Marion, el don no tiene
por qué ser justo: crea lo justo. Esta afirmacion, provocadora, invita a pensar la
justicia no como distribucion de lo dado, sino como acontecimiento originario
y por tanto, la justicia no puede limitarse al equilibrio de cargas, sino que debe
abrirse al reconocimiento de la vulnerabilidad comun. Esta vulnerabilidad
compartida no es un déficit que deba ser compensado, sino una condicion
constitutiva que interpela éticamente a los sujetos. En este marco, el don aparece
no como un afiadido opcional a la justicia, sino como su impulso originario: un
reconocimiento del otro que precede toda norma y que funda la posibilidad
misma de lo justo.

La politdloga M. Schmitt'® ha argumentado que introducir la 16gica del don
en la teoria politica permite superar la dicotomia moderna entre el individualismo
liberal y el colectivismo normativo. El don, introduce una tercera via: la de la
relacionalidad concreta, situada, simbolica, que no disuelve la diferencia ni
absolutiza al individuo. Dar y recibir no unifican en abstracto, sino que entretejen
una red de vinculos vivos. Desde esta perspectiva, el Estado no puede ser
reducido a una maquinaria de gestion técnica. Debe ser repensado como
instancia relacional, como espacio de hospitalidad y mediacion simbélica. La

18 M. Schmitt, Redistribution and Reciprocity: The Gift in Political Theory, “Political Theory”
49(2021), nim. 1.
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economia, por su parte, deja de ser mera administracion de recursos para
convertirse en lugar de circulacion de dones: de tiempo, de cuidado, de saber, de
tierra, de vida.

En el ambito ecoldgico, esta vision adquiere una fuerza particular. Si la tierra
se comprende como don recibido, y no como recurso a explotar, la politica ya no
puede reducirse a gestion productiva. Debe convertirse en una respuesta
agradecida y custodial. El don, redefine asi los limites del derecho, de la pro-
piedad y del valor. En ultima instancia, pensar la politica desde el don es
imaginar una comunidad no fundada en la seguridad ni en el control, sino en la
apertura, la generosidad y la confianza. Una comunidad que reconoce que la vida
no se posee, sino que se comparte.

Conclusion

La reflexion desarrollada a lo largo de este trabajo permite reformular la
tesis de partida: la indigencia nativa del ser humano no es una imperfeccion
a corregir por la técnica, la riqueza o la autonomia, sino el fundamento mismo
de una existencia abierta al otro. La pobreza originaria, entendida como carencia
ontoldgica, dependencia estructural y exposicion a la alteridad, no limita el don,
sino que lo hace posible. Solo un sujeto que experimenta su necesidad puede
recibir sin apropiarse, dejarse afectar y ser transformado. En este sentido, ser
humano significa haber sido dado y seguir estando en deuda con lo que no se ha
producido ni merecido.

Desde esta clave, el don deja de aparecer como gesto voluntarista o excep-
cional y se muestra como la forma originaria de la relacionalidad humana. La
vida, el lenguaje, la educacion, el cuidado o el amor se presentan como hechos
primeros que anteceden a toda decision y configuran una subjetividad siempre
atravesada por la receptividad y la responsabilidad. Frente al paradigma
dominante que concibe al sujeto como propietario de si y calculador de sus
intereses, se propone una antropologia relacional: el ser humano como
ser-en-don, constituido por vinculos que no controla del todo.

Las consecuencias de este desplazamiento se extienden al ambito ético,
politico y ecoldgico. Eticamente, una comprension del sujeto desde la indigencia
y el don impulsa una practica de la hospitalidad que no se reduce a la mera
aplicacion de normas, sino que reconoce en la vulnerabilidad del otro una
llamada anterior a todo contrato. Politicamente, invita a repensar la justicia mas
alla de la sola redistribucion, como reconocimiento de una interdependencia
estructural que ninguna institucionalidad puede suprimir. Ecolégicamente, exige
comprender la tierra y la vida como dones recibidos y no como reservas
disponibles, abriendo la posibilidad de una relacion custodial con el mundo.

Reconocer la pobreza nativa como rasgo constitutivo no conduce a la re-
nuncia, sino a una forma distinta de fortaleza. Saber que no se posee todo lo que
se es, que no se domina todo lo que se da ni se merece todo lo que se recibe, no
empobrece, sino que vincula. Desde ahi se hace pensable una comunidad
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fundada no en la seguridad y el control, sino en la apertura, la generosidad y la
gratitud: una comunidad de seres donados que pueden, precisamente por ello,
donar.

* 3k %k
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Abstract: This manuscript undertakes a systematic examination of the philosophical pro-
ject of Peter A. Redpath, focusing on his diagnosis of the severance of Western philosophy
from its proper end — wisdom (sapientia) — and his constructive program for its recovery
through genuine dialectical dialogue grounded in Aristotelian-Thomistic metaphysical re-
alism. Drawing upon Redpath’s Wisdom's Odyssey: From Philosophy to Transcendental
Sophistry (1997) and A Not-So-Elementary Christian Metaphysics (2012), the manuscript
traces the concept of telos across its three interlocking registers — the individual human
being, the discipline of philosophy, and the enterprise of science — before examining how
the Cartesian revolution of the seventeenth century severed each of these from its proper
end. Through comparative analysis of six major thinkers — Plato, Aristotle, Aquinas, Des-
cartes, Hegel, and Redpath — the manuscript argues that Redpath’s project constitutes
a genuinely countercultural philosophical intervention: the recovery of wisdom as the ar-
chitectonic end of all inquiry and of genuine dialectical dialogue as the communal form in
which that wisdom is partially and progressively realized.
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Introduction: The Wound in Western Philosophy

There is a peculiarity in the intellectual life of the modern West that is at
once pervasive and largely invisible: the complete disappearance of any serious,
publicly recognized end for philosophy and science. Contemporary academic
philosophy concerns itself with an extraordinary range of specialized problems
— philosophy of mind, metaethics, formal logic, philosophy of language — yet
seldom asks what, in the end, all of this is for. The sciences, for their part,
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produce knowledge of staggering precision and technical power, yet they are
structurally incapable of answering the question that philosophy was classically
charged with answering: what is the good for which all inquiry ultimately
strives? The thesis of this manuscript is that this peculiarity is not accidental. It
is the predictable and traceable consequence of a philosophical rupture that took
place in the seventeenth century, one whose depth and scope Peter A. Redpath
has devoted his scholarly career to diagnosing, tracing, and remedying.

The rupture Redpath identifies is, at its core, the severing of philosophy and
science from their proper end — wisdom, or sapientia — a wound inflicted most
decisively by René Descartes but prepared by centuries of accumulated confu-
sion stretching back to the sophists of ancient Greece!. Descartes did not merely
revise a few philosophical doctrines; he inverted the classical order of inquiry.
By making the isolated, doubting subject (cogito ergo sum) rather than the real
order of being the foundation of all knowledge, and by expelling final causation
from his account of nature, Descartes amputated the very structure that had given
philosophy and science their intelligibility, their unity, and their dignity. What
remained was a powerful tool — mathematics applied to matter — but a tool with-
out a master, a method without a telos.

The pathologies that flow from this rupture are, for Redpath, three and
deeply interlocking. The first is the expulsion of final causation — telos — from
scientific inquiry. In the Aristotelian tradition, understanding a thing required
understanding what it is for: the four causes, of which the final cause was archi-
tectonic, ordered all explanation toward purpose and perfection. Cartesian and
post-Cartesian science replaced this purposive structure with a mechanistic and
mathematical one, in which nature is a system of quantifiable forces operating
without intrinsic direction. This was not a neutral methodological adjustment; it
was a metaphysical decision with enormous consequences, for it made it impos-
sible, at the level of scientific principle, to ask what anything is for’. Science
became, in Redpath’s terms, ungoverned power — enormously capable, yet struc-
turally blind to its own end.

The second pathology is the replacement of genuine dialectical dialogue
with what Redpath calls transcendental sophistry: forms of discourse that pre-
serve the external structure of philosophical reasoning while abandoning its es-
sential orientation toward truth. Genuine dialectical dialogue, as Socrates prac-
ticed it and as Aristotle theorized it, is ordered toward wisdom:; it is self-correct-
ing, communal, and grounded in the real order of things. Transcendental soph-
istry, by contrast, is discourse in service of rhetorical, ideological, or methodo-
logical ends that are not truth. It constructs categories that immunize conclusions
against contradiction. It mistakes the appearance of depth for the reality of

' P.A.Redpath, Wisdom’s Odyssey: From Philosophy to Transcendental Sophistry, Amsterdam:
Editions Rodopi, 1997, 1-15.

2 P.A. Redpath, 4 Not-So-Elementary Christian Metaphysics, Manitou Springs, CO: Socratic
Press, 2012, 3-22.
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wisdom. And because it retains the vocabulary of philosophy, it is far more dan-
gerous than mere ignorance — it is error wearing the garb of inquiry.

The third pathology, which both generates and is reinforced by the first two,
is the fragmentation of the disciplines of learning into sealed specializations in-
capable of genuine communication with one another. When wisdom — the archi-
tectonic science of first and highest causes — is displaced as the governing end of
inquiry, there is no longer any principle of unity by which the various sciences
can be related to one another or to the whole of reality. Each discipline develops
its own methods, its own vocabulary, its own criteria of success, and its own
internal standards of prestige; and the question of how they all fit together, or
what they are all ultimately for, simply goes unasked. This is not merely an or-
ganizational inconvenience. For Redpath, following the Aristotelian-Thomistic
tradition, the fragmentation of the disciplines is the institutional expression of
the loss of wisdom — the wound made visible in the architecture of the modern
university.

It is against this background that Redpath’s philosophical project must be
understood. His work is not primarily negative — a catalogue of errors — but con-
structive: an effort to recover, on the basis of the Aristotelian-Thomistic tradi-
tion, the metaphysical and methodological conditions under which genuine phil-
osophical inquiry, and genuine science, become possible again. The present man-
uscript undertakes a systematic exposition and analysis of that project, examin-
ing the concept of telos in its classical formulation, tracing the historical stages
of its corruption, and articulating the structure of Redpath’s proposed recovery.
The argument that emerges is that this recovery is not an academic exercise but
a civilizational necessity.

The Architecture of Telos

To understand what was lost in the Cartesian revolution, one must first un-
derstand, with precision, what telos means and how it functions within the Aris-
totelian-Thomistic metaphysical framework. The concept is frequently rendered
in English as “purpose”, “end”, or “goal”, but these translations, while not incor-
rect, fail to convey the full metaphysical weight of the term. For Aristotle, telos
is not merely a subjective aim or intention; it is an intrinsic, objective principle
of order inscribed in the real structure of things, by which each being is directed
toward its proper perfection. The acorn is ordered, from within its own nature,
toward the oak; the eye is ordered, from within its own structure, toward sight;
the human intellect is ordered, from within its own constitution, toward truth and
wisdom. To understand any natural thing, one must understand its telos — and to
expel telos from inquiry is therefore to make genuine understanding of natural
things impossible>.

3 Aristotle, Metaphysics, 1.1-2 (981a-982b), trans. W.D. Ross, in: The Complete Works of Aris-
totle, ed. J. Barnes, Princeton: Princeton University Press, 1984.
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Telos operates, in Redpath’s analysis, on three interlocking registers that
cannot be properly separated without distorting each of them. The first register
is that of the individual human being. For Aristotle, the telos of the human person
is eudaimonia — a term conventionally translated as “happiness” but which more
precisely designates the flourishing of the rational and virtuous life. The human
being is not merely driven by appetite or custom but is ordered, by virtue of its
rational nature, toward a determinate perfection: the full and excellent exercise
of those capacities that are distinctively human, above all the intellectual and
moral virtues. This ordering is not imposed from without; it is intrinsic to what the
human being is. The loss of telos at this register means the loss of any objective
standard by which human life can be evaluated as more or less fully realized —
a loss with consequences not only philosophical but deeply practical and political.

The second register is that of philosophy as a discipline. Here, Redpath’s
analysis follows Aristotle’s account of sophia — wisdom — as the highest intel-
lectual virtue and the architectonic science. Philosophy’s proper telos is not
method, not utility, not the production of publishable results, but wisdom: uni-
fied, certain knowledge of all things under their first and highest causes. Aquinas
articulates this with characteristic precision:

Wisdom is the most certain of all the sciences, because it is concerned with the
highest causes (Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 11-11, q. 45, a. 1).

The significance of this claim cannot be overstated. For Aquinas, following
Aristotle, sapientia is not a vague aspiration or a sentiment of reverence for deep
questions; it is a precise metaphysical destination — a determinate intellectual per-
fection — that orders all inquiry by reference to first and highest causes®. It is the
science that judges all other sciences, not by invading their proper domains but by
situating them within the whole of knowable reality. When philosophy loses this
orientation — when it mistakes method for end, or when it abandons the question
of first causes entirely — it does not merely become less ambitious. It ceases to be
philosophy in the classical sense and becomes something else: a sophisticated form
of technique, or, in Redpath’s darker diagnosis, a form of sophistry.

The third register is that of science itself. This is the register most dramati-
cally affected by the Cartesian revolution, and it is therefore the one on which
Redpath’s diagnosis is most urgent. In the Aristotelian framework, science (epis-
teme) is ordered toward the demonstration of real natures and causes, grounded
in first principles that dialectic has examined and wisdom judges. Scientific un-
derstanding, properly so called, is not mere accurate prediction or technically
useful generalization — it is knowledge of why things are as they are, knowledge
of causes, culminating in knowledge of first causes’. Science without telos

4 Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 1I-11, q. 45, a. 1, trans. Fathers of the English Dominican

Province, Westminster, MD: Christian Classics, 1981.

5 Aquinas, Summa Theologiae, 1-11, q. 57, a. 2; 1I-11, q. 45, a. 1.
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becomes, in Redpath’s phrase, mere technique: immensely powerful, capable of
reshaping the physical world, but structurally ungoverned — it cannot say what it
is for, because it has amputated the very principle that would allow the question
to be asked®.

What makes Redpath’s analysis distinctive is his insistence that these three
registers are not merely analogically related but genuinely interlocking: the telos
of the individual human being, the telos of philosophy as a discipline, and the
telos of science as a form of inquiry are aspects of a single, coherent metaphysi-
cal order in which wisdom (sapientia) serves as the architectonic end. When one
register is disrupted, the others are necessarily distorted. The Cartesian expulsion
of final causation from science did not merely change how scientists thought
about nature; it disrupted the ordering of philosophy toward wisdom and, ulti-
mately, the ordering of the human person toward genuine flourishing. It is this
systemic, architectonic character of the loss that makes Redpath’s recovery pro-
ject so demanding — and so important.

Plato’s Dialectic: Ascent to the Good

The roots of the concept of dialectic as ordered inquiry lie in the dialogues
of Plato, and any serious engagement with Redpath’s account of genuine dialec-
tical dialogue must begin there. For Plato, dialectic is not a technique among
others; it is not even primarily a method in the modern methodological sense. It
is the movement of the philosophical soul toward its proper end — the ascent of
the mind from the flux of appearances to the stability of truth, from opinion to
knowledge, from the shadows of the cave to the light of the Form of the Good.
This movement is simultaneously epistemic, ethical, and teleological; it is the
whole philosophical life compressed into a cognitive and existential journey’.

The most systematic presentation of this ascent in the Platonic corpus ap-
pears in the celebrated image of the Divided Line in the Republic (Books VI-
VII). Plato there delineates four stages of cognition, arranged in a hierarchical
ascent from the lowest to the highest. The first stage, eikasia (image-thinking),
corresponds to the apprehension of mere shadows and reflections — the lowest
level of cognitive engagement with reality. The second, pistis (belief), corre-
sponds to perception of visible, physical objects. The third, dianoia (mathemati-
cal reasoning), operates through hypotheses and reaches conclusions about math-
ematical objects by descending from hypotheses rather than ascending to a first
principle. The fourth and highest, noesis (intellection or dialectic proper), moves
upward from hypotheses to the unhypothetical first principle — the Form of the
Good — and then descends again, using Forms alone and no sensible images. This
fourth stage is what Plato means by dialectic in its most precise sense.

¢ Redpath, 4 Not-So-Elementary Christian Metaphysics, 4567.
7 Plato, Republic, 509d-511e, trans. G.M.A. Grube, rev. C.D.C. Reeve, Indianapolis: Hackett,
1992.
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The Form of the Good — described by Plato as the “unhypothetical first prin-
ciple of everything” — plays in the Republic the structural role that the concept
of telos plays in Aristotle: it is the end toward which the entire cognitive ascent
is directed, the principle that gives intelligibility and value to everything else®.
Plato’s account is not, of course, identical to Aristotle’s — the Form of the Good
is not a cause in Aristotle’s technical sense, and the metaphysical differences
between the two philosophers are real and significant. But the teleological struc-
ture is functionally analogous: just as Aristotle’s sapientia is the knowledge of
first and highest causes that orders all other knowledge, Plato’s Form of the Good
is the ultimate object of dialectical ascent that confers intelligibility on the entire
hierarchy of knowledge. The philosopher, for Plato, is defined precisely by this
orientation — this eros for the highest truth.

Crucially, Plato insists that truth at this level cannot be passively received.
It must be actively and communally pursued through rational exchange — through
the living process of question and answer, refutation and revision, that Socrates
exemplifies in the dialogues. This is why Plato chose the dialogue form for his
philosophical writing: the form of the work enacts its content. Dialectic is not
reading; it is not the passive reception of a doctrine delivered by a teacher; it is
a shared movement of minds toward truth through the discipline of reasoned ex-
change. The interlocutor who is shown that his initial opinion is self-contradic-
tory is not merely corrected — he is initiated into the dynamic of genuine inquiry,
which requires that one submit one’s views to the scrutiny of reason and be will-
ing to revise them in light of contradiction.

The Allegory of the Cave, one of the most celebrated passages in all of
Western philosophy, adds a further dimension that is directly relevant to Red-
path’s concerns. The philosopher who ascends from the cave to the sunlight out-
side does not remain there in solitary contemplation; he descends again into the
cave, to the world of shadows and illusions, and attempts to lead his fellow citi-
zens toward the light. This return is not optional, nor is it a condescension; it is
the completion of the philosopher’s telos in community. Genuine dialectical di-
alogue, on this Platonic model, is never merely a private cognitive achievement.
It is always also a communal practice — a form of shared inquiry that partially
realizes wisdom in the very act of seeking it, and that takes seriously the obliga-
tion of the one who has seen more clearly to engage honestly with those who
have seen less.

For Redpath, the Platonic legacy is essential but incomplete. Plato identifies
the teleological structure of genuine inquiry with unparalleled clarity, and his
insistence on the communal, dialogical character of philosophy is a permanent
contribution to the tradition. But his account of the Forms — of the objects toward
which dialectic ascends — leaves the relationship between the intelligible world
and the sensible world unstable, and this instability becomes a source of

8 Plato, Republic, 532a-535a.
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confusion in the subsequent tradition. It is Aristotle who, by grounding the for-
mal structure of things in the things themselves rather than in a separate realm,
provides the metaphysical framework within which the teleological account of
inquiry can be most fully and precisely articulated.

Aristotle’s Refinement: Dialectic and Demonstration

Aristotle inherits from Plato the insight that genuine philosophical inquiry
is ordered toward wisdom — the knowledge of first and highest causes — and that
this ordering is not incidental to inquiry but constitutive of it. But Aristotle’s
philosophical temperament is more systematic, more attentive to distinctions,
and more grounded in the analysis of natural things than Plato’s; and it is Aris-
totle who provides the most precise and structurally complete account of the two
modes of reasoning that together constitute the path to wisdom. These two modes
— dialectic and demonstration — are complementary rather than competing, each
performing an indispensable function in the rational journey from ignorance to
sapientia.

Aristotle’s account of dialectic appears most fully in the Topics, a work that
has often been underestimated in the history of philosophy but that Redpath, fol-
lowing a number of twentieth-century scholars, regards as philosophically cen-
tral. Dialectic, in the Topics, is characterized as reasoning from endoxa — from
reputable opinions, that is, from the views of the wise or the many that carry
a presumption of truth in their favor®. It does not reason from premises known to
be necessarily true but from premises that are received and plausible. The func-
tion of dialectic is therefore not to produce scientific knowledge — that is the
function of demonstration — but to examine, test, and refine the candidate first
principles on which science will eventually be built. Since first principles cannot
themselves be demonstrated (a demonstration requires prior premises, and the
regress must eventually terminate), they must be arrived at by a different route;
and it is dialectic that provides that route, by examining reputable opinions from
every angle, pressing them to their limits, exposing their contradictions, and pro-
gressively winnowing them toward what is genuinely true and first.

The function Aristotle assigns to dialectic in this connection is logically ir-
replaceable. As he argues in the Topics, dialectic is useful for philosophical in-
quiry precisely because it enables the philosopher to raise difficulties on both
sides of a question, thereby perceiving more readily what is true and what is
false. Without this preparatory and critical function, no first principles can be
securely established — and without securely established first principles, no sci-
ence can begin. Dialectic is, in the strictest sense, the sine qua non of all scientific
inquiry: not itself science, but the indispensable condition of the possibility of
science. This insight is one that post-Cartesian philosophy largely forgot — or,
more precisely, never adequately replaced after having implicitly rejected it.

9 Aristotle, Topics, 1.1 (100a18-b23), in: Complete Works of Aristotle, ed. Barnes.
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Demonstration, which Aristotle analyzes in the Posterior Analytics, is the
mode of reasoning that takes over where dialectic leaves off — once first princi-
ples have been secured through dialectical examination of endoxa and the direct
intellectual apprehension of self-evident truths (nous)'’. Demonstration reasons
from premises that are necessary, primary, better known by nature, prior to, and
causative of the conclusion; and its product is episteme — scientific knowledge
in the strict sense, which grasps not merely that something is the case but why it
is necessarily the case through its causes. The demonstrative syllogism converts
examined opinion into certain knowledge — it moves, in Aristotle’s own terms,
from endoxa to episteme, from the plausible to the known.

What is essential to Redpath’s appropriation of this Aristotelian framework
is the insistence that both dialectic and demonstration are ordered to the same
ultimate telos: wisdom as the architectonic science of first causes. Neither is an
end in itself. Dialectic is not merely a pedagogical exercise; it is the living pro-
cess by which first principles are won from the surface of opinion through rigor-
ous communal examination. Demonstration is not merely a formal procedure for
generating theorems; it is the movement by which the intellect comes to possess,
with certainty and necessity, the causal structure of reality. And both are ori-
ented, in their different ways, toward the crowning achievement of sophia — the
comprehensive, unified knowledge of all things under their highest causes that
Aristotle identifies as the highest perfection of the human intellect. This teleo-
logical unity of dialectic and demonstration — their joint orientation toward
a single, determinate end — is precisely what the Cartesian revolution disrupted.

Redpath’s reading of Aristotle also emphasizes a dimension of the dialecti-
cal process that is easily overlooked: its essentially communal and conversa-
tional character. Even in the Topics, which is in some respects the most techni-
cally formal of Aristotle’s logical works, dialectic is presented as a practice that
takes place between interlocutors — a gymnastic of the intellect that requires the
discipline of actual exchange with another mind. The person who engages in
dialectic must formulate his views clearly enough to be challenged, must respond
to objections with precision, and must be willing to revise his position in light of
contradiction. This is not merely a social nicety; it is epistemically essential. The
communal structure of dialectic reflects the fact that the examination of first prin-
ciples requires the sustained attention of more than one mind, that error is more
easily exposed through the friction of honest disagreement than through solitary
meditation, and that wisdom — even when ultimately appropriated by a single
intellect — is sought and approached through shared inquiry.

Wisdom’s Odyssey: Five Historical Stages

One of the most significant and original contributions of Redpath’s philo-
sophical scholarship is the detailed historical narrative he constructs in

10 Aristotle, Posterior Analytics, 1.1-2 (71a-72b), in: Complete Works of Aristotle, ed. Barnes.
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Wisdom’s Odyssey, tracing what he calls the progressive corruption of philoso-
phy’s telos across the history of Western thought. This is not a standard history-
of-philosophy narrative in the sense of a chronicle of positions and their relation-
ships; it is a diagnostic history — an account of how philosophy lost its way, by
what stages and through what confusions, from the Greeks to the modern period.
Five stages are identifiable in this account, each characterized by a distinctive
mode of deviation from the classical orientation toward wisdom!".

The first stage is that of ancient Greece itself — not the entire tradition, but
the tension within it between philosophical realism and sophistic rhetoric. Plato
and Aristotle are the champions of realism: the intellect can genuinely contact
reality; the real order of things is knowable; wisdom is possible. Against them
stand the Sophists — Protagoras with his claim that “man is the measure of all
things”, Gorgias with his argument that nothing exists, or if it does, it cannot be
known, or if it can be known, it cannot be communicated. These are not merely
clever paradoxes; they are radical challenges to the possibility of philosophy it-
self, and to the orientation toward wisdom as its proper end. The Sophists do not
seek wisdom; they seek persuasion, rhetorical victory, the appearance of wis-
dom. In Redpath’s terms, they are the first practitioners of what he will eventu-
ally call transcendental sophistry — discourse that appropriates the form of phil-
osophical inquiry while abandoning its essential telos. Plato and Aristotle re-
spond with the full force of the philosophical tradition; but the seed of confusion,
once planted, proves remarkably persistent.

The second stage is the patristic and early medieval period, in which Chris-
tian theologians absorbed both the genuine philosophical inheritance of Greece
and, alongside it, a sophistic strain they did not always clearly distinguish from
it. The result was a tendency to mystify wisdom — to associate sapientia with
visionary or allegorical illumination rather than with the rigorous, ordered in-
quiry into real natures and first causes that Aristotle had described. This mysti-
fication was not without its own profound insights — the patristic tradition pro-
duced works of extraordinary depth and beauty — but it had the philosophical
consequence of dissociating wisdom from the dialectical and demonstrative dis-
ciplines that were its proper cognitive preconditions. Wisdom became something
that descended upon the contemplative soul rather than something that the active
intellect achieved through disciplined inquiry; and philosophy, understood as
rigorous rational inquiry, was accordingly subordinated to or absorbed by a the-
ological mode of apprehension that was not always clearly distinguished from it.

The third stage, which Redpath regards as the high-water mark of the entire
Western tradition, is the thirteenth-century synthesis achieved above all by
Thomas Aquinas. Aquinas undertook the most ambitious and most successful
integration of philosophical rigor with theological wisdom in the history of West-
ern thought. With extraordinary precision, he distinguished among sacred

1" Redpath, Wisdom’s Odyssey, 45-158.
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doctrine, philosophy, and wisdom; he recovered the full technical power of Ar-
istotle’s logic, metaphysics, and natural philosophy; and he showed how these
could be ordered, without confusion or reduction, toward the theological sapien-
tia that is the ultimate perfection of the human intellect in this life and the antic-
ipation of the beatific vision in the next. The scholastic quaestio — the form of
inquiry that structures the Summa Theologiae — is itself a form of genuine dia-
lectical dialogue: objections are stated with full force, the truth of the matter is
articulated, and the objections are answered one by one, in a process that enacts,
on the page, the communal and self-correcting character of philosophical in-
quiry'?.

The fourth stage is the Renaissance, and it represents, in Redpath’s analysis,
a decisive step backward from the Thomistic achievement — not through malice
or stupidity but through a kind of cultural forgetting combined with a new ambi-
tion. The humanists of the Renaissance inherited a deformed picture of both the
ancient philosophical tradition and the scholastic tradition. Scholastic philoso-
phy, caricatured as arid and pedantic, was set aside in favor of a return to classical
rhetoric — to Cicero, to the art of eloquent and persuasive speech, to the cultiva-
tion of humanitas understood as refined and eloquent learning. The consequence,
philosophically, was that style displaced science as the governing ideal of intel-
lectual life. Philosophy became eloquent discourse about deep matters rather
than rigorous inquiry into real natures. The form of philosophical language was
cultivated; its substance — the orientation toward wisdom through dialectic and
demonstration — was progressively abandoned. This rhetorical turn prepared the
way for the more decisive rupture that followed in the seventeenth century.

The fifth and most catastrophic stage is the seventeenth century, and its de-
cisive agent is René Descartes. The Cartesian revolution is not merely a new
philosophical position to be set beside others; it is the systematic dismantling of
the metaphysical and methodological conditions under which the classical ori-
entation toward wisdom had been maintained. By grounding all certainty in the
solitary doubting subject rather than in the real order of being, by expelling final
causation from his account of nature, and by making mathematical-mechanistic
analysis the model of all genuine knowledge, Descartes produced a philosophical
revolution of the first magnitude — one whose full consequences have still not
been adequately reckoned. In Redpath’s diagnosis, the Cartesian moment is the
moment at which transcendental sophistry — discourse that has fully lost its ori-
entation toward wisdom — becomes enthroned as the dominant mode of Western
philosophical and scientific culture.

The Great Severance: Descartes and the Loss of Telos

The philosophical revolution inaugurated by René Descartes in his Medita-
tions on First Philosophy (1641) is, from the perspective of the Aristotelian-

12 Redpath, 4 Not-So-Elementary Christian Metaphysics, 88-134.
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Thomistic tradition that Redpath recovers and defends, best understood not as
a new beginning but as a catastrophic severance — the moment at which Western
philosophy definitively parted ways with its classical telos'®. The genius of Des-
cartes is beyond question; no serious historian of philosophy denies his original-
ity, his rigor, or his influence. But it is precisely because his influence was so
deep and so pervasive that the metaphysical consequences of his foundational
decisions have been so difficult to identify and to resist. One does not easily see
the wound when one is wholly inside the culture that the wound produced.

To appreciate the depth of the Cartesian rupture, it is necessary to under-
stand, in at least outline, the integrated order that existed before it. In the classical
and scholastic tradition, final causation — telos — was intrinsic to all natural in-
quiry. To understand a living thing, a human action, or a social institution, one
had to understand what it was ordered toward — its proper perfection, its natural
end. Real natures were knowable by the intellect precisely because they had
a determinate formal structure oriented toward a determinate end; and the intel-
lect, in knowing a natural thing, genuinely contacted the real order — it was not
imprisoned within its own representations but opened onto being. Wisdom (sa-
pientia) governed this entire enterprise as its architectonic end: the science of
first and highest causes that ordered all other inquiry within a unified hierarchy
of truth. Philosophy, science, and theology were related, not confused — each
with its proper domain and method, but all ordered to a single, coherent vision
of reality.

The Meditations systematically dismantled this integrated order, step by
step. Descartes begins with methodic doubt — a decision to treat as uncertain
everything that can conceivably be doubted — and discovers his first certainty in
the cogito: cogito ergo sum, I think, therefore [ am. The significance of this start-
ing point is not merely epistemological. By making the isolated, doubting, think-
ing subject the indubitable foundation of all knowledge, Descartes implicitly in-
verted the classical order of inquiry. In the classical tradition, knowledge begins
with being — with the real order of things that the intellect encounters and appro-
priates. In Descartes, knowledge begins with the subject’s certainty of its own
existence. The mind is no longer primarily open onto being; it is primarily certain
of itself, and the question becomes how and whether it can reach the external
world from within its own representations. This is a revolution in the very struc-
ture of inquiry, one that privileges interiority, subjectivity, and self-certainty over
reality, objectivity, and the givenness of being.

The expulsion of final causation from science is the complementary and
equally consequential aspect of the Cartesian revolution'®. Descartes was explicit
about this: in his account of the natural world, only material extension and math-
ematical relations among its parts constitute genuine scientific explanation. To

13 René Descartes, Meditations on First Philosophy, Med. I-11, trans. J. Cottingham, Cambridge:

Cambridge University Press, 1996.
14 Redpath, 4 Not-So-Elementary Christian Metaphysics, 88-134.
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appeal to purposes, ends, or natures in accounting for natural phenomena is, for
Descartes, to introduce anthropomorphism into physics — to project human in-
tentions onto a mechanical system that has no intentions. Nature, on the Carte-
sian model, is pure mechanism: a system of particles in motion, governed by
mathematical laws and explainable without remainder in terms of efficient and
material causation. This is an extraordinarily powerful framework for certain
kinds of prediction and technological application; and its successes, culminating
in Newtonian mechanics and all that followed, are undeniable. But it is pur-
chased at an enormous metaphysical price: the price of making it impossible, at
the level of scientific principle, to ask what anything in nature is for.

The following table summarizes, in comparative form, the integrated order
that preceded Descartes and the fractured order that followed from his founda-
tional decisions:

Dimension  Before Descartes (Classical- After Descartes (Post-Cartesian
Scholastic Order) Order)

Final Cau- Intrinsic to all natural inquiry; Expelled; nature is mechanism,

sation nature is purposive telos banished

Knowledge  Real natures genuinely knowa-  Only mathematical extension is

Foundation  ble; intellect contacts being truly real; mind enclosed in rep-

resentations

First Prin- Being (ens) as the proper ob- The cogito: isolated thinking sub-

ciple ject of the intellect ject as foundation

End of Wisdom (sapientia): architec- Mathematical certainty; precision

Science tonic knowledge of first causes  purchased at cost of telos

Philo- Telos-ordered discipline or- Methodology; a tool, not a telos-

sophy’s dered toward wisdom ordered discipline

Role

Mode of Dialectical dialogue — commu-  Solo methodic doubt; sophistry

Inquiry nal, self-correcting, grounded enthroned

in realism

Redpath’s central thesis, stated with all the philosophical precision the sub-
ject demands, is that the expulsion of telos is not merely a scientific revision — it
is a metaphysical wound that severs philosophy from its proper end. The conse-
quences of this wound are not confined to the philosophy seminar room; they
pervade the entire intellectual culture of the modern West, shaping how univer-
sities are organized, how public discourse proceeds, how science understands its
own authority and its own limits, and how human beings understand their own
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nature and vocation. To say that Descartes caused all of this would be an over-
simplification — the causes are multiple, and the historical process is complex.
But to say that the Cartesian revolution was a decisive moment in the progressive
loss of telos from Western intellectual culture is, for Redpath, a diagnosis of the
first importance.

Genuine Dialectic vs. Transcendental Sophistry

The most important diagnostic distinction in Redpath’s philosophical pro-
ject — the one on which his entire analysis turns — is the distinction between gen-
uine dialectical dialogue and what he terms transcendental sophistry. This dis-
tinction is not, it must be emphasized at the outset, a merely stylistic or rhetorical
one. It is not the difference between polished and unpolished argument, between
clear and obscure writing, or even between good and bad philosophical tech-
nique. It is a teleological distinction: the difference between discourse ordered
toward truth and wisdom as its proper end, and discourse that appropriates the
external form of philosophical inquiry while abandoning its internal orientation
toward truth. The first is genuine philosophy; the second, however sophisticated
its vocabulary and however elaborate its argumentative machinery, is a form of
sophistry — and the more elaborate and sophisticated the form, the more danger-
ous and the more difficult to detect'.

Genuine dialectical dialogue, on Redpath’s account, is characterized by
a cluster of related and mutually reinforcing features. It is ordered toward truth
and wisdom as its proper telos — this is not merely a stated aspiration but a gen-
uine structural orientation that governs the practice of inquiry from within. It is
self-correcting: the genuine dialectician submits his views to contradiction, takes
seriously the force of objections, and is willing to revise his position when the
better argument reveals it to be mistaken. It is grounded in philosophical realism:
the assumption that there is a real order of things that inquiry is attempting to
reach, and that the standards of correctness are given by that real order rather
than constructed by the inquiring subject. It is communal and dynamic: truth is
sought through honest rational exchange between interlocutors, each of whom
brings partial insight and each of whom is enlarged and corrected by the other.
And it partially realizes wisdom in the very act of seeking it — the genuine dia-
lectician is not merely trying to arrive at wisdom after the inquiry is complete;
the disciplined, honest, self-correcting process of inquiry is itself a form of intel-
lectual virtue, a beginning of the wisdom it seeks.

Transcendental sophistry, by contrast, presents an entirely different set of
features, though it frequently masquerades as genuine inquiry. It is ordered not
toward truth and wisdom but toward rhetorical victory, ideological closure, or
the maintenance of a precommitted methodological framework. It is self-immun-
izing: where genuine dialectic submits to contradiction, transcendental sophistry

15 Redpath, Wisdom’s Odyssey, 120-158.
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constructs categories — whether linguistic, transcendental, or methodological —
that make contradiction impossible. The Kantian move of placing certain cate-
gories beyond the reach of metaphysical examination, the Hegelian move of in-
corporating contradiction into the dialectical process itself, and the postmodern
move of dissolving standards of correctness into power relations — each of these
is, for Redpath, a different species of self-immunizing discourse, a way of ensur-
ing that the inquiry cannot be challenged from outside its own presuppositions'®.

It is important to understand that Redpath’s use of the term “transcendental
sophistry” is not a polemic in disguise — it is a philosophical diagnosis with
a precise theoretical content. The “transcendental” component of the term refers
specifically to the post-Kantian philosophical move of grounding philosophical
analysis in the structures of the knowing subject rather than in the real order of
being. This move, which Descartes initiated and Kant systematized, has the ef-
fect of confining the mind within its own categories — of making the mind’s own
structures the ultimate court of appeal in philosophical disputes. The result is that
philosophy becomes circular: it can describe the categories through which it ap-
prehends reality, but it cannot step outside those categories to ask whether they
genuinely correspond to the real order. This is the transcendental dimension of
sophistry — the aspiration to absolute philosophical authority achieved by making
the knowing subject, rather than being, the ultimate arbiter of truth.

The contrast between the historical exemplars of each mode is instructive.
Genuine dialectical dialogue is exemplified, for Redpath, by Socrates —who pro-
fessed ignorance, submitted everything to questioning, and accepted refutation
as the gift of reason — by Aristotle, who developed the formal theory of dialectic
and practiced it with extraordinary rigor, and by Aquinas, whose scholastic
quaestio is the most systematic institutionalization of genuine dialectical dia-
logue in the history of Western philosophy. Transcendental sophistry, by con-
trast, is exemplified by the post-Cartesian idealist tradition in its various forms:
by the way in which successive post-Kantian philosophies each claimed to have
arrived at an absolutely secure starting point, only to generate new confusions
that required yet another absolutely secure starting point. This is the philosophi-
cal equivalent of the Sisyphean labor — and its endless repetition suggests that
the starting point is always mislocated, because it is always the cogito or some
variant of it, rather than being.

The contemporary manifestations of transcendental sophistry that most di-
rectly concern Redpath are those found in academic philosophy and in broader
cultural discourse. In academic philosophy, the self-immunizing tendency ap-
pears in the proliferation of technical vocabularies that make philosophical posi-
tions expressible only within the framework that generates them, and therefore
impossible to challenge from outside. In broader cultural discourse, it appears in
the reduction of public argument to rhetorical performance — the replacement of

16 Aristotle, Sophistical Refutations, 1 (164a20-b27), in: Complete Works of Aristotle, ed. Barnes.

154
SE 28(2026), no. 2 (April-June)



METAPHYSICAL TELOS AND DIALECTICAL DIALOGUE IN PETER A. REDPATH...

genuine dialectical exchange aimed at truth with strategic communication aimed
at persuasion, image management, and the mobilization of sentiment. In both
cases, the form of dialogue is preserved while its essential orientation toward
truth is abandoned; and this is precisely the combination that makes transcen-
dental sophistry so dangerous and so culturally corrosive.

Redpath’s Remedy: The Path of Restoration

A diagnosis, however precise and comprehensive, is not yet a cure. Red-
path’s philosophical project would be of limited significance if it consisted only
in the identification and historical tracing of the wound inflicted on Western phi-
losophy by the Cartesian revolution. What distinguishes his work, and what gives
it its genuine philosophical ambition, is the constructive program articulated
most systematically in A Not-So-Elementary Christian Metaphysics (2012) —
a program for the recovery of wisdom as the architectonic end of philosophy and
science, through a series of interconnected steps each of which presupposes and
enables the next!”.

The first and most fundamental step in Redpath’s recovery project is the
recovery of philosophical realism: the reassertion that the intellect genuinely
contacts the real order of things, and that being — not the cogito, not mathematical
extension, not the transcendental subject — is the proper foundation of all inquiry.
This is not a naive claim that knowledge is without presuppositions or that the
mind simply mirrors reality passively. It is the claim that the act of understanding
is genuinely an act of appropriating the intelligible structure of things as they are
— that the intellect in knowing is in real cognitive contact with being. Without
this foundational reassertion, nothing else in the recovery project is possible: if
the mind cannot genuinely reach being, then neither telos, nor wisdom, nor gen-
uine dialectical dialogue can be recovered, for all of these presuppose that the
mind is genuinely open onto a real order that it can progressively, through disci-
plined inquiry, come to know.

The second step is the restoration of final causation to science — the reinte-
gration of telos as intrinsic to the intelligibility of natural things. This step is
directly demanded by the first: if the intellect genuinely contacts the real order
of things, and if natural things genuinely have purposes — if they are ordered,
from within their own natures, toward determinate ends — then a science that
expels final causation is not merely incomplete but is, in a precise philosophical
sense, inadequate to its objects. It cannot account for the phenomena most dis-
tinctive of natural things: life, growth, reproduction, behavior, and above all the
characteristic activity of rational beings — all of which are intelligible only in
light of the ends toward which they are ordered. Science that expels purpose can
predict and manipulate; it cannot understand. And a civilization that possesses

17" Redpath, 4 Not-So-Elementary Christian Metaphysics, 165-210.
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enormous technical power but no capacity to understand what it is for is one that
has severed its own capacity for self-governance.

The third step is the reclamation of sapientia as philosophy’s proper telos —
the restoration of wisdom as the architectonic science that orders all other disci-
plines and gives philosophy its distinctive identity and dignity. This step is both
a consequence of the first two and a new and irreducible commitment. To recover
philosophical realism and to restore final causation is to reopen the question of
what philosophy is ultimately for; and the answer, in the Aristotelian-Thomistic
tradition that Redpath recovers, is that philosophy is ordered toward wisdom: the
comprehensive, certain, ordered knowledge of all things under their first and
highest causes. This is not a modest ambition. In the contemporary academic
context, where philosophy has largely settled for technical precision on narrow
questions, the claim that its proper end is wisdom of the most comprehensive
kind will seem grandiose. But Redpath’s point is not that any individual philos-
opher or any single philosophical tradition has achieved this end; it is that with-
out this orientation, philosophy cannot achieve anything worth the name — that
wisdom, precisely as an architectonic end, gives philosophy its unity, its coher-
ence, and its capacity to govern the other disciplines.

The fourth step is the most concrete and the most practical: the practice of
genuine dialectical dialogue as the living, communal form in which philosophy’s
telos is approached. This is not merely a methodological recommendation; it is
the enactment of everything that has gone before. To practice genuine dialectical
dialogue is to embody philosophical realism (by treating the real order of things,
rather than one’s own categories, as the standard of correctness), to honor final
causation (by ordering the inquiry toward truth as its proper end), and to seek
wisdom (by engaging in the kind of honest, self-correcting, communal inquiry
through which wisdom is progressively approached). James V. Schall, in his re-
view of A Not-So-Elementary Christian Metaphysics, noted that Redpath’s pro-
ject achieves something rare in contemporary philosophy: it connects metaphys-
ical rigor with genuine philosophical life — with the lived practice of inquiry as
a human vocation'®,

It is essential to understand that these four steps are not a merely sequential
program — not a recipe that can be followed by first completing step one, then
moving to step two, and so on. They are mutually presupposing and mutually
enabling aspects of a single, integral recovery. The recovery of philosophical
realism is impossible without the practice of genuine dialectical dialogue, be-
cause it is only through the self-correcting process of genuine inquiry that the
mind can win its way back from the enclosure of its own categories to genuine
openness onto being. The restoration of final causation requires the recovery of
philosophical realism, because telos is a feature of the real order of things, not

18 J.V. Schall, Review of A Not-So-Elementary Christian Metaphysics, by Peter A. Redpath,
“Modern Age” 55(2013), no. 3, 78-80.
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a projection of the mind. The reclamation of wisdom as philosophy’s telos re-
quires all three of the preceding steps, and in turn gives them their unity and their
direction. Together, they constitute the integral recovery of the philosophical tra-
dition — not an antiquarian retrieval of a dead past, but a living response to
a genuine and urgent present need.

Comparative Analysis: Six Thinkers on Telos and Dialectic

Redpath’s philosophical synthesis does not emerge in a vacuum; it is a re-
sponse to, and a retrieval of, a tradition that extends from ancient Greece to the
present. To understand the distinctive character of his contribution, it is illumi-
nating to compare his account of telos and dialectical dialogue with those of five
other major figures in the tradition — Plato, Aristotle, Aquinas, Descartes, and
Hegel — each of whom represents a distinctive position on the nature and function
of dialectic and on the question of what the highest end of inquiry is. What
emerges from this comparison is not merely a map of philosophical positions but
a diagnosis of where, in the history of ideas, the critical decisions were made that
shaped the intellectual culture of the modern West.

Plato’s position has already been analyzed in some detail in Section II1. His
account of dialectic as the ascent of the philosophical soul toward the Form of
the Good — the unhypothetical first principle that functions as the ultimate telos
of all cognitive ascent — establishes the teleological framework within which all
subsequent thinking in this tradition operates'®. Plato’s dialectic is both the high-
est method and the highest form of philosophical life; it is a communal, dynamic,
self-correcting movement toward the truth that can only be approached through
the sustained discipline of genuine rational exchange. The formal strength of
Plato’s account is its clarity about the teleological character of inquiry; its limi-
tation, from the perspective of the Aristotelian-Thomistic tradition, is the insta-
bility of the metaphysical framework in which it is set — the Forms, separated
from sensible things, leave the relationship between the intelligible and the real
insufficiently articulated.

Aristotle’s account, as analyzed in Section IV, refines and grounds Plato’s
teleological insight by embedding the formal and final structures of things in the
things themselves rather than in a separate realm. His distinction between dia-
lectic (as examination of endoxa toward first principles) and demonstration (as
scientific knowledge from first principles) provides the most precise and techni-
cally complete account of the cognitive path to wisdom in the ancient world. The
telos of both modes of inquiry is the same: sapientia as the architectonic
knowledge of first causes. Aristotle’s account also preserves the communal and
dialogical character of genuine inquiry while giving it a more rigorous formal
structure than Plato provides. It is Aristotle who, for Redpath, provides the

19 G.W.F. Hegel, Phenomenology of Spirit, Preface, trans. A.V. Miller, Oxford: Oxford Univer-
sity Press, 1977.
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essential framework for the recovery project — and it is the abandonment of key
Aristotelian insights by later thinkers that Redpath diagnoses as the progressive
corruption of the tradition.

Thomas Aquinas represents, in Redpath’s historical account, the high-water
mark of the tradition — the moment at which the teleological orientation toward
wisdom was most fully and most precisely articulated. Aquinas inherits both the
Platonic and the Aristotelian traditions and integrates them within a theological
framework of extraordinary systematic power. His account of sapientia operates
on multiple levels simultaneously: as the highest natural intellectual virtue (fol-
lowing Aristotle), as infused wisdom that is a gift of the Holy Spirit (following
Scripture and the theological tradition), and as the anticipation of the beatific
vision that is the ultimate telos of the human person (following Augustine and
Christian theology). The quaestio format of the Summa Theologiae institution-
alizes genuine dialectical dialogue in the most rigorous form it ever achieved:
objections are stated with maximum force, the respondeo articulates the truth of
the matter with precision, and each objection is answered individually — a process
that models, at the level of textual form, the communal and self-correcting char-
acter of genuine inquiry.

The following comparative table summarizes the six thinkers’ positions on
telos, dialectic, and the grounding of inquiry:

Thinker  Telos of Inquiry Role of Dialectic Grounding of
Inquiry

Plato Form of the Ascent of the soul Intelligible Forms

(An- Good; the unhy- through questioning to- apprehended

cient pothetical first ward the highest truth; through dialectical

Greece)  principle of eve- the highest philosophical  ascent; participatory
rything method realism

Aristo- Episteme via first ~ Examination of endoxa Real natures in

tle (An- principles; ulti- to secure first principles things; intellect in

cient mately sapientia for demonstration; sine genuine cognitive

Greece) as architectonic qua non of science contact with being
science

Aquinas  Sapientia / Beati- Scholastic quaestio as Being as the proper

(13th tudo; wisdom institutionalized dialecti-  object of the intel-

Cen- culminating in cal dialogue in service of  lect; metaphysical

tury) the beatific vision ~ wisdom realism within a the-

ological horizon

Descar- Mathematical Solo methodic doubt re- The thinking sub-

tes certainty; clear places communal ject; interiority;

(17th and distinct ideas mathematical

158

SE 28(2026), no. 2 (April-June)



METAPHYSICAL TELOS AND DIALECTICAL DIALOGUE IN PETER A. REDPATH...

Thinker  Telos of Inquiry Role of Dialectic Grounding of
Inquiry
Cen- immune from dialogue; the cogito sup-  extension as the sole
tury) doubt plants being real quality of mat-
ter
Hegel Absolute Spirit; Dialectic (thesis-antithe-  The self-unfolding
(19th the self-realiza- sis-synthesis) becomes of Absolute Spirit;
Cen- tion of Geist the telos itself; wisdom a self-enclosed and
tury) through historical s process, not end self-referential sys-
process tem
Redpath ~ Sapientia recov- Genuine dialectical dia- Philosophical real-
(Con- ered; wisdom as logue as the living enact-  ism; being as the
tempo- architectonic end ment of philosophy’ste-  proper foundation;
rary) of philosophy and  los; partially realizes intellect open onto
science wisdom in seeking it the real order

The cases of Descartes and Hegel deserve particular attention in this com-
parative context, because they represent the two most important post-classical
forms of philosophical self-immunization. Descartes’ methodic doubt — the de-
cision to treat as certain only what can survive the test of radical skepticism — is,
as a matter of logical structure, a technique for closing the mind against the real
order: by resolving in advance to accept only what is clear and distinct to the
isolated thinking subject, Descartes ensures that the outcome of inquiry will be
determined by the subject’s own criteria rather than by the real order of things.
Hegel’s dialectic represents a different but equally consequential transformation:
by making dialectic itself the telos of inquiry — by identifying wisdom with the
ongoing process of Geist’s self-realization through contradiction and its resolu-
tion — Hegel produces a philosophical system that is, as it were, perpetually ar-
riving at its destination without ever actually reaching it. The telos is always
already the process; the process is always already the telos; and the result is
a philosophical system of extraordinary internal coherence that is, from a realist
perspective, radically unmoored from the real order of things®.

Redpath’s position, in this comparative light, is both a retrieval and a genu-
inely contemporary philosophical contribution. It retrieves the teleological
framework of the Aristotelian-Thomistic tradition — wisdom as architectonic
end, dialectic as the communal and self-correcting path to wisdom, being as the
proper foundation of all inquiry. But it does so in full awareness of the post-
Cartesian and post-Hegelian intellectual context, and in explicit response to the
philosophical pathologies that context has generated. His is not a naive return to

20 Redpath, Wisdom’s Odyssey, 160-200.
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a pre-critical philosophical innocence; it is a recovery achieved through a full
reckoning with modernity’s deepest temptations and most consequential errors.

The Broader Stakes: Why This Matters Now

There is a temptation, in reading a work of Aristotelian-Thomistic philo-
sophical recovery, to regard it as primarily a contribution to the internal debates
of academic philosophy — interesting to those already engaged with the tradition,
but of limited significance to the broader cultural situation. Redpath’s own work,
and the diagnosis it advances, explicitly resists this temptation. The loss of telos
is not merely a problem for philosophy seminars; it is a civilizational problem —
one that manifests in the structure of universities, in the character of public dis-
course, and in the relationship between science and human well-being?!. To see
this clearly is to grasp why Redpath’s project, however scholastically demanding
its idiom, is in fact urgently contemporary.

The first and most visible manifestation of the loss of telos in contemporary
culture is the fragmentation of the university — the institution that was, in its me-
dieval and early modern form, explicitly organized around the idea of a unified
order of knowledge ordered toward wisdom. The modern research university has
largely abandoned any such organizing principle. The disciplines are sealed from
one another by the specialization of their methods and vocabularies; the question
of how they all fit together, or what they are collectively for, is not asked — or,
when it is asked, it receives purely procedural answers (interdisciplinary collab-
oration, general education requirements) that address the organizational surface
rather than the philosophical root of the problem. This is not accidental. It is the
institutional expression of the loss of wisdom as the architectonic end of inquiry.
When there is no governing telos to which all disciplines are ordered, there is no
principle of unity — and the fragmentation of the disciplines follows as neces-
sarily as the fragmentation of a building whose load-bearing structure has been
removed.

The second manifestation is the character of contemporary public discourse.
What passes for debate in the media, in politics, and in the broader culture is, in
the overwhelming majority of cases, a form of rhetorical performance that bears
only a superficial resemblance to genuine dialectical dialogue. Positions are
stated not to be examined and refined but to be defended against all comers; the
strongest objection to one’s own position is never the one that is engaged most
seriously; the goal of most public argument is not truth but the appearance of
having won. This is not merely a failure of individual virtue — a deficit of intel-
lectual honesty or courage — though it is that too. It is the structural consequence
of a culture that has lost its orientation toward truth as the proper end of dis-
course, and that has substituted for it a range of substitutes — power, identity,
narrative, solidarity — each of which is in some way valuable but none of which

2" Redpath, Wisdom’s Odyssey, 175-205.
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can perform the function that truth alone performs: the function of being the
standard by which all claims are assessed and all arguments are ultimately eval-
uated.

The third and perhaps the most consequential manifestation is the relation-
ship between science and wisdom — or rather, the absence of that relationship —
in contemporary intellectual and public life. Science, as it is practiced and as it
is publicly understood in the twenty-first century, has achieved a degree of tech-
nical power that would have been unimaginable to any previous generation: it
can manipulate the genome, produce artificial intelligence, reshape climate sys-
tems, and extend human life in ways that would formerly have seemed miracu-
lous. Yet it is, at the level of its own self-understanding, incapable of saying what
any of this is for. This is not a failure of nerve on the part of individual scientists;
it is a structural consequence of the Cartesian decision to expel final causation
from science. A science that has amputated telos from its account of nature can-
not, without violating its own principles, ask what scientific achievement is for.
It can report results; it can offer predictions; it can produce technologies. But it
cannot govern itself — cannot decide which inquiries are worth pursuing, which
technologies should be developed, which applications of scientific knowledge
serve genuine human flourishing and which undermine it — because these ques-
tions require an account of the human telos that post-Cartesian science has de-
clared outside its proper domain®2,

The consequences of ungoverned scientific power are not merely theoreti-
cal. The biotechnological manipulation of human reproduction and the human
genome, the development of autonomous weapons systems, the algorithmic or-
ganization of social relationships and of the information environment — each of
these represents a form of extraordinary technical power exercised without any
adequate philosophical framework for determining its proper limits and its
proper ends. The standard responses to these challenges — regulatory frame-
works, ethical guidelines, public consultation processes — are valuable as far as
they go, but they are, in Redpath’s terms, symptomatic treatments that do not
reach the root of the problem. The root is the philosophical wound: the loss of
the account of human telos that would make it possible to say, on principled
grounds, what science and technology are for and where they must stop.

The closing thesis of this section is one that Redpath would, with some mod-
ification, endorse — and it is the thesis that gives the entire manuscript its ultimate
significance: the recovery of genuine dialectical dialogue — ordered to the telos
of wisdom — is not an academic exercise. It is the form of civilization itself.
A civilization that possesses genuine dialectical dialogue — that practices, in its
institutions of learning, its public discourse, and its scientific culture, the com-
munal, self-correcting, truth-oriented inquiry that Socrates exemplified and Ar-
istotle theorized —is a civilization capable of governing itself. A civilization that

22 Redpath, 4 Not-So-Elementary Christian Metaphysics, 200-215.
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has replaced that practice with transcendental sophistry — with rhetorical perfor-
mance, with self-immunizing ideological discourse, with technical expertise un-
governed by wisdom — is one that has lost the very cognitive capacity it most
urgently needs.

Conclusion

The argument of this manuscript has traversed a large and demanding terri-
tory: from the teleological metaphysics of Aristotle and the dialectical ascent of
Plato, through the scholastic synthesis of Aquinas and the catastrophic rupture
of Descartes, to Redpath’s diagnosis of the contemporary condition and his care-
fully articulated program for philosophical recovery. It is now possible to draw
these threads together and to state, with the clarity the subject demands, what
Redpath’s project achieves and why it matters.

The first and most fundamental achievement of Redpath’s analysis is the
recovery of the concept of telos as the structuring principle of all genuine philo-
sophical inquiry. By demonstrating, with sustained philosophical argument, that
the expulsion of final causation from Western philosophy and science was not
a neutral methodological revision but a metaphysical decision with enormous
and largely unexamined consequences, Redpath reopens a question that most of
contemporary philosophy assumes to be settled: the question of what philosophy
is for. His answer — that philosophy is ordered toward wisdom, understood as the
architectonic knowledge of all things under their first and highest causes — is not
a nostalgic retrieval of a medieval position but a principled response to the most
pressing intellectual deficits of the contemporary world.

The second achievement is the elaboration of the distinction between genu-
ine dialectical dialogue and transcendental sophistry — a distinction that has both
philosophical and cultural significance of the highest order. Genuine dialectical
dialogue, ordered toward truth, grounded in philosophical realism, self-correct-
ing, and communal, is not merely a philosophical method; it is the form of intel-
lectual life that the recovery of wisdom requires and that, conversely, the domi-
nance of transcendental sophistry has made progressively more difficult to prac-
tice. Redpath’s insistence on this distinction, and his tracing of the historical pro-
cess by which transcendental sophistry came to displace genuine inquiry at the
center of Western intellectual culture, is a contribution that extends far beyond
the boundaries of academic philosophy.

The third achievement is the construction of a genuinely integrative philo-
sophical narrative — a reading of the history of Western philosophy from ancient
Greece to the present that is organized around a single, coherent diagnostic ques-
tion: how did philosophy lose its proper end, and what is required to recover it?
This narrative is not a simple story of decline; it acknowledges the genuine
achievements of the modern philosophical tradition while insisting that those
achievements have been purchased at an unacceptable metaphysical price. And
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it does not merely diagnose the problem; it identifies, with philosophical preci-
sion, the steps required for its remedy.

Redpath’s project represents, finally, a genuinely countercultural philosoph-
ical intervention — countercultural in the most precise and demanding sense of
that term. Against the drift of modernity toward the isolation of the knowing
subject, the mechanization of nature, the fragmentation of knowledge, and the
displacement of truth by rhetorical performance, he recovers the Aristotelian-
Thomistic insight that philosophy has a proper end — wisdom — and that the re-
covery of that end is the condition of possibility for genuine philosophical dis-
course, meaningful science, and civilizational coherence. This recovery does not
require the simple repetition of medieval formulas or the wholesale rejection of
modern achievements. It requires something far more demanding: the intellec-
tual honesty to ask what inquiry is ultimately for, the philosophical courage to
pursue that question wherever it leads, and the disciplined practice of genuine
dialectical dialogue as the communal form in which wisdom is progressively,
laboriously, and imperfectly approached.

In an age that has all but lost the very concept of a proper end for intellectual
life, and that therefore mistakes productivity for wisdom, technical precision for
understanding, and rhetorical sophistication for truth, the recovery of telos is not
an academic luxury. It is the most urgent philosophical task of the present mo-
ment — and Peter A. Redpath has devoted his scholarly career to showing both
why it is necessary and how it might begin.
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Abstract: This study investigates how inadequate catechesis undermines the stability of
Christian families in the Soroti Catholic Diocese, Uganda. Drawing on ecclesial teach-
ings, African theological thought, and the socio-cultural context of the Teso people, this
exploration examines how inadequate catechetical formation contributes to marital
breakdown, moral disintegration, and declining participation in Church life. With limited
trained catechists, irregular programs, and a lack of culturally rooted materials, catech-
esis in Soroti faces both systemic and contextual challenges. The family, as the “domestic
Church” (cf. Lumen Gentium, no. 11), requires strong catechetical support to thrive in
faith and unity. This paper recommends a renewed pastoral approach centered on con-
textualized, lifelong, and family-based catechesis, drawing on the African communal
ethos and the Church’s vision of integral evangelization.
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1. Introduction

Catechesis is a foundational dimension of the Universal Church’s mission
to evangelize and nurture the faith of her members. Rooted in the Great Com-
mission of Christ, “Go therefore and make disciples of all nations... teaching
them to observe all that I have commanded you” (Mt 28:19-20). Entrusted with
forming mature Christian disciples grounded in Scripture, liturgy, moral life, and
prayer. However, Catechesis faces mounting obstacles: pervasive underdevelop-
ment, social fragmentation, secularization, diminishing religious certitude, tech-
nological distractions, and migration all factors that undermine effective faith
formation, particularly among adults and families'. In Catholic understanding,
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catechesis is not merely about doctrinal instruction; it is a holistic formation in
faith, integrating Scripture, liturgy, moral life, and prayer?.

When we turn our gaze to Africa, these challenges take on unique cultural
and structural dimensions. The continent’s evangelizing mission is impeded by
poverty, infrastructural deficits, illiteracy, and the rapid diffusion of secular and
non-Christian value systems through new media and religious movements>. The
Church in Africa, aware of the need for authenticity and resonance, increasingly
affirms the necessity of inculturation integrating the Gospel within local cultures
through language and methods that speak to African realities*. Episcopal Con-
ferences across Africa have urged the development of family-focused catechesis,
contextually tailored to address cultural, social, and pastoral complexities rang-
ing from polygamy and migration to gender ideology’.

Within Uganda, particularly in the Eastern Region, these continental dynam-
ics are magnified. Socio-economic hardships, cultural traditions, and limited ec-
clesial infrastructure compound the challenges. The Tororo ecclesiastical prov-
ince, which includes Soroti Diocese, grapples with sustaining catechetical agents
amid scarce resources and rural dispersion.

Focusing on the Soroti Catholic Diocese, primarily serving the Iteso people,
according to historical accounts depict persistent shortcomings in catechetical
practice. Harsh initiation methods including physical punishment, led many cat-
echumens to abandon formation; early catechists™ brutality, for instance, drove
some away entirely. This legacy, combined with ongoing realities poverty, dis-
placement, and infrastructural limitations continues to thwart meaningful inte-
gration of catechesis within families and communities.

This study investigates the nature and scope of the catechetical crisis in So-
roti Catholic Diocese. It argues that catechesis must be understood not merely as
doctrinal instruction but as a pastoral imperative foundational to family and so-
cietal resilience. Grounded in Jesus’ Great Commission, the magisterium, Afri-
can theological insights, and local pastoral realities, this study aims to explore
how insufficient catechesis has undermined family stability and to suggest con-
textually adapted recommendations that uphold the integrity of the Gospel and
the cultural identity of the Iteso people.

2 Ibid.

Symposium of Episcopal Conferences of Africa and Madagascar (SECAM), recommendations
on Family (17th Plenary), 13, http://secam.org/recommendations-on-family-17th-plenary/?
[accessed 22.07.2025].

Congregation for the Clergy, General Directory for Catechesis, 21-22, http://www.vati-
can.va/content/adan/wss/roman_curia/congregation/cclergy/documents/ [accessed 06-08-202].
Symposium of Episcopal Conferences of Africa and Madagascar (SECAM), Bishops’ Con-
ferences in Africa Encouraged to Develop Family Catechesis, 5-7, https://secam.org/bish-
ops-conferences-in-africa-encouraged-to-develop-family-catechesis/?utm [accessed 06.08.
2025].
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2. The Theological Role of Catechesis in the Church’s Mission

Catechesis holds a central place in the mission of the Church. It is not simply
the transmission of doctrines but a comprehensive formation process that leads
to an intimate union with Jesus Christ. According to the General Directory for
Catechesis (GDC), “Catechesis is an education in the faith of children, young
people, and adults which includes especially the teaching of Christian doctrine
imparted... in an organic and systematic way™®. Its purpose is to deepen under-
standing of the faith, nurture a life of discipleship, and equip believers to live and
witness to the Gospel in every aspect of life, including within the family, which
is the primary cell of the Church and society.

2.1. Catechesis as Integral to Evangelization

Evangelization and catechesis are deeply interconnected, with evangeliza-
tion introducing individuals to Christ’s saving message and catechesis nurturing
that encounter into a mature, lived faith. Pope Paul VI emphasizes in Evangelii
Nuntiandi that evangelization is incomplete without catechesis, which must en-
gage “the unceasing interplay of the Gospel and of man’s concrete life, both per-
sonal and social””’. Catechesis thus grounds faith in everyday realities such as
marriage, parenting, and community life. Scripture reinforces this formative role
Proverbs 22:6 highlights the lasting impact of early instruction, while Colossians
3:20 affirms the role of catechesis in shaping family character and obedience.
Pope Francis, in Evangelii Gaudium, calls for a renewed catechesis that is “ker-
ygmatic”, contextual, and mission-oriented, fostering personal relationship with
Christ and adapting to diverse cultural settings®. In Africa, with its rich cultural
diversity, such adaptability is essential for catechesis to be both relevant and
transformative.

2.2. Catechesis and the Family as a Catechetical Community

The Second Vatican Council’s recognition of the family as the “domestic
Church” (Lumen Gentium, no. 11) places parents at the center of catechetical for-
mation, a role deeply affirmed by Scripture. Deuteronomy 6:6-7 urges parents to
teach God’s commandments diligently in everyday life, while Psalm 127:3 cele-
brates children as a divine heritage, rooting faith formation within the rhythms of
family living. Pope St. John Paul II reinforces this in Familiaris Consortio, em-
phasizing that married couples bear the primary responsibility for educating their
children in faith’. However, as Laurenti Magesa cautions, catechesis must move

Congregation for the Clergy, General Directory for Catechesis, 67, http://www.vatican.va/con-
tent/adan/wss/roman_curia/congregation/cclergy/documents/ [accessed 22.07.2025]; cf. A. Zel-
Ima, Role of Religion Didactics in the Religious Education of Children and Adolescents,
»Studia Etckie” 22(2020), no. 3, p. 369-378.

7 Paul VI, Evangelii Nuntiandi, Rome, December 8, 1975, 29.

8 Francis, Evangelii Gaudium, Rome, November 24, 2013, 163-168.

John Paul I, Familiaris Consortio, Rome, November 22, 1981.
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beyond abstract theory and engage with the lived moral traditions of African fam-
ilies to be truly effective and transformative!®.

2.3. Catechesis as a Communal and Lifelong Process

Catechesis is a lifelong and communal journey that evolves with the faithful
from childhood through adulthood, as affirmed by the General Directory for Cat-
echesis'!. This intergenerational transmission of faith is exemplified in 2 Timo-
thy 1:5, where Paul acknowledges the sincere faith passed down from Lois to
Eunice and then to Timothy. In the African Church, Small Christian Communi-
ties (SCCs) serve as vital platforms for ongoing catechesis, enabling families to
engage with Scripture and share their experiences in culturally meaningful ways.
Promoted by the Association of Member Episcopal Conferences in Eastern Af-
rica (AMECEA), SCCs function as grassroots structures that support both family
evangelization and catechetical formation.

2.4. The African Contribution to Catechetical Theology

African theologians have brought inculturation to the forefront of catechet-
ical theology. Bénézet Bujo emphasizes that catechesis in Africa must resonate
with communal values, storytelling, proverbs, and music, asserting that “the
Word must become a word that the African heart can comprehend”. Similarly,
John Mary Waliggo highlights contextual catechesis that engages issues such as
HIV/AIDS, polygamy, land conflict, and intergenerational tensions.

Deuteronomy 6:7, already above, again resonates here: teaching must hap-
pen “when you sit... and when you rise” that is, in daily life, within cultural
rhythms and relational contexts. This reinforces the call for culturally-rooted cat-
echesis, not as an option but as an imperative.

3. Socio-Cultural Context of Family Life in Teso (Soroti Diocese)

Understanding the socio-cultural context of the Teso sub-region, where So-
roti Catholic Diocese is located, is essential for grasping the challenges of cat-
echesis and family stability. The Teso people, predominantly Iteso by ethnicity,
inhabit Eastern Uganda and parts of Western Kenya. Their worldview, tradi-
tional values, and evolving social conditions have significant implications for
how catechesis is understood, received, and lived out within families.

3.1. Traditional Understanding of Family
and Marriage among the Iteso
The Iteso people traditionally view family as extended and communal, with
multiple generations and relatives contributing to the upbringing of children, and
marriage seen as a union between families and clans, marked by bride wealth
(esirikit) as a symbol of commitment and legitimacy. While this structure fosters

10 1. Magesa, African Religion and the Christian Faith, Nairobi 2004, p. 131.
1" Congregation for the Clergy, General Directory for Catechesis, 105, http://www.vatican.va/con-
tent/adan/wss/roman_curia/congregation/cclergy/documents/ [accessed 22.07.2025].
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strong social networks, it also presents tensions with Christian teachings partic-
ularly regarding sacramental marriage, as polygamy and ancestral spiritual prac-
tices remain prevalent in some areas. These cultural elements can conflict with
Catholic doctrines on monotheism and the sacraments. As anthropologist Grace
Akello observes, “the Iteso construct their identities around kinship, ancestral
land, and spiritual mediation, making any religious instruction that fails to con-
sider these factors alien and ineffective”'?. Thus, catechesis that overlooks these
cultural foundations risks being dismissed or resisted.

3.2. Changes Affecting Family Stability:
Migration, Modernity, and Poverty

Family stability in the Teso region has been significantly affected by socio-
economic changes such as urbanization, poverty, and conflict. As youth migrate
to urban centers, they adopt individualistic and secular values, often cohabiting
without Church recognition and prioritizing economic survival over sacramental
marriage. Widespread poverty and unemployment further destabilize families,
making catechesis appear burdensome due to time and financial constraints. The
legacy of conflict, particularly the Lord’s Resistance Army incursions, has left
deep emotional scars, necessitating healing-centered catechesis focused on rec-
onciliation. These challenges underscore the urgency of catechetical renewal that
addresses real-life struggles. As Pope Francis affirms, “families need to be
helped and supported to realize their role as the primary place of human and
Christian formation™'®, making it essential for catechesis in Soroti to be both
contextually relevant and pastorally responsive.

3.3. Cultural Practices That Challenge Catechetical Effectiveness

Certain cultural practices in the Soroti Diocese continue to challenge the
effectiveness of catechesis and Christian family life. Polygamy remains socially
acceptable in some communities, complicating the Church’s teaching on monog-
amous sacramental marriage. Informal unions, often formed without traditional
or Church ceremonies, lack both stability and sacramental grace, while spiritual
syncretism such as consulting traditional healers or engaging in rituals incom-
patible with Christian belief undermines doctrinal integrity. These realities re-
veal a disconnect between catechetical content and cultural integration. As Bé-
nézet Bujo emphasizes, “an authentic inculturation of the Gospel message must
dialogue with African religiosity without compromising the integrity of the
Christian faith”'*, underscoring the need for culturally sensitive yet theologically
sound catechesis.

12 G. Akello, 4n Anthropologists, Nairobi 2011.

13 Francis, Amoris Laetitia, Rome, March 19, 2016, 200.

14 B. Bujo, Christian Spirituality in Africa. African theologian on inculturation, Nairobi 1992,
p. 85.
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3.4. Opportunities within Teso Culture for Catechetical Renewal

Teso culture offers valuable opportunities for catechetical renewal by
providing culturally resonant avenues for faith formation. The Iteso’s rich oral
tradition marked by storytelling and proverbs can be effectively used to com-
municate biblical truths and moral teachings through familiar parables and anal-
ogies. Their strong sense of clan-based solidarity naturally supports the develop-
ment of Small Christian Communities (SCCs), where mutual catechesis and spir-
itual support flourish. Additionally, the deep respect for elders presents a chance
to empower well-trained elder catechists to guide families in matters of faith and
morality, reinforcing traditional values within a Christian framework.

Moreover, the Iteso’s love for music, dance, and communal celebration cre-
ates a joyful and participatory environment ideal for engaging catechetical meth-
ods. When the Church embraces these cultural strengths, it enhances both its
credibility and effectiveness in evangelization. As the AMECEA bishops affirm,
“The faith must be African in expression and Christian in content” (AMECEA,
2008)". Therefore, the future of family catechesis in Soroti hinges on a dialogi-
cal and contextualized approach one that respects and integrates the richness of
African cultural identity with the depth of Catholic tradition.

4. Inadequate Catechesis and Its Impact on Family Life

In the context of Soroti Catholic Diocese, inadequate catechesis does not
merely represent a pedagogical weakness; it is a foundational crisis affecting the
moral, spiritual, and social fabric of family life. The family, as the domestic
Church, requires formation in doctrine, prayer, and Christian living. When such
formation is insufficient, the very vocation of the family is undermined, leading
to a wide array of destabilizing consequences.

4.1. Poor Understanding of Christian Marriage

A sacramental comprehension of Christian marriage as taught in Catechism
of the Catholic Church (CCC 1601) is often poorly communicated or absent in
many parts of Soroti. Christian marriage is defined by the Church as “a covenant
by which a man and a woman establish between themselves a partnership of the
whole of life... ordered toward the good of the spouses and the procreation and
education of offspring” (CCC, no. 1601). Yet:

Many couples in Uganda including in Teso / Soroti sub-region enter into
civil or customary ceremonies without full awareness of the sacramental de-
mands: permanence, fidelity, openness to life, mutual sanctification.

Evidence from the study Factors associated with repeat childbirth among
Adolescent Mothers in Soroti District, Teso sub-region, Uganda shows that
26.1% of adolescent mothers have a repeat childbirth, significantly higher than

15" Paul VI, Address to the Symposium of Episcopal Conferences of Africa and Madagascar 1976.
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the global estimate (18.5%) suggesting gaps in moral formation and in formation
in responsibility and openness to life's.

The fluidity and hybridity of customary marriage traditions in Uganda, dis-
cussed in “Fluidity and Hybridity of Customary Marriage Traditions in Contem-
porary Uganda,” shows that customary marriages are evolving and being re-in-
terpreted, often blending traditional, civil, and religious norms in ways that may
weaken sacramental understanding!’.

Consequences stemming from poor marital preparation include:

Elevated rates of separation, desertion, or cohabitation outside ecclesial
recognition,

Extramarital relations or polygamy, especially where cultural norms still permit
polygamous behavior, or where the religious teaching has not fully taken hold.

These problems are exacerbated by the lack of post-marriage pastoral fol-
low-up. Few structured catechetical programs support couples through chal-
lenges such as infertility, financial hardship, conflict with in-laws, communica-
tion failures. This results in spiritual fatigue and relational drift.

4.2. Breakdown in Moral and Spiritual Values

When catechesis fails to shape conscience and virtues, families fall back on
cultural norms or secular influences. Some studies in Uganda illustrate precisely
these failures and their effects:

The Child Protection Practices and Attitudes of Faith Leaders Across Senegal,
Uganda, and Guatemala finds that although faith leaders in Uganda are relatively
strong in listening to child abuse cases and engaging in child protection, a major-
ity still favor physical punishment as discipline. This indicates that Christian
teachings about self-control, forgiveness, and non-violence are not fully internal-
ized by many who should be moral formators'®.

In Soroti District, a qualitative study Perceptions of adolescent mothers towards
adolescent repeat childbirth indicates that many adolescent pregnancies are re-
peated due to lack of moral guidance and sexual education'®.

Manifestations of moral breakdown include:
Domestic violence rooted in unresolved anger, alcoholism, and weak con-
flict-resolution capacities,

16 P. Mulalu, B. Wanume, D. Soita, D. Amongin, G.J. Wandawa, Factors associated with repeat

childbirth among Adolescent Mothers in Soroti District, Teso sub-region, Uganda: A cross-
sectional study, http://www.medrxiv.org/content [accessed 08.09.2025].
17 A.P. Isiko, J.M. Isabirye, Fluidity and Hybridity of Customary Marriage Traditions in Con-
temporary Uganda, “Noyam Journals” 4(2023), no. 3.
18 K. Jailobaeva, K. Diaconu, A. Ager, C. Eyber, Child Protection Practices and Attitudes of
Faith Leaders Across Senegal, Uganda, and Guatemala, “The Review of Faith & International
Affairs” 19(2021), no. 1.
P. Mulalu, B. Wanume, D. Soita, D. Amongin, G.J. Wandawa, Perceptions of adolescent moth-
ers towards adolescent repeat childbirth in Soroti District, Teso sub-region, Uganda: A phe-
nomenological study, http://www.medrxiv.org/content [accessed 08.09.2025].
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Teen pregnancies and early marriages, especially in adolescent girls who are
not supported by strong moral catechesis,
Child neglect or abuse where human dignity is not deeply taught or lived.
According to Charles Ogwara, one of the roles of catechesis is to empower
families to become “schools of virtue and sanctity”?’. In Soroti, however, the
weakening of this role has led to the opposite: families that perpetuate vice, con-
flict, and instability.

4.3. Weak Domestic Church Identity
The idea that the family is the “domestic Church” (cf. Lumen Gentium, no.
11) is largely underdeveloped in catechetical practice across many parishes in
Soroti Diocese. According to William Okweny, he notes that this ecclesial iden-
tity implies that the home should be a place of prayer, catechesis, forgiveness,
and Christian witness*!. However, where catechesis is deficient, parents are not
equipped to live or transmit the faith to their children.
Indicators of this weak domestic Church identity include:
Absence of family prayer or Scripture reading at home,
Minimal participation in the sacraments, especially among men,
Reluctance or inability to address moral issues with children,
Religious formation delegated entirely to schools or parishes.
As Pope Francis reminds us in Amoris Laetitia:

“The family is the first school of human values, where we learn the wise use of
freedom... and where we begin to learn faith”?2,

If parents are untrained, uninvolved, or spiritually passive, the faith transmission
is interrupted, creating spiritual orphan hood in children.

African theologian Anne Nasimiyu-Wasike cautions that:

“When families fail to embody the Christian message, the Church’s witness in
society is gravely diminished. Strong families are the hope of a strong Church”?3.

4.4. Decline in Church Participation and Engagement

Inadequate catechesis is also linked to decreased involvement in ecclesial life.
Numerous believers, especially men and youth, detach themselves from the sacra-
mental and communal aspects of the Church due to a lack of comprehension re-
garding its significance. Liturgical participation becomes merely habitual or infre-
quent, while involvement in lay apostolates, choirs, or formation groups declines.

Symptoms include:

Low Sunday Mass attendance, especially outside major feasts,

C. Ogwara, Director Pastoral Catechetical Centre, phone conversation with the author,
[19.08.2025].

21 W. Okweny, phone conversation with the author, [24.08.2025].

Francis, Amoris Laetitia, 274.

23 W. Nasimiyu, AFER, Kampala 2003, p. 52.
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Minimal confession and Eucharist reception,
Lack of commitment to tithing, Church upkeep, or apostolic service,
Weak leadership within Small Christian Communities (SCCs).

According to Fr. Samuel Ebietu, over 60% of adults who receive sacraments
(especially Confirmation and Matrimony) rarely continue active involvement in
Church programs unless specifically followed up?*.

This lack of catechetical continuity results in sacramental minimalism where
sacraments are treated as rites of passage rather than transformative encounters
with Christ and the Church. This further weakens the faith environment of fam-
ilies and contributes to generational cycles of lukewarm Catholicism?.

5. Theological and Ecclesial Implications
of Weak Catechesis on Family Stability

The weakening of catechesis within Soroti Catholic Diocese does not merely
pose practical pastoral challenges; it raises deep theological and ecclesiological
concerns. The Church teaches that the family is a “domestic Church,” a primary
space where faith is nurtured, lived, and passed on (Lumen Gentium, no. 11).
Therefore, the erosion of catechetical formation within families directly compro-
mises the Church’s mission of evangelization, communion, and sanctification.
A theological reflection on this problem reveals how inadequate catechesis im-
pairs the very identity and vitality of the Church in the local context.

5.1. Undermining the Vocation of the Family as Domestic Church
The Second Vatican Council introduced the concept of the family as the
Ecclesia domestica the domestic Church where parents are the “first heralds of
the faith” (Lumen Gentium, no. 11; cf. Catechism of the Catholic Church, no.
1656). In this view, the home is the foundational cell of the Church and society,
where discipleship, prayer, moral formation, and communion are cultivated.
When catechesis is lacking or sporadic:
Parents do not assume their role as primary evangelizers of their children,
The spiritual atmosphere in the home becomes secular, syncretic, or indiffer-
ent,
The sacraments become isolated events rather than part of a lived Christian
journey,
Family crises are addressed through cultural practices or psychology without
reference to Scripture or Church teaching.
Pope John Paul Il in Familiaris Consortio stressed that “the future of hu-
manity passes by way of the family?°. If families are unformed in faith, the fu-
ture of the Church and society is placed at risk. The disintegration of Christian

24 S, Ebietu, Pastoral Coordinator Soroti Catholic Diocese, phone conversation with the author,

[12.08.2025].
2 Ibid.
26 John Paul II, Familiaris Consortio, 86.
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marriage and the breakdown of parenting responsibilities rooted in Gospel values
thus signal not only a social problem but a theological failure.

5.2. Weakening the Church’s Evangelizing Mission

Catechesis is integral to the Church’s mission of evangelization?’. Inade-
quate catechesis at the family level hampers the Church’s ability to form mature,
missionary disciples who can witness to the Gospel in society. Without sound
doctrinal and moral formation:

+ Catholics cannot articulate or defend their faith, especially in the face of sec-
ular ideologies,
Families are not empowered to evangelize other families, neighbors, and co-
workers,
The Church becomes inward-looking, clericalized, or dependent on external
aid rather than animated by lay witness.

The General Directory for Catechesis (1997) emphasizes that catechesis
should be comprehensive, continuous, and community-centered®. Its absence
weakens the structures of faith transmission and results in what Pope Benedict
XVI called “religious illiteracy” a state in which many baptized Catholics are
unable to explain or live their faith meaningfully.

According to Charles Ogwara, there’s often minimal engagement with the
Bible among the community, leading to widespread misinterpretations of moral
teachings particularly those concerning marriage and sexuality and increasing
susceptibility to religious sects or traditional beliefs that conflict with Catholic
doctrine®.

5.3. Ecclesial Alienation and Sacramental Disengagement
The sacraments are meant to sustain Christian life from birth to death. But
inadequate catechesis leads to sacramental disengagement, especially after initi-
ation rites such as baptism, confirmation, or matrimony. As a result:
*  Many Catholics treat the sacraments as cultural milestones rather than ongo-
ing encounters with grace,
There is little or no preparation for confession and Eucharist after First Com-
munion,
Participation in the Sunday Eucharist diminishes, especially among youth and
men,
Couples live in irregular unions or polygamous relationships, unable or un-
willing to regularize their status in the Church.
This sacramental gap has serious ecclesiological consequences. It results in
a Church that is numerically large but spiritually superficial. The community

27 Cf. Paul VI, Evangelii Nuntiandi, 44.
Congregation for the Clergy, General Directory for Catechesis, 70-71, http://www.vati-
can.va/content/adan/wss/roman_curia/congregation/cclergy/documents/ [accessed22.07.2025].

29 C. Ongwara, phone conversation with the author, [19.08.2025].
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lacks depth, cohesion, and missionary zeal. The vision of the Church as a com-
munion of believers centered on the Eucharist becomes blurred.

African theologian Laurenti Magesa warns that:

“A sacramentally disconnected community cannot sustain itself... The rites must

connect with life and must be explained in the language and culture of the peo-
»30

ple™®.

5.4. Hindering Inculturation and African Ecclesiology
The African Church has consistently emphasized the need for inculturation

integrating the Christian message with African cultural values without compro-
mising the Gospel®!. Inadequate catechesis frustrates this effort in two major

ways:

Failure to Understand Culture Theologically: Catechists who lack proper
training cannot critically engage with cultural practices like polygamy, an-
cestral rites, or bridewealth from a theological perspective. They either reject
them entirely or accommodate them uncritically,
Alienation of the Local Faithful: When catechesis is delivered in foreign
frameworks or languages without contextualization, it is perceived as a colo-
nial or clerical imposition rather than an invitation to conversion. This leads
to disengagement or parallel practices being Catholic in public but traditional
in private.

The AMECEA Pastoral Department notes that:
“Catechesis in Africa must become truly African in expression, content, and
methodology. Otherwise, it remains a borrowed garment, worn only on Sun-

days”

To restore theological vitality and cultural relevance, catechesis must return

to its roots: shaping the whole person in faith, reason, and culture.

6. Recommendations and Pastoral Strategies
for Catechetical Renewal in Soroti Catholic Diocese

Addressing the challenges of inadequate catechesis requires a holistic, con-

text-sensitive pastoral approach that respects the local culture while faithfully
transmitting the Catholic faith. Drawing from Church documents, African theol-
ogy, and best pastoral practices, the following recommendations aim to revitalize
catechesis as a foundational element for stable families and a vibrant Church in
Soroti Diocese.

30
31
32

Cf. L. Magesa, African Religion and the Christian Faith, p. 139.

Cf. John Paul 11, Eclesia in Africa, Nairobi 1995, 59.

AMECEA Pastoral Department, Small Christian communities as a model of the Church in
Africa, Nairobi 2008, p. 22.
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6.1. Strengthen Catechist Formation and Support
The quality of catechesis depends significantly on the formation and moti-

vation of catechists. Many catechists in Soroti currently lack formal training,
theologlcal depth, and pedagogical skills.

Establish a diocesan Catechetical Training Centre offering regular, accredited
programs in theology, pastoral care, and inculturation.
Provide ongoing formation workshops to update catechists on Church teach-
ings, effective methodologies, and cultural sensitivity.
Equip catechists with teaching resources such as catechisms, audiovisual aids,
and contextualized catechetical materials in Ateso and other local languages.
Encourage peer support networks and recognition of catechists to boost mo-
rale and commitment.

As the General Directory for Catechesis emphasizes, catechists are “the

backbone of evangelization” and must be “adequately trained and supported’>.

6.2. Promote Family-Centered and Community-Based Catechesis
Since the family is the “domestic Church”, catechesis must actively involve

parents and extended family members.

Develop parish programs that offer regular catechetical sessions for couples
and parents, focusing on marriage, parenting, and faith transmission.
Encourage the formation of Small Christian Communities (SCCs) that in-
clude family units and provide peer support, prayer, and reflection on Gospel
values.

Implement post-marriage catechesis and enrichment programs to support
couples through early challenges and foster spiritual growth.

Integrate children’s catechesis with family involvement, ensuring that faith
formation happens in the home and parish collaboratively.

Such initiatives align with Familiaris Consortio’s call for the family to be
“supported and helped by the Church” in its evangelizing mission®*.

6.3. Use Local Language, Culture, and Contextual Tools

Catechesis is effective when it speaks the cultural language of the people.
Develop catechetical materials in Ateso and other local languages, including
storybooks, songs, and proverbs that convey Christian teachings.
Utilize inculturated liturgies and rituals that respect Teso customs while high-
lighting Gospel values.
Train catechists in inculturation theology, enabling them to address cultural
challenges such as polygamy, bridewealth, and traditional rites pastorally and
theologically.
Employ digital media, drama, and storytelling as dynamic catechetical tools,
particularly to engage youth and young adults.

33

34

Congregation for the Clergy, General Directory for Catechesis, 77, http://www.vatican.va/con-
tent/adan/wss/roman_curia/congregation/cclergy/documents/ [accessed 22.07.2025].
John Paul I, Familiaris Consortio, 42.
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African theologian John Mbiti insists that “the Gospel must be rooted in the
African world-view to bear fruit”®>. Effective inculturation deepens faith and
family cohesion.

6.4. Engage and Empower Youth in Catechesis
Young people face increasing secular and cultural pressures that challenge
their faith and family values.
*  Establish youth-friendly catechetical programs incorporating music, drama,
sports, and social media.
Encourage peer-led initiatives where trained youth catechists evangelize and
mentor their peers.
Promote vocations awareness and spiritual retreats to deepen youth under-
standing of Christian marriage and family life.
Address contemporary issues such as gender roles, relationships, and respon-
sible sexuality with openness and fidelity to Church teaching.
By engaging youth creatively, the Church fosters a generation that values sta-
ble families rooted in faith.

6.5. Foster Parish-Based Marriage Enrichment and Support

Marriage formation must extend beyond initial preparation.

Introduce post-wedding follow-up programs that provide spiritual counsel-
ing, communication skills training, and conflict resolution.

Facilitate support groups for couples facing challenges such as infertility, fi-
nancial hardship, or family conflicts.

Collaborate with civil authorities and traditional leaders to promote Christian
marriage as a public and private good.

Encourage priests and pastoral agents to be proactive in family ministry,
recognizing the diverse realities families face.

Such pastoral care aligns with Pope Francis’ call in Amoris Laetitia to “ac-
company families with mercy and hope™.

These recommendations offer a road map to restore catechetical vigor in
Soroti Diocese, emphasizing the integral connection between sound formation,
cultural sensitivity, and pastoral outreach. By empowering catechists, engaging
families and youth, and fostering a lived domestic Church, the diocese can
strengthen family stability and renew its evangelizing mission.

Conclusion

In Soroti Catholic Diocese the moment has come to move beyond diagnosis
and recommendations toward bold, coordinated action. The diocesan leader-
ship—bishop, diocesan curia, parish priests, catechists, and lay leaders—should
immediately form a Catechetical Renewal Task Force. Within the next three to

35 J.S. Mbiti, African religions and philosophy, Nairobi 1991, p. 109.
36 Francis, Amoris Laetitia, 312.
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six months, this group must draft a multi-year catechetical plan that establishes
clear goals, resources, roles, monitoring, and evaluation. Key among priorities is
setting up or strengthening a diocesan training centre for catechists, offering ac-
credited formation in theology, pedagogy, inculturation, and pastoral care, to-
gether with regular workshops to deepen both knowledge and practice.

Parishes must shift toward family-centred catechesis. Parents, couples, and
extended family members should be involved in ongoing programs on Christian
marriage, parenting, and faith transmission so the role of the domestic Church is
not theoretical but lived daily. Materials in local languages like Ateso, Kumam
must be developed: storybooks, songs, dramas, and proverbs drawn from local
culture to help integrate faith in culturally resonant ways. Alongside this, youth
need dedicated catechetical opportunities: peer-led initiatives, retreats, social
media, music and drama that address their real life questions, so that they become
active witnesses rather than passive recipients.

Sacramental life requires renewed attention. Sacraments must be understood
not as isolated rites or cultural milestones, but as gateways into sustained Chris-
tian living. Preparation for baptism, confirmation, marriage, Eucharist, and con-
fession must connect to ongoing catechesis; there must also be deliberate follow-
up to prevent sacramental disengagement. Pastoral care should reach out to those
in irregular unions or traditional arrangements, offering accompaniment, mercy,
and a path toward regularization.

Finally, monitoring and evaluation must be built into every initiative from
the start. The diocese should define measurable indicators such as attendance at
sacraments, family participation in programs, youth involvement, and Sunday
Mass attendance and collect regular feedback from catechists, families, and
youth. Pilots should be launched in sample parishes within the first year, with
full-scale roll-out over the next two to three years. By committing now to these
steps, Soroti Diocese can renew catechesis in a way that strengthens families,
revitalizes sacramental life, roots faith in culture, and reawakens its evangelizing
mission.

& %k 3k
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Introduction

Sergius Bulgakov (Father Sergius) (1871-1944) is considered one of the
greatest theologians of the 20™ century Russian Orthodox Church, yet more
widely recognized abroad than in his own homeland, Russia. In recent decades,
there has been no shortage of scientific research on his work®. It is a pity that
now, due to the war waged by Russia against Ukraine, there has been a certain
hostility towards Russian culture and traditions without exception, which are ac-
tually not directly related to the current political and military situation. The most
famous and comprehensive work of Sergius Bulgakov is the so-called “great tril-
ogy” about divine humanity, consisting of three parts: The Lamb of God (1933),
The Comforter (1936) and The Bride of the Lamb (1945). He had previously
written a “little trilogy”: The Burning Bush (1927), The Groom’s Friend (1927),
and Jacob’s Ladder (1929). The last work of the author is the Apocalypse of
John, published posthumously in Paris in 19483. This book is not only the epi-
logue of the great trilogy, but also a kind of dramatic biography of the author
himself, and so far this book, unlike other works by Father Sergius, has not been
studied much. The most recent commentary on this book could be attributed to

2 Cf. B. Hallensleben, R.M. Zwahlen, A. Papanikolaou, P. Kalaitzidis, Building the House of
Wisdom, Sergii Bulgakov and Contemporary Theology: New Approaches and Interpreta-
tions, Munster 2024; B.B. AHTOHEHKO, Pasgumue yuenus 06 anokamacmacuce u npooiema
31a 6 «Bonvwoi mpunocuuy npom. Cepeus Byneaxoea (The Development of the Doctrine of
Apocatastasis and the Problem of Evil in the “Great Trilogy” of Archpriest Sergius Bulga-
kov), Bectuuk I[ICTTY, Cepus I: borocnosue. ®unocodus. Penurunosenenune, 2021 (Bsim.
95), c. 88-105, J.M. Oravecz, God As Love. The Concept and Spiritual Aspects of Agape in
Modern Russian Religious Thought, Eerdmans 2014; L. Zak, La ricezione della teologia di
Bulgakov in Occidente: un capitolo importante della storia della teologia,
https://mondodomani.org/ reportata/zak02.htm (accessed: 25.08.2025); P.L. Gavrilyuk,
Universal Salvation in the Eschatology of Sergius Bulgakov, “Journal of Theological
Studies” 57(2006), no. 1, p. 110-132; L. Razzano, La sofiologia come belezza in S. N.
Bulgakov, Roma 2004; R. Zaviyskyy, Shaping modern Russian Orthodox Trinitarian
theology: a critical study of Sergii Bulgakov with reference to Vladimir Lossky and Georgii
Florovsky, Oxford 2011; B. BopoBoii, hyreaxoe u Beposies: 60cociosue u ¢gurocogus,
Bemmyck  16(2015),  https://sfi.ru/science/nauchnyj-zhurnal/vypusk-16-osien-2015.htm
(accessed: 10.09.2025); C. CoxonoB, Anokarunmuueckoe 6pems 6 ICXAMONOUU
(Apocalyptic Time in Eschatology), borocnoBckas koHpepeHnus Pycckoii [IpaBocnaBHoi
LepkBu “Ocxaronormueckoe yaeHue nepksu’, Mocksa 2005, http://theolcom.ru/doc/day?2.
sect2.08.Sokolov.pdf (accessed: 10.09.2025); P. Valliere, The Interpretation of The
Apocalypse of John in Modern Russian Theology, https://theolcom.ru/doc/day2.sect3.06.
Valier.ENG.pdf (accessed: 10.11.2025).

C. ByinrakoB, Anokanuncuc Hoana (Apocalypse of John), Paris 1948. Sergius Bulgakov wrote
a commentary on the book Apocalypse of John with the same title as the last book of the New
Testament, namely “Anokamuncuc Moanna” — Apocalypse of John. To avoid confusion be-
tween the two works sharing the same title, the first will be italicized, while the second will
appear in plain text. The latter is also going to be referred to using synonyms, such as St. John’s
book or Revelation.
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the introductions of B. Hallensleben and R.M. Zwahlen to the newly reprinted
2019 edition of Bulgakov’s analysed book*.

Sergius Bulgakov is one of the few Orthodox theologians who commented
on the entire book of the Apocalypse of John from a scientific point of view.
A very similar commentary was written several decades later, by another prom-
inent theologian, the priest of the Russian Orthodox Church Alexander Men, who
was killed in Moscow in 1991°. Father Alexander Men relied on Sergius Bulga-
kov’s book to argue his theological truths. “Father Alexander Men was in many
ways a latter-day exponent of the theophilosophical school and also interested in
apocalyptic tradition and eschatology”®. And other thinkers of the Orthodox
Church, who represented Neopatristic theology, such as Georges Florovsky
(1893-1979), Vladimir Lossky (1903-1958), John Meyendorff (1926-1992)
showed little interest in the interpretation of the Apocalypse or in apocalyptic
theology’.

It is necessary to emphasize that in the Orthodox tradition, which is closely
connected with the Patristic tradition, where eschatological themes were very
close and important, the Holy Scripture is never studied only in a purely ration-
alistic way: that is, the autocephalous Orthodox Churches generally avoid purely
scientific methods of exegesis or a solely rational scientific study of the Bible.
There is always a deep spiritual aspect, connected with liturgical life and a spe-
cific historical era. For example, at the beginning of the 20" ¢., one can look at
the famous book Studies on the Apocalypse® by Archimandrite Fedor, a lecturer
at the Moscow Theological Academy at the time. According to the author, the
entire history of mankind can be opened to an eschatological-apocalyptic idea,
in which the Church plays a central role. The Church is not an abstract idea, but
a concrete Orthodox Church. Recognizing the following, his commentary can be
read as a reflection on the historical fate of the Orthodox and their role in world
civilization. Thus, the events described in the Apocalypse of John are interpreted

4 Cf B. Hallensleben, R.M. Zwahlen, Editors Introduction, in: S. Bulgakov, The Apocalypse of
John. An Essay in Dogmatic Interpretation, Munster 2019, I-XV. Also theological reviews, for
example G. McGeoch, Sergij Bulgakov, The Apocalypse of John. An Essay in Dogmatic Inter-
pretation, https://www.unifr.ch/sergij-bulgakov/de/assets/public/files/Publikationen/4  Apoca-
lypse/McGeoch 2591-8613-1-PB.pdf (accessed: 4.12.2025); J. van Kessel, Sergij Bulgakov, The
Apocalypse of John. An Essay in Dogmatic Interpretation, https://www.unifr. ch/sergij-bulga-
kov/de/assets/public/files/Publikationen/4 _Apocalypse/VanKessel Reviews%20Sergij%20Bul-
gakov%20in%20JECS.pdf (accessed: 4.12.2025); J. Behr, The Apocalypse of John: An Essay in
Dogmatic Interpretation by Sergii Bulgakov (review), https://www.unifr. ch/sergij-bulga-
kov/de/assets/public/files/Publikationen/4 Apocalypse.pdf (accessed: 5.12.2025).

Cf. A. Mens, Yumas Anoxanuncuc. becedvt 06 Omkposenuu ce. Hoanna bBococnosa (Reading
the Apocalypse: Conversations on the Revelation of St. John the Theologian), Mocksa 2000,
https://www.lib.ru/HRISTIAN/MEN/apokal.txt_with-big-pictures.html (accessed: 1.12.2025).
P. Valliere, The Interpretation of The Apocalypse of John in Modern Russian Theology, p. 2.
7 Cf. Ibid,p. 3

Cf. A. Bucharev (Archimandrit Fedor), Xcaedosanue Anoxaruncuca (Research of the Apoca-
lypse), Sergev Posad 1916.
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in light of the specific historical events of their time, imbuing them with a spir-
itual-metaphysical meaning that was highly characteristic of the Orthodox
Church’. According to Sergius Bulgakov, the political and cultural upheavals of
early 20™ c. Russia (the October Revolution, World War 1, etc.) were also up-
heavals for the Church itself'®. Other 20™ c. Russian theologians also believed
that humanity was involved in those apocalyptic rapid events, which tend to-
wards the eschatological times described in the Apocalypse of John. “The think-
ers of the theophilosophical school were able to deal with apocalyptic themes
because they recognized the limits of tradition. On the other hand, the fact that
apocalyptic theology forces theologians to go beyond the limits of tradition is
one more reason why Neopatristic theologians kept their distance from apoca-
lyptic and tended to a spiritualized eschatologism. The latter was, after all, the
more traditional solution to the eschatological problem™!!,

Sergius Bulgakov believed in that too. “Apocalyptic prophecy concerns that
which is to come “after this” (Rev. 1:19, 4:1); it goes beyond the limits of what
is already known and mastered, threatening settled arrangements and challenging
the old to come to grips with the new. Bulgakov’s commentary is pervaded by
a sense of excitement about these confrontations, excitement about the newness
of the Gospel. His attitude inspires some enchanting formulations. The Revela-
tion of John is “a kind of fifth Gospel”, “the newest testament in the New Testa-
ment”'2, According to the theologian P. Evdokimov, “The Bible is a verbal icon
of Christ. Since then, it has always been the same Chalcedonian dogma, which,
teaching the Orthodox the a priori dogma of theandrism, introduces the correct
reading of the Holy Scripture”!3. On this occasion, it is necessary to note that in
the Orthodox Church the Book of the Apocalypse, next to the Song of Songs, is
not read during the liturgy'®. In general, Sergius Bulgakov was one of those au-
thors for whom eschatological-apocalyptic themes, especially the end of the
world, were very important. He remains faithful to his Church’s interpretations
of the Holy Scripture, though uses modern exegetical-dogmatic methods to re-
veal the meaning of the text. Bulgakov comments on the text directly, referring
to the famous biblical scholars of that time: R. Charles, E. Allo, T. Zahn.

According to an authoritative Russian theologian G. Florovsky, the commentary of this partic-
ular author seems too utopian and visionary (Cf. G. Florovsky, Le vie della teologia russa,
Genova 1987, 274).

Cf. G. Parravicini, Bulgakov, “profugo” nella Chiesa universale, Avvenire, Ottobre 10, 2019.
A. Niviere notes that “the last years of S. Bulgakov were marked by European totalitarianisms.
He experienced the Bolshevik Revolution and his exile as martyrdom for the Russian Orthodox
Church and the persecution of believers” (A. Niviere, Filosofia e teologia della storia in Sergej
Bulgakov, in: Aa. Vv., L ‘autunno della santa Russia, Edizioni Qigajon 1999, p. 228).

P. Valliere, The Interpretation of The Apocalypse of John in Modern Russian Theology, p. 7.
12 Ibid.

13 P. Evdokimov, L 'Ortodossia, Roma 1972, p. 271.

Cf. C. Bynrakos, Anokxamunmuxa u coyuaiusm. Penucuosno @unocoghckue napanenu
(Apocalypticism and Socialism. Religious and Philosophical Parallels), Mocksa 1911, c. 105.
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Therefore, it can be asserted that Father Sergius’s commentary was a completely
new phenomenon in the Orthodox Church at that time'.

The Book of Apocalypses seeks to reveal that what on earth seems disas-
trous to the human eye is essentially salvific in heaven, seen through the eyes of
God. It is the chapters 21-22 of the Apocalypse of John that reveal the heavenly
destiny of humanity and creation — the junction of two worlds, franscensus and
transformatio. History on earth continues in the dialectical struggle of apocalyp-
ticism between good and evil, between Christ and Antichrist, until it reaches the
perfect fulfilment of times in the heavenly Jerusalem, described in chapter 21.
Sergius Bulgakov was convinced that God himself acts within time and, through
various world events, guides history towards salvation — the unification of all
things in God. Such a plan of salvation of the Lord, already found in the Old
Testament, was inaugurated by the event of Jesus Christ and will be fully realized
at the end of the age, in the Kingdom of Heaven.

Object of the article: The last two chapters of Sergius Bulgakov’s commen-
tary on the Apocalypse of John — 21 and 22. Their theological-biblical analysis.

Research problem: Sergius Bulgakov treats the last chapters (21 and 22) of
the Apocalypse of John as the intersection of apocalypticism and eschatology,
representing a transcensus from earthly reality into the heavenly realm. He views
this as the transfiguration of all things — transformatio — brought about by the
definitive eschatological events.

The methodology of the article: analytical — comparative — synthetic methods.

The New Prophecy of Creation — Apokatastasis

For our author, human history coincides with the history of the Orthodox
Church itself. All that is best is yet to come, and now history is developing in
a dialectical apocalyptic struggle between good and evil. The theological gaze
expands the perception of history, each fact has its own meaning, it is not a series
of coincidences and meaninglessness, as, for example, the philosopher A. Camus
thought. From a Christian perspective, even the greatest suffering can be under-
stood as part of a greater plan. Sergius Bulgakov, much like G. Hegel, believed
that we see only individual catastrophic events in history, we do not see the full
picture, so in the aggregate they reflect a much larger plan of God. Tragic events
contribute in the final version to salvation and hope in God is the basis of all
Christian life. “Therefore, Bulgakov’s last work about The Apocalypse of John
must be read as an anthropology, an ecclesiology, and a philosophy of history at
the same time. In his view, the book is not primarily about fear of the end of the
world, but about hope and joy over the coming end of the world’s tragic condi-
tion and the resolution of all dissonances “into a universal harmony, theodicy
and anthro-podicy, [it is] the divine story of the victory of the Lamb™'¢,

15 Cf. B. Hallensleben, R.M. Zwahlen, Editors Introduction, p. I11.
16 Ibid, p. 11.
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Sergius Bulgakov claims that chapters 21 and 22 of the book of Revelation
are perhaps the most important in the entire book, because they prophetically
describe the end of all things — of humanity, of creation, and of the Church alike.
The entire book of Revelation to John is moving towards that end. It is an apoc-
alypse of history and an introduction to eschatological times. For Bulgakov, the
term “apocalyptic” pertains to history, whereas the term “eschatology” relates to
eternity, where time and space no longer exist. In his commentary to The Apoc-
alypse of John, he even dedicates a separate introduction to the discussion of
these specific chapters. The author writes: “The correct reading of this text would
be a direct acceptance of those descriptions. Receiving the events in the sequence
they are recorded in the book reveals their dogmatic meaning as well. (...)
A direct acceptance of the text also allows for a proper interpretation of the con-
cept of the Millennial Kingdom, described in chapter 20 and which, at first
glance, seems to destroy the entire logical chronological sequence of the events
of'the Apocalypse. (...) The Apocalypse acts as a Christian philosophy of history
that sees the same thousand-year Kingdom as a necessary prerequisite for the
eschatological transformation”!”. Therefore, the so-called “millenarianism” (the
thousand-year reign of the righteous with Christ) described in chapter 20 is like
the culmination of everything that has happened since the very first pages of the
Book of Revelation. The still earthly epilogue of history before entering spiritual
eternity. It is the event of what follows in chapters 21 and 22 — the final transfor-
mation of creation'®.

Chapter 21 begins with a scene that no longer belongs to earthly history. The
meta-historical quality is expressed by the word “new” (Greek kainos). “And
I saw a new heaven and a new earth: for the first heaven and the first earth were
passed away; and there was no more sea. And I John saw the holy city, new
Jerusalem, coming down from God our of heaven” (Rev. 21:1-2). We read fur-
ther: “He who was seated on the throne said, “Behold, I am making all things
new!” (Rev. 21:5). We find the same idea in Isaiah’s prophecy: “See, I will create
new heavens and a new earth. The former things will not be remembered, not
will they come to mind” (Is 65:17). Also in 2 Peter: “But in keeping with his
promise we are looking forward to a new heaven and a new earth, where right-
eousness dwells” (2 Peter 3:13).

This “newness” expresses a transformation, Latin transcensus — a transition
from what is earthly to what is heavenly. Bulgakov claims that this is not God’s
creation “out of nothing”, but a transfiguration of what was created and is already
ripe for a final transformation!®. Already in his book The Bride of the Lamb,
Bulgakov argued that in the eschatological event of the end of the world there
will be continuity and complete novelty: the world will not be created “ex ni-
hilo”, but will only be newly transformed. The “new earth” means a complete

17 Cf. C. Bynrakos, Anoxamuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 210.
18 Cf. A. Menb, Yumas Anokamncuc. Becedwl 06 Omxposenuu c6. Hoanna bozocnosa..., op. cit.
19 Cf. C. Bynrakos, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 211.
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renewal of what has already been created. And this is not only the material cre-
ation, humanity, but also the entire spiritual invisible world®®. This is a meta-
historical change, transformation, which is associated with the Parousia of
Christ. A. Men confirms that according to Sergius Bulgakov’s idea, the original
creation of God remains, it is not destroyed, but everything is transformed and
this is a very close idea to the Orthodox Church’s teaching on salvation?'. Even
more — this will be the Sophianization of creation. The following term is very
important for Bulgakov and means the permeation of Heavenly Wisdom (Greek
Sophia) into everything. “New heavens and a new earth” symbolize both the
materials and spiritual worlds, both earthly and angelic reality. The reference to
“no more sea” does not mean the literal disappearance of the waters, but the
disappearance of that which was sinful, polluted, which had arisen due to the fall
of the “old man” Adam. Therefore, seas and waters in the Bible symbolized de-
monic forces, always stubbornly opposing God Himself?.

Father Sergius claims that universal salvation — transformation reaches
much further than the Lord’s righteous judgement, further than heaven and hell,
it reaches “forever and ever” when, figuratively speaking, the “lake of fire” will
cease to burn and all that is spiritual will be restored in God. That universal res-
toration (salvation) is as if the very last act of the Lord God in relation to creation
— out of love and justice. It is an event of salvation, after which there will be no
more. And then there will be nothing that was cursed and that was sinful. History
with its various events will reach its completion, its true glory, and the Holy
Spirit will permeate all that was evil and sinful, and this is precisely the apoka-
tastasis®. The Last Judgement, heaven and hell, sinners and saints, the lake of
fire and the false prophet will seem like small, secondary things that simply came
and went: everything will be transformed and saved. “God’s dwelling place is
now among the people, and he will dwell with them. They will be his people,
and God himself will be with them and be their God” (Rev. 21:3). It is necessary
to emphasize that Sergius Bulgakov, following Origen and several other theolo-
gians, believed in universal salvation for everyone without exception, even Satan
should be saved at the end of the ages, because the Evil One will finally under-
stand that it is already pointless to fight against God. According to our author,
Satan does not have an ontological existence in himself, he is not “Anti-God”,

20 Cf. S. Bulgakov, La Sposa dell’Agnello, La creazione, I'uomo, la Chiesa e la storia, Bologna

1991, p. 604-608.

Cf. A. Mens, Yumas Anoxanuncuc. becedwvt 06 Omkposenuu cs. Moanna Bozocnosa..., op. cit.
C. bynrakoB, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 212-213. The famous Italian Bible
scholar, who has written a lot about the Book of Revelation, Ugo Vanni, states in this place
that indeed — “the sea symbolizes the power of Satan and in the eschatological times, which
the world will enter, that power will no longer exist. The renewed world will be able to directly
meet the coming of God. It will be an encounter with the risen Christ, unity with the Lord God”
(U. Vanni, Linguaggio, simboli ed esperienza mistica nel libro dell ‘Apocalisse I, “Gregorianum”
79(1998), no. 3, p. 474-475).

Cf. C. bynrakoB, Anokaauncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 213.

21
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but is a creation itself, and therefore cannot create, but only imitate God’s crea-
tion. Everything must be purified in fire, but that fire will not be eternal?*. “Bul-
gakov understands the fires of judgment to be a sort of purgation at which in
some later age all shall be saved”®. Everyone will understand that it will no
longer be possible not to love God, because Christ is “all conquering love, irre-
sistibly attractive and salvific beauty™?®.

We find a similar idea in the work of St. Augustine Civitas Dei. It is written:
“With this simultaneous blaze of the world, as I said, the properties of the ele-
ments undergoing transformation, which were appropriate to our bodies under-
going transformation, will completely cease in the fire. Subsisting being itself
will acquire those properties that, through a marvellous transformation, are ap-
propriate to bodies not undergoing transformation, so that the world, transformed
for the better, will adapt itself to men transformed for the better also in their
physical being”?’. So the world will pass through fire to be transformed, not to
cease to exist. The new world will be a continuity, not a radical break.

We read further: “He will wipe every tear from their eyes. There will be no
more death or mourning or crying or pain, for the old order of things has passed
away” (Rev. 21:4). These are words concerning universal salvation. In Revela-
tion 20:14, we read that death and hell were cast into the lake of fire, which was
the second death — the lake of fire, so here it is already stated that death will cease
to exist entirely: neither the first nor the second death shall remain. According to
Bulgakov, this verse recalls the prophecy of Isaiah 25:8: “he will swallow up
death forever. The Sovereign Lord will wipe away the tears from all faces; he
will remove his people’s disgrace from all the earth, for the Lord has spoken!”?%,
Thus, this passage of the Revelation to John (21:1-5) refers to the heavenly sal-
vation of all things — fransformatio, the unification of all things in God®. It is
necessary to clarify that this eschatological doctrine literally follows the thought

24
25

Cf. A. Mens, Yumas Anoxanruncuc. becedwvi 06 Omxposenuu cs. Hoanna bozocnosa..., op. cit.
W. Graham, Review of Sergii Bulgakov’s The Apocalypse of John, https://www.wyattgra-
ham.com/p/review-of-sergii-bulgakovs-the-apocalypse-of-john (accessed: 8.12.2025).

R.J. De La Noval, We Shall See Him as He Is: Bulgakov on Eschatological Conversation,
https://afkimel.wordpress.com/2021/10/24/we-shall-see-him-as-he-is-bulgakov-on-eschato-
logical-conversion/ (accessed: 6.02.2026).

27 Agostino, La Citta di Dio, Roma 2006, p. 1119.

28 Cf. C. Bynrakos, Anoxarmuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 223-224.

2 From a human perspective, the idea of apocatastasis may seem attractive. In modern times, it
has been argued that it is impossible for a person to sin so gravely on earth as to merit eternal,
horrific torment for an action, or even an entire sinful life, that may not have been fully under-
stood. Such critical thoughts were expressed by several thinkers, including J.J. Rousseau,
N. Berdyaev, and Baron d’Holbach. Later, the Catholic theologian H.U. von Balthasar also
expressed the hope that “hell may be empty.” H. de Lubac, M. Blondel, P. Claudel,
G. Greshake, K. Barth also thought similarly. The latter argued that the power of Christ’s suf-
fering, death, and resurrection was so great that it has overcome the eternity of hell once and
for all (Plg. B. Lang, Inferno, in: I concetti fondamentali della teologia, vol. 2, ed. P. Eicher,
Brescia 2008, p. 505-506).
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of the Apostle Paul that “God may be all in all” (1 Corinthians 15: 28). This is,
according to Bulgakov, God’s prophecy to the Church of Christ, what awaits her
in eschatological times*.

The final salvation of all is especially reflected in the idea of the “New Je-
rusalem” in Rev. 22:3-5. There will be no more condemnation, the Throne of
God will be among people, the face of the Lord will be directly visible, and his
light will shine constantly. It is interesting to emphasize that even in hell, accord-
ing to Sergius Bulgakov, there is still the possibility of seeing supernatural real-
ity, choosing good, just as Satan can be saved, in which only evil will burn out
and be destroyed, not so much the devil himself as the creation. “For Bulgakov,
the triumph of God’s will mean that in the resurrection rational creatures would
no longer be able to choose between good and evil, but only between different
kinds of good™*!. According to Bulgakov, the expression that “[t]hey will see his
face, and his name will be on their foreheads” (22:4) symbolizes ontologically
mature humanity; this feature is characteristic only of eschatological times. The
name of God on people’s foreheads expresses the Lord’s revelation to them and
the perfect meeting with the Creator. This is the beginning of eternity (Latin
aeternitas) without time and space®. Father Sergius claims that “there can be no
more beautiful promise, no more solid joy, than the closeness of God expressed
in this short formula. These last words of the Bible are therefore the last words
of the Most High Himself, full of the hope of eternal salvation™**. This is perfect
communion with the Lord (Latin communio), perfect vision of him (Latin visio
Dei) and perfect eternal life with him (Latin vita aeterna). Therefore, Rev. 22:3-
5 expresses not a simple triumph and glorification of creation, but its true deifi-
cation, a transition across the threshold of eternity**. In his book The Bride of the
Lamb, Bulgakov writes: “The Holy Spirit, by His power, accomplishes the trans-
formation of the old world, which was inclined to sin and imperfection. He cre-
ates a new world and renews all creation”.

The phrase “what must soon take place” (21:6) is not related to earthly his-
tory, but crosses the threshold of eternity and describes the course of eschatolog-
ical ages. In God, everything has already been fulfilled, regardless of earthly em-
pirical history, which is still taking place in time and space. This is

30 Cf. B. Hallensleben, R M. Zwahlen, Editors Introduction, p. I1L

31 P.L. Gavrilyuk, Divine Judgment in Pavel Florensky and Sergius Bulgakov, “International
Journal of Orthodox Theology” 9(2018), no. 3, p. 25.

32 Cf. C. Bynrakos, Anoxamuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 248-251.

3 Ibid, c. 252.

3 The idea of apokatastasis is also found in Rev. 5:9-11. The term itself is found only once in the
New Testament, in Acts 3:21: “Heaven must receive him until the time comes for God to
restore everything” (Greek Apokatastasis panton). The following theme is associated with the
universal eschatological salvation that comes from God himself (Plg. R. Penna, Prospettiva
universale e individuale dell’escatologia nel linguaggio del Nuovo Testamento, in: Aa. Vv.,
Escatologia contemporanea, Padova 1995, p. 262-263).

35 S. Bulgakov, La Sposa dell’Agnello, p. 610.
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a phrase that comes from the mouth of the One who sits on the throne — the Lamb.
Such a phrase from the one who sits on the throne also becomes evident in Rev-
elation 16:17 upon the pouring of the “seventh bowl of wrath”, but there it is still
intended for the earthly reality, and here it has already passed into heavenly re-
ality. A similar transition is found in the Gospel of John 19:30: “Jesus said, “It
is finished.” With that, he bowed his head and gave up his spirit.” Jesus dies on
the cross and brings universal salvation to all. In the suffering and death of the
Christ there was a personal transcentio of the earthly Jesus into his heavenly
state. With the seventh verse of chapter 21, the pericope of the Book of Revela-
tion dedicated to the heavenly Jerusalem and the doctrine of apokatastasis con-
cludes. These themes will be further developed in 22:3-5%.

At this point it is necessary to add that the Orthodox Church does not rec-
ognize the doctrine of purgatory, nor does it accept the doctrine of apokatastasis,
literally; therefore, Sergei Bulgakov was condemned in 1935 by the Karlovy
Vary Synod of the Orthodox Church, which resided abroad, for these theological
ideas of his: for the teaching of apokatastasis and for the doctrine of sophiology?’.
Today it is believed that Bulgakov (and many modern historians) noted that the
“15 Anathematisms” against Origen were likely not part of the Council’s official
acts but were added later or approved by a local synod before the council opened.
He argued that what the Church condemned was “Origenism” — a specific Pla-
tonic package that included the pre-existence of souls and a “spherical” return to
a non-material state. Bulgakov’s universalism was Christocentric and Sophio-
logical, not Platonic, thus (in his view) avoiding the specific heresy of the 6th
century®. Bulgakov’s universalism isn’t just about God being “nice”. It is rooted
in his Sophiology — the idea that the world was created through the Divine Wis-
dom (Greek Sophia). Even if a person rejects God, they cannot destroy the image
of God within themselves. Therefore, hell is a real, agonizing state of “self-burn-
ing” where the soul resists its own nature, but eventually, the sheer reality of
God’s love must overwhelm this resistance®®. In Orthodox, there is a term theol-
ogoumenon — a personal opinion of a theologian, which does not contradict dog-
mas, but is not binding on everyone. Bulgakov considered his point of view to
be precisely such an opinion, and in 1937 the commission of the St. Sergius Or-
thodox Theological Institute in Paris defended it. A. Kimel notes that “hence the
proposal of universal salvation remains open for Orthodox Christianity. Bulga-
kov’s judgment has been supported by Metropolitan Kallistos Ware and

36 Cf. C. Byarakos, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 224.

37 Cf. AM. Ammann, Storia della Chiesa russa, Torino 1948, p. 547-551.

3 Cf. A. Kimel, Sergius Bulgakov: Eschatology and Orthodoxy, https://afkimel.wordpress.com/
2014/07/02/sergius-bulgakov-eschatology-and-orthodoxy/ (accessed: 1.05.2026).

Cf. N. Metz, Open Processing: An Over-Simplified Explanation of Sergei Bulgakov’s Sophiol-
ogy, https://nathaniel-metz.writeas.com/open-processing-an-over-simplified-explanation-of-ser-
gei-bulgakovs-sophiology (accessed: 1.05.2026).
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Metropolitan Hilarion Alfeyev’*’. They treated Bulgakov’s universalism as an
expression of Christian hope, not as an absolute dogma.

Heavenly Jerusalem — A Vision of a Glorified and Transformed World

Next, the seer observes a vision of the heavenly Jerusalem. Bulgakov em-
phasizes that this vision is not a vision of the “material” Jerusalem, but rather an
intuition of how the “new earth and the new heaven” are realized. Father Sergius
distinguishes two different “coming downs of Jerusalem” described in chapter
21. The first “coming down” found in 21:2-7 is distinguished by the fact that it
is “new”, this eschatological descent is personally seen by the apostle John. The
second “coming down” found in 21:9-27 is related to the “seven bowls of God’s
wrath” and is more historical, related the millennial era and the description of
the holy city found in Ezekiel 40-48 and Zechariah 14:1-21*'. According to Ser-
gius Bulgakov, these are not two absolutely different visions of this city, but
rather two different events that are little connected with each other. The second
vision is actually, from a historical point of view, the first, and therefore earlier
than the one described in the book as the first. Meanwhile, the “New Jerusalem”
(Rev. 21:2) although presented in this book as the first, is actually the second.
This opinion is also confirmed by modern biblical scholars, for example, the
Italian theologian U. Vanni. He claims that these are not two completely different
visions of the “Heavenly Jerusalem”, but the first vision is like an introduction
to the second*’. According to the author, this is a prophecy of a glorified world,
an exalted Church. The Church is the sacrament of the relationship between God
and man, so it is at the same time both the earthly “old Jerusalem” and the heav-
enly “new Jerusalem™*,

The author of the Revelation to John uses the image of a city to describe all
the blessings of the messianic future era. It is like the fulfilment of the Jewish
messianic hope, like the triumph of earthly Israel. Hopes placed in the heavenly
Jerusalem represent everything that was holy to the Jews, such hopes were
strengthened after the destruction of the first and second temples in Jerusalem.
As it can be read in 2 Chronicles 6:6 — “I have chosen Jerusalem, that my name
might be there”. Or for example Psalm 87:2: “The Lord loves the gates of Zion

40 Cf. A. Kimel, Sergius Bulgakov: Eschatology and Orthodoxy, op. cit.

41 Cf. C. Bynrakos, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 215; 228-230; 233-244.

4 Cf. U. Vanni, Linguaggio, simboli ed esperienza mistica nel libro dell ‘Apocalisse II, p. 474.
Another famous specialist on the Revelation to John, P. Prigent, also claims that there is al-
ready a unanimous opinion that these are not two different visions of Jerusalem and quotes the
contemporary biblical scholar Charles, whom Sergius Bulgakov also refers to, as being the
first in the history of biblical studies to try to combine these visions into one. According to
him, the author of the Book of Revelation probably tried to present the earthly Jerusalem in
the original text (21: 9-27) and then the heavenly one — 21:2-7. However, in the final editorial
version of the Book of Revelation, they were left inverted (Cf. P. Prigent, L ‘Apocalisse di
Giovanni, Roma 1985, p. 635-643).

4 Cf. C. Byarakos, Anokamuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 219.
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more than all the dwellings of Jacob”. The prophet Isaiah proclaimed that “Jeru-
salem is the holy city” (Isaiah 52:1). According to Sergius Bulgakov, the term
“Jerusalem” in apocalyptic language expresses the coming of the messianic king-
dom*. This Jerusalem “coming down” from heaven should not be seen as the
Church coming from above or the company of saints, but as the manifestation of
the whole new humanity and the whole new world. God will henceforth be
among them and then, according to the apostle Paul, finally “God may be all in
all” (1 Cor 15:28). This will be the perfect deification of creation and the culmi-
nation of the transformation of all things*. Father Alexander Men argues on this
issue that the “new Jerusalem” is a symbol of the kingdom of God, the abundance
of God’s gifts. In Rev. 21:5, for the first time, the One seated on the throne speaks
“I am making everything new!” A. Men mentions that some modern theologians
understand the verb “make,” “create” (Hebrew bara) literally as a completely
new creation of God, while he himself follows Bulgakov’s idea that the new
creation of God is a continuation, a transformation of what has already been cre-
ated, because the thought of God has already been introduced into the present
world, wisdom and love have been put together, and all this will only be per-
fected and glorified, but not destroyed*®. Individuals in Heavenly Jerusalem will
not be destroyed, expelled from the City, but all will pass through the cleansing
fire and “it,” the evil that is in everything, in all beings, from demonic forces to
human ones, will be expelled®’.

Orthodox Church theologian G. Fast states that the Apostle John “saw Holy
Jerusalem as new; newness is a sign of a change to greater radiance, which the
Jerusalem above will receive, descending to men from the highest incorporeal
Powers, since the common head of both is Christ our God. The city itself is com-
posed of saints, of whom it is written: “Like stones in a crown, they shall shine
upon His land” (Zechariah 9:16), with Christ as the cornerstone. It is called a city
as the abode of the Royal Trinity, for She dwells and walks within it, according
to the promise (1 Corinthians 6:16). It is called a Bride because She cleaves to
the Lord and is united to Him by a supreme and indissoluble union. It is called
Adorned because, according to the Psalmist (Psalm 45:10), She possesses within
herself glory and beauty in the diversity of virtues™*.

According to Sergius Bulgakov, the difference between the “new” and “old”
Church here is that the “new Jerusalem” loses its historical character and be-
comes the abode of God, his direct manifestation. The very first vision of the
Church — Jerusalem was in the Garden of Eden, there was no temple made by
hands and God dwelt among people. Thus, that Church, in a broad sense, has

4 Cf. Ibid, c. 217.

4 Cf. Ibid, c. 218.

46 Cf. A. Menb, Yumas Anokamncuc. Beceowl 06 Omxposenuu ce. Hoanna Bozocnosa...,, op. cit.

47 Cf. Ibid.

4 T. Macr, Buoenue nosozo Hepycanuma (Vision of the New Jerusalem), https://azbyka.ru/apoka-
lipsis/protoierej-gennadij-fast-videnie-novogo-ierusalima/#ch_0_1 (accessed: 3.01.2026).
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always been among humanity. The last vision is realized precisely in the “heav-
enly Jerusalem”, where not only Adam and Eve, but humanity of all ages sees
its Lord®. This is a vision of a transformed world. All this is similar to St. Au-
gustine’s idea of two cities — Civitas Dei and Civitas Terrena. The whole history
of humanity is the struggle of these two cities and their interaction, where Civifas
Dei always strives for victory and the kingdom of God. Angels, saints and all
believers who carry out the will of God live there. It is a symbol of eternal bliss.
Thus, there are similarities — Heavenly Jerusalem is mainly oriented towards
a future reality, while the city of God, for Augustine, already exists in the Church
now, although not yet perfect. It will reach its perfect fulfilment in eschatological
times. It can be said that Heavenly Jerusalem is a biblical image, and the city of
God is its theological interpretation and expansion.

This vision is like a wedding between the Bridegroom — Christ and his Bride,
the Church — the new Jerusalem (Rev. 21:2). The term “Bride” here expresses
the Church’s full and perfect preparation for the wedding with Christ —the Lamb.
Thus, the coming down of the heavenly Jerusalem is part of the same process of
transition and transformation of everything from earthly to heavenly reality. Just
like the Parousia of Christ. For those who were waiting for Christ, it will be
a day of joy, and for those who were not — the hour of judgment. It is worth
noting that in eschatological events, time no longer exists, so everything seems
to happen synchronously: the end of the world, the universal judgment, the sec-
ond coming of Christ, the coming down of the heavenly Jerusalem, the establish-
ment of the Kingdom of Heaven, etc. It is theologically difficult to say whether
these events all occur simultaneously. For example, in the book The Lamb of
God, Bulgakov says that the “Universal Judgment will take place at the same
time as the Parousia of Christ™°. However, in many places Bulgakov emphasizes
that history matures in an apocalyptic struggle between good and evil, and when
the end of time comes, there will be a “new age” — the reign of God, then there
will be no more history and time>'. Then there will be the resurrection of the
dead, followed by an “intermediate” state after the resurrection of the wicked.
This is a state of purifying fire, when the human soul with its transformed body
is forced to reconcile with the resurrected Christ, and finally the apokatastasis
will occur. The sequence of events is more necessary for our minds to understand
this than for the eschatological events to be accurately narrated. These processes
remain a mystery, it is impossible to “close” into a rational framework what goes
beyond the limits of the human mind. Commenting on the Apocalypse,

4 Cf. C. Byarakos, Anoxamuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 220.

30 S. Bulgakov, L’Agnello di Dio, Roma 1990, p. 510.

3 In the book The Bride of the Lamb, S. Bulgakov writes about death: “In death and immediately
after it, a person sees the entire synthesis of his past life as a whole. This is already a judgment,
because in it all correspondences with the truth or differences, all content and meaning appear.
This is finally not only a synthesis, but also a vision of truth in the spiritual world, which is free
from corporeality and illuminated by the justice of God” (S. Bulgakov, La Sposa dell’Agnello,
p. 526).
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theologian A. Men says that “On that side of our being, a new eon is already
beginning, in which God will be “everything and in everything”. And the bearers
of evil must pass through the fire”. In addition to all the eschatological events,
there will also be Dies Irae, Judgment Day, day of reckoning, day of justice. A
day that some dread, while others await as the longed-for moment when evil will
be repaid, when the bitter seeds sown will sprout and then bear fruit**. However,
it is necessary not to forget that in the final version, in essence, Lord does not
come to judge the world, but to save it**. Love conquers all.

Waiting for Christ as the Final Victory of Christian Faith

According to Sergius Bulgakov, the Apocalypse of John is a book for the
Church about “what must soon happen™>. At the same time, it is a prophecy
intended for all people; this is a time of intense waiting for Christ, or rather,
vigilance in anticipation of his second coming. In recent years, Bulgakov notes,
attempts have been made to study this book using various scientific methods,
while neglecting its fundamental theological aspect. It is as if there was a desire
to seek protection from these very prophecies®®. Father A. Men says that “The
Apocalypse isn’t just some puzzle or hieroglyph that someone will decipher in
a million years. As you can see while reading, much of it is clearly and directly
addressed to us™’.

In Rev. 22:10 it is stated that the “time is near”. This is not about chrono-
logical time, it is not a date on a human calendar, but rather the ontological prox-
imity of everything that must soon be fulfilled. After all the tragedies and horrors,
blessing must come. This is intended to give meaning to present life and history.
According to our author, the eschatological longing for heaven and the expecta-
tion of Christ are like a person’s first love. This is how the “first love” of the
Church of Ephesus and the Church of Laodicea being “neither cold nor hot” can
be interpreted. That time before this expectation of Christ is like the entire New
Testament era, from the first coming of Christ to his second coming. Jesus, hav-
ing accomplished the work of salvation and now sitting at the right hand of God
the Father, has the power of the Risen One and can come to the world at any
time, with the same power of the resurrection, and even more so — with the new
power of the Parousia. He is even now spiritually and sacramentally present in
the world, in the Church, because he is “Alpha and the Omega, [..] the Beginning
and the End” (Apr 22:13)®,.

A. Menb, Yumas Anoxanuncuc. beceovt 06 Omxposenuu c. Hoanna Bozocnosa..., op. cit.

3 Cf. Ibid.

3 Cf. M. Bardyn, Apocalyptic Reflections in The Studies of The Russian Orthodox Priest Alex-
ander Men, SKHID 163(2019), no. 5, p. 69.

C. Bynrakos, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 255.

% Cf. Ibid, c. 256.

57 A. Menb, Yumas Anoxanuncuc. Becedvi 06 Omxposenuu cs. Hoanna Bozocnosa..., op. cit.
8 Cf. C. Bynrakos, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 256.
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Rev. 22:17 says: “The Spirit and the bride say, ‘Come!’”. The subject of the
call here is the Holy Spirit, and the bride is the Church. Both words express the
divine life of the “Body of Christ” — the Church in love, already described in the
Song of Songs. “Now, in the fullness of time, this invitation to meet the Bride-
groom is heard for all time. This is the loving expectation of Christ by all the
Churches, heavenly and earthly”’. In Rev. 22:20 it is stated again: “He who tes-
tifies to these things says, “Yes, I am coming soon.” Amen. Come, Lord Jesus”.
According to our author, this is the most sincere and impatient prayer of Chris-
tianity. Jesus had learned the “Our Father” prayer, in which the Kingdom of God
is expected, but in this place this Kingdom comes in the person of Jesus. It will
be a blessing to those who wait for it and a curse to those who hate it. Perhaps it
is because of the theme of the inevitable final judgment for sinners that the Rev-
elation to John is disliked, notes Sergius Bulgakov®. Alexander Men adds:
“They say “come”, because the Parousia is the most longed-for moment in his-
tory. Even if a person dies, experiencing death as the greatest joy, and discover-
ing endless, sparkling worlds on the other side of life, this is still not complete;
it is a flawed existence. After all, we await something greater, immeasurably
greater: rebirth, the real existence of creation, the existence of each person, as
stated in the Creed: “I look for the resurrection of the dead and the life of the age
to come™®!,

The expression “I am coming soon” (Greek Erxomai taxu) is like a confir-
mation and promise of Christ’s final victory over evil. This term is repeated three
times in the chapter. What are these words for? In the first centuries, these words
strengthened the primitive Church, calmed the martyrs, comforted the perse-
cuted, and gave hope to confessors®”. But in essence, these words are intended
not only for Christians of the first centuries, who quickly realized that this “end
time” was unlikely to come soon, that the Church already has all the gifts of God
and is, as it were, the fullness of everything now. That is why the Book of Rev-
elation was relegated to a kind of theological margin, as no longer relevant. The
words “I am coming soon”, according to Father Sergius, must be understood not
so much chronologically as ontologically — as a state, a vigilance, a constant ex-
pectation of the coming age. This is also written about in the Letter to the He-
brews: “For here we do not have an enduring city, but we are looking for the city
that is to come” (Heb 13:14). Without this expectation, without a constant for-
ward movement, Christianity loses its strength. There is no Christian faith if it is
not apocalyptic and at the same time eschatological®. Apocalyptic because it
confronts the fierce struggle between good and evil, and eschatological because
it transcends from this world to the next. The glorious Parousia of Christ will

3 Ibid, c. 260.

60 Cf. Ibid, c. 264.

o1 A. Menb, Yumas Anoxanuncuc. Becedwl 06 Omxposenuu cé. Hoanna Bozocnosa..., op. cit.
92 Cf. C. Bynrakos, Anoxanuncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 262.

8 Cf. Ibid, c. 263.
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bring with it the universal resurrection of the dead, the last judgment, and the
inauguration of the Kingdom of Heaven, which will be the final transcensus and
transformatio.

It is worth noting, as stated by Ch. Stroop, “Still, the Church’s victory would
be achieved through endurance, and “the whole terrible path of human history”
would “crown itself” with “apocalyptic joy”. As a man who overcame great ad-
versity to leave a powerful legacy, and as a Christian who clearly did take great
comfort in praying Maranatha, Bulgakov embodies this “apocalyptic joy” as
much as he embodies apocalyptic tragedy. It is surely no coincidence that the
tragic leitmotif disappears from his Apocalypse near the end of his chapter-by-
chapter commentary, and that the terms “tragic” and “tragedy” do not appear at
all in the four ensuing theological excurses”®. Therefore, the entire content of
the Revelation to John, all the tragedies and horrors, is a depiction of the path to
the all-transforming apokatastasis, as claimed by Bulgakov®. And indeed, in the
author’s four appendices added to the book Apocalypse of John (Even so, Come;
The Eucharistic Parousia; Eschatology in the Gospels and in Revelation; The
Appearances of Christ in the Apocalypse), these terms are no longer present —
only the hope, expectation and bright joy of the future transformation of every-
thing®®.

Conclusion

The Apocalypse of John was Sergius Bulgakov’s favourite book. Chapters
21 and 22 of the Book of Revelation speak of the final transcensus and transfor-
matio of man and all creation in the afterlife. This is also the transformation of
the whole Church as the people of God in the final eschatological events. “The
Apocalypse of John is the account of what will happen, when God decides to
approach and embrace His creation from the other side of the horizon in order to
finally accomplish its transfiguration”®’. Sergius Bulgakov already stated in his
book The Bride of the Lamb that the world is imperceptibly moving towards its
final fulfilment — transformatio, the action of the Holy Mother in history prepares
that world to receive the glory of God. The second manifestation of the Lord

% Ch. Stroop, Father Sergii’s Apocalypse: Tragic, Exilic, and Eschatological Motifs in Sergei

Bulgakov’s Late Theological and Autobiographical Writings, https://easternchristianity.org/

conferences/2009-conference/ (accessed: 10.01.2026).

Cf. C. bynrakoB, Anokaauncuc Hoana (Apocalypse of John), c. 253.

66 “Teilhard de Chardin, N. Fedorov, and some others believed that the transition into the future
would be smooth. This is somewhat of an illusion, as history is full of cataclysms, and the
Kingdom of God also comes through catastrophes. However, the spirit of the Apocalypse is
closer to the religious optimism of Teilhard and Fedorov than to the apocalyptic horror more
characteristic of pre-Christian apocalypses, the dire prophecies of the Sibyl, pagan expecta-
tions of the end of everything, or even the ancient Germanic belief in the destruction of the
gods and the death of the universe” (A. Mens, Yumas Anoxanuncuc. Becedv 06 Omxpogenuu
c8. Hoanna Bozocnosa..., op. cit.).

67 Cf. B. Hallensleben, R.M. Zwahlen, Editors Introduction, p. XI.
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Jesus in all his glory will be the transformation of this creation®®. He presents the
same theological vision in his commentary on the Apocalypse of John, especially
its last chapters.

Our author’s Marxist experience shaped his apocalyptic vision of history.
Many Russian Orthodox thinkers “have taken a heightened interest in discerning
the signs of the end of human history, trying to understand in this apocalyptic
clue the developments taking place in the world in general and Russia in partic-
ular. They are engrossed in the coming of an Antichrist and in counting the num-
ber of the beast”®. Accordingly, the history described in the Book of Revelation
to John, with the dialectical apocalyptic struggle between good and evil, between
God and Satan, moves towards its eschatological fulfilment at the end of the
ages. This transition to the Kingdom of God is manifested in several eschatolog-
ical events at once: the end of the world, the universal judgment, the Parousia of
Christ, the manifestation of the glory of the Lord, the final salvation of all things
— apokatastasis, the coming down of the Heavenly Jerusalem, and so on. These
events are what determine the transformatio of everything — the glorification of
the world and the deification of humanity. This is a vision of a future happy
world. The reality described in chapters 21 and 22 of the Apocalypse no longer
belongs to earthly reality, but to a transformed one. This is the final triumph of
God and the Lamb, the perfect fulfilment of the Messianic times, and at the same
time it is the eternal glory of the Church as the Bride of Christ.

Sergius Bulgakov, like Origen, believed in universal salvation — apokatasta-
sis. He does not recognize the so-called “second death” in hell. When that apo-
katastasis occurs, the “Heavenly Jerusalem” comes down, which is already like
a prologue to the future eternal life, the restoration of all creation, and the final
inauguration of the Kingdom of God. This is the last revelation of the Church as
the Bride of Christ. The subject of the entire book of Revelation to John (not only
the last chapters) is the Church in the broadest sense in the process of preparation
to meet Christ, her only Bridegroom, who is the Saviour of all. The transition
and transformation of all things will take place exclusively at a time known only
to God and only by his power and will. Father Sergius, commenting on Revela-
tion to John 22, calls on every Christian to experience life eschatologically™.

This universalism of Bulgakov was not accepted unambiguously by all the-
ologians of the Orthodox Church. For example, such authoritative theologians as
G. Florovsky and V. Lossky criticized his deterministic worldview, arguing that
Bulgakov turns the Last Judgment not into a real historical event or the final

% Cf. S. Bulgakov, La Sposa dell’Agnello, p. 607-608.

% A. Osipov, The Eschatological Concept in the Russian Orthodox Theology Today, https://ale-
xey-osipov.ru/uploads/publications/reports/12_the-eschatological-concept-in-the-russian-or-
thodox-theology-today.pdf (accessed: 20.08.2025).

Cf. I1. XonmsuHckui, [lepconanucmuueckas sxknecuonozus npom. Cepeust Byneaxosa, npom.
Teopeus @noposckozo u B. H. Jlocckozo (Personalistic Ecclesiology of Archpriest Sergius
Bulgakov, Archpriest Georges Florovsky, and V. N. Lossky), https://scientific-journals-
spbda.ru/f/hch_no5 2020.pdf (accessed: 22.08.2025).
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drama of human freedom, but rather a “metaphysical process”. Bulgakov’s the-
ological interpretation loses the drama of human freedom — the possibility for
a person to finally say “no” to God’!. There is not much direct criticism of Bul-
gakov in V. Lossky’s works, but he defends apophatic theology against overly
systematic and speculative metaphysics. He criticized Bulgakov’s view of the
end of the world as a natural evolution. Bulgakov interpreted the catastrophe
described in the Apocalypse as the penetration of Sophia (God’s Wisdom) into
creation, and Lossky believed that this belittles God’s transcendence and super-
natural intervention. He did not agree that Bulgakov “softens” the concepts of
hell and eternal punishment, which are very pronounced in the Revelation to
John. Bulgakov also “depersonalizes” evil too much, turning it into just a tem-
porary misunderstanding. “S. Bulgakov’s Sophianism is a lack of true ecclesiol-
ogy. The idea of the Church is intertwined with the Cosmos, and the idea of the
Cosmos ceases to be Christian””?. The idea of apokatastasis is also rejected by
the Protestant Churches.

Nonetheless, the Apocalypse teaches that Christ is present in the history of
the Church and in the life of every believer, but at the same time the glorious
meeting with him in the Kingdom of Heaven is drawing ever closer. Where in-
deed “[t]here will be no more death or mourning or crying or pain, for the old
order of things has passed away” (Rev 21:4). This will be God’s new creation —
to perfect what was created and to finally defeat the enemies — death, the demon,
suffering, sin and evil. This will be the newness of all that was created, and now
transformed, as a continuum from earthly to heavenly reality. This will be the
abundance of the gifts of the Lord God and the perfect feast of the Transfigura-
tion of Mount Tabor.

% ok 3k
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Teologiczna interpretacja
technologicznej dzialalnosci czlowieka.
Przyczynek do teologii kontekstualnej

Streszczenie: Niniejszy artykul stanowi probe teologicznej interpretacji dziatalnosci
technologicznej czlowicka w perspektywie teologii kontekstualnej inspirowanej nau-
czaniem papieza Franciszka. Autor najpierw definiuje kontekstualnos¢ jako konstytu-
tywny wymiar refleksji teologicznej, a nastgpnie przedstawia réznorodne ujecia techno-
logii — ukazujac ja zardwno jako zbidr artefaktow, proces przemiany $wiata, jak i czyn-
nik ksztattujacy ludzkie doswiadczenie. Analizie poddane zostaly wybrane dokumenty
Kosciota (od encykliki Miranda prorsus Piusa XII, przez dekret Inter mirifica i in-
strukcje Communio et progressio, po wspolczesne teksty dykasterii, takie jak Antiqua
et nova), aby wykazaé, ze technologia moze by¢ rozumiana jako owoc ludzkiego inte-
lektu i jednoczes$nie ,,narzedzie Opatrzno$ci”. Réwnocze$nie zwrécono uwage na wy-
zwanie transhumanizmu, ktoéry dazy do radykalnego przekroczenia ludzkiej natury,
ryzykujac utrate integralnej wizji cztowieka. Artykut wykorzystuje metod¢ analizy
i syntezy literatury z filozofii technologii oraz zrddet teologicznych (dokumentow
kos$cielnych i wypowiedzi papieskich), podkreslajac potrzebe dialogu migdzy Koscio-
fem a $wiatem nauki i nowych technologii. Wskazano, ze duszpasterska misja Kosciota
wymaga aktywnej obecnosci w debatach nad etyka i antropologia technologiczng oraz
krytycznej refleksji nad kierunkiem rozwoju innowacji.

Stoewa kluczowe: teologia kontekstualna, technologia, transhumanizm, Kosciét kato-
licki, papiez Franciszek, antropologia.

Theological Interpretation of Human Technological Activity:
A Contribution to Contextual Theology

Abstract: The article offers a theological interpretation of human technological activity
through the lens of contextual theology, drawing on Pope Francis’ call for a theology
“capable of reading the Gospel in the circumstances in which people live”. It begins by
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defining contextuality as a foundational feature of theological reflection and then sur-
veys diverse understandings of technology, portraying it both as a set of artefacts and
as a process reshaping reality. By examining key Church documents—from Pius XII’s
encyclical Miranda prorsus, through Inter mirifica and Communio et progressio, to
recent dicastery texts such as Antiqua et nova—the author shows that technology can
be understood as an expression of human intellect as well as a providential instrument.
The paper also highlights transhumanism as a pressing spiritual and anthropological
challenge, warning against technocratic self-salvation that neglects the wholeness of
the human person. Employing analytical and synthetic methods applied to philosophy
of technology, magisterial documents and papal statements, the study argues for sus-
tained dialogue between the Church and the spheres of science and emerging technolo-
gies. It asserts that the Church’s pastoral mission requires an informed presence in
contemporary ethical and anthropological debates surrounding technology.

Keywords: contextual theology, technology, transhumanism, Catholic Church, Pope
Francis, anthropology.

W drugiej dekadzie XXI w. rozwo6j technologiczny, szczegélnie w obszarze
sztucznej inteligencji, znaczaco przyspieszyt. Od konca 2022 r., gdy firma Ope-
nAl udostepnita do powszechnego uzytku model SI ChatGPT, technologia
przedarta si¢ do $wiadomosci spotecznej na niespotykang skalg. Gwattownie
wzrosto zainteresowanie mozliwo$ciami i ograniczeniami sztucznej inteligencji.
Niektorzy tworcy nowych technologii poréwnuja tempo zmian do fali tsunami,
zdolnej przeksztalcaé rzeczywisto$é z ogromng sitg!.

W zwigzku z postgpem technologicznym i rozwojem SI rowniez Kosciot
wydal wlasny dokument, ktory jest proba teologicznej interpretacji fenomenu
zwanego sztuczng inteligencjg®. Wskazuje to na gotowos$¢ Kosciota do podej-
mowania aktualnych wyzwan spoteczno-technologicznych.

Na tym tle niniejszy artykut podejmuje zagadnienie teologicznej interpreta-
cji technologii jako szczegdlnego wymiaru ludzkiej dziatalnosci. Celem pracy
jest ukazanie, w jaki sposob teologia katolicka — odwotujac si¢ do wiasnej trady-
¢cji nauczania — interpretuje rozwoj technologiczny i jakie wobec niego stawia
pytania. Centralny problem badawczy mozna sformulowac nastgpujaco: jak ro-
zumie¢ ludzka dziatalno$¢ technologiczng w $wietle wiary, uwzgledniajac kon-
tekst wspotczesnej kultury i stojacych przed nig wyzwan (np. transhumanizm)?

W metodologii przyjeto podejscie analityczno-syntetyczne. Przeprowa-
dzono analizg literatury z filozofii i antropologii technologii, a takze studium
wybranych dokumentéw Magisterium Kosciota oraz papieskich wypowiedzi
nt. techniki. Nastgpnie dokonano syntezy uzyskanych ustalen, oceniajac je w ra-

' Por. M. Suleyman, Nadchodzqca fala. Sztuczna inteligencja, wladza i najwazniejszy dylemat

ludzkosci w XXT wieku, thum. J. Hunia, Krakow 2024, s. 19-23.

Por. Dykasteria Nauki Wiary, Dykasteria ds. Kultury i Edukacji, Antiqua et nova. Nota na
temat relacji pomiedzy sztuczng inteligencjq a inteligencjg ludzkg, https://www.ekai.pl/wp-
content/uploads/2025/04/PL_Nota-Antiqua-et-nova.pdf (dostgp: 6.05.2025).
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mach teologii kontekstualnej. Sposob realizacji tematu obejmuje kilka etapow:
najpierw wyjasniono ideg¢ teologii kontekstualnej w refleksji teologiczne;.
W dalszej czegsci omowiono fenomen technologii od strony antropologicznej —
jako przejaw tworczej aktywnosci cztowieka, ktory w §wietle wiary odzwiercie-
dla obraz Boga Stworcy. Nastepnie przedstawiono wybrane aspekty etyczne
zwigzane z rozwojem techniki, odwotujac sie do nauczania Kosciota i ktadacego
nacisk na moralng odpowiedzialno$¢ w korzystaniu z osiagnig¢ nauki. Osobny
fragment poswiecono idei transhumanizmu jako radykalnemu wyzwaniu rzuca-
jacemu pytania o granice redefinicji cztowieczenstwa. W zakonczeniu sformu-
towane zostaly wnioski ptynace z przeprowadzonych analiz.

Teologia kontekstualna

Kontekstualno$¢ postrzegana jest jako nieodlaczna cecha refleksji teolo-
gicznej. Kontekstualne pojmowanie rzeczywistosci, najpierw w naukach
swieckich, a pdzniej takze w teologii, rozwingto si¢ pod wptywem hermeneu-
tyki filozoficznej, ktéra zwraca uwage na to, ze kontekst spoteczno-kulturowy
silnie wplywa na proces ksztattowania si¢ ludzkich proceséw poznawczych
i zyciowych®. Wrazliwo$¢ na kontekst zaowocowala w teologii powstaniem
takich nurtéw, jak np. teologia wyzwolenia (L. Boff, G. Gutiérez), teologia
polityczna (J.B. Metz) czy teologia feministyczna i teologia $mierci Boga®.

Jak zauwazyt ks. Jan Stomka, w XX w. upowszechnita si¢ praktyka nada-
wania niektorym kierunkom badan teologicznych nazw taczacych stowo ,.teolo-
gia” z przymiotnikiem, wskazujacym perspektywe badawcza. Sugeruje to nie
tylko okreslony obszar zainteresowan, lecz takze specyficzne zalozenia i metody
teologiczne’. Rdznorodnos$é podej$¢ do uprawiania teologii pokazuje jej bogac-
two. Sama teologia natomiast staje si¢ bardziej zakorzeniona w konkretnych
doswiadczeniach zyciowych cztowieka. Wielo$¢ i ré6znorodnos¢ refleksji teolo-
gicznej spowodowana jest wplywem czynnikow zewnetrznych takich, jak np.
filozofia danego czasu, uwarunkowania spoleczne, naukowe i technologiczne®.
Wszystko to wptywa na interpretacje Pisma Swietego i Tradycji. Przy czym wie-
lo$¢ kontekstowych uje¢ jest pozadana, poniewaz lepiej ukazuje tajemnice Boga,
a teologii utatwia poszukiwanie pytan na aktualnie stawiane pytania’.

Teologie kontekstualng mozna rozumie¢ dwojako. W pierwszym ujeciu
(literacko-hermeneutycznym) chodzi o odczytanie Objawienia w konkretnych
uwarunkowaniach kulturowych. Zblizona jest ona do metod egzegezy biblijnej

Por. D. Swend, Hans Waldenfelsa koncepcja teologii fundamentalnej kontekstualnej, ,,Rocz-
niki Teologiczne” 51(2004), z. 9, s. 80-81.

Por. M. Rusecki, Kontekstualna teologia, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej, red. tenze
i in., Lublin-Krakow 2002, s. 643.

Por. J. Stomka, Wprowadzenie do teologii katolickiej. Podrecznik, Katowice 2024, s. 139.
Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologa dzisiaj. Perspektywy, zasady i kryteria,
Krakow 2012, nr 76.

Por. tamze.
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i teologii dogmatycznej. W drugim ujeciu (historyczno-dziejowym) teologia
bada wzajemna korelacje migdzy przemianami spotecznymi, ekonomicznymi,
naukowymi czy kulturowymi a refleksja Kosciola. Przy czym teologia nie tylko
poddaje si¢ wptywom owych przemian, ale rowniez na nie oddziatywuje®.

Papiez Franciszek zacheca uprawiania teologii w obu ujeciach. Pragnie on
Kosciota zaangazowanego, zanurzonego w sprawach §wiata, odwaznie stawia-
jacego czota glebokim przemianom kulturowym i podejmujacego interpretacje
rzeczywistosci w duchu Ewangelii’.W swoim mottu proprio Ad theologiam
promovendam Franciszek zaznaczyl, ze teologia nie moze ogranicza¢ si¢ do
powtarzania juz istniejacych, ustalonych formut i zasad. Jesli ma by¢ komuni-
kowalna i zrozumiata, powinna podja¢ wyzwanie interpretacji terazniejszosci
na sposob prorocki i jednoczesnie kresli¢ wizje przysziosci, petng chrzescijan-
skiej nadziei'®. Aby osiagnac¢ ten cel, teologia powinna przeksztalca¢ zarowno
swoja epistemologie, jak i metodologie, uwzgledniajgc realia obecnej epoki'!.

Teologia otwarta na kontekst dazy do interdyscyplinarno$ci i dialogu
z innymi dziedzinami wiedzy, aby w $wietle Objawienia odczyta¢ nowe zjawi-
ska ksztattujgce $wiat; w tym rozwdj nauki i techniki — przy jednoczesnym
zachowaniu swojej wtasnej tozsamosci, ktora bazuje na wceieleniu odwiecznego
Logosu, na Jego wejsciu w kulturg, w sposoby rozumienia $wiata i tradycji
religijnych oraz do§wiadczenia konkretnego narodu'?.

Dla refleksji teologicznej waznym aspektem jest stosunek ludzi mtodych
do technologii. Generacja wychowana w dobie Internetu oraz smartfonow
z jednej strony entuzjastycznie podchodzi do innowacji, sprawnie wykorzystu-
jac nowe narzedzia cyfrowe, z drugiej zas wypowiada krytyczne zdania wobec
rozwoju technologicznego, wynikajace z rosnacej dezinformacji, obawy o utra-
te prywatno$ci czy negatywny wptyw mediow spotecznosciowych na relacje
miedzyludzkie. W niektérych krajach mtodzi ludzie deklarujg nizszy poziom
zaufania do innowacji technologicznych (Stowenia), podczas gdy w innych
przewaza spojrzenie optymistyczne (np. Finlandia czy Hiszpania)'®. Zroznico-
wana postawa wobec technologii nakazuje teologom uwaznie wstuchiwac si¢
w glos mtodego pokolenia, ich nadzieje i obawy zwigzane z technologia.

Technologia w perspektywie antropologii teologicznej

Swiat, w ktorym funkcjonuje wspolczesny cztowiek, przeszedt gleboka
przemiang technologiczng. Do tego stopnia, Ze coraz mniej przypomina naturalne

Por. M. Rusecki, Kontekstualna teologia..., dz. cyt., s. 643.

Por. Franciszek, Evangelii gaudium, Rzym, 24 listopada 2013 r., nr 49.

Por. Franciszek, Ad theologiam promovendam, Rzym, 1 listopada 2023 r., nr 1.

Por. tamze, nr 3.

Por. tamze, nr 4.

Por. E. Tsouparopoulou i in., European Youth and Digital Engagement: Attitudes, Skills, and
Civic Participation, ,Journal of Applied Youth Studies” https://link.springer.com/article/
10.1007/s43151-025-00168-z (dostep: 16.06.2025).
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srodowisko naszych przodkow. Wszystko wskazuje na to, ze proceséw tych nie
da si¢ cofnaC. Przeciwnie, postep technologiczny przys$piesza i zmusza ludzkosé
do coraz szybszej adaptacji do nowych warunkow zycia. Powoduje to potrzebe
refleksji nad istota, funkcjg i miejscem technologii w ludzkim do§wiadczeniu.

Samo pojecie technologii jest wieloznaczne i doczekato si¢ licznych defi-
nicji. W waskim i1 potocznym ujeciu technologia bywa utozsamiana z maszy-
nami, urzgdzeniami i wynalazkami technicznymi, co moze oznacza¢ przedtu-
zenie techniki. Innymi stowy, technologia jest nowa gatezia techniki, czy wrecz
nowg naukg stosowang'®. Z kolei w znaczeniu szerszym technologia obejmuje
nie tylko ludzkie wytwory, lecz réwniez takie obszary jak:

1. Maszyny, urzadzenia, materialy, produkty, artefakty;

2. Techniki i metody;

3. Szeroko pojetg nauke i wiedzg (patenty, wiedza cicha, umiejetnosci);

4. Dziatania, procesy, uktady czynnosci wyrazonych poprzez metody pro-
dukcji®.

Dla rozwoju pojecia technologii istotny byt XIX w. Juz w 1831 r. J. Bige-
low opublikowat prace pt. Elements of Technology, systematyzujac t¢ dziedzi-
ne wiedzy'®. Na potrzeby niniejszego studium mozna przedstawi¢ kilka wybra-
nych definicji technologii, jakie zostaly zaprezentowane w dziele Edyty Bielin-
skiej-Duszy:

1. ,Nauka lub dziedzina wiedzy o metodach przetwarzania surowcoéw, ma-
teriatéw 1 przedmiotdéw, a takze metodach wytwarzania gotowych wyro-
boéw, oraz o maszynach, narzgdziach, urzadzeniach, stuzacych do prze-
twarzania i wytwarzania”!” — w tym przypadku technologie rozumie si¢
jako dziedzing wiedzy badz nauki;

2. ,Jakakolwiek modyfikacja naturalnego $wiata stworzona, by zaspokoic¢
ludzkie potrzeby lub pragnienia™® — w tej definicji technologia trakto-
wana jest jako koncowy produkt ludzkiego dziatania;

3. ,,Caloksztalt zjawisk i celowo podejmowanych dzialan, ktore sprawiaja,
ze w przedmiocie pracy poddanym ich oddziatywaniu stopniowo zacho-
dzg pozadane zmiany” — jest to definicja technologii, ktora ktadzie na-
cisk na rozumienie jej jako procesu'’.

Réznorodnos¢ tych uje¢ wskazuje na ztozono$¢ fenomenu, jakim jest
technologia oraz na jej interdyscyplinarny charakter. Mimo trudnosci defini-

Por. E. Bielinska-Dusza, Konceptualizacja pojecia technologii w naukach humanistycznych
i spotecznych — ujecie retrospektywne, w: Wyzwania spoteczne i technologiczne a nowe tren-
dy w zarzadzaniu wspolczesnymi organizacjami, red. M. Urbaniak, A. Tomaszowski, War-
szawa 2020, s. 49-50.

Por. tamze, s. 50.

16 Por. J. Bigelow, Elements of Technology, Boston 1831, https://books.google.pl/books?id=ed8]
AAAATAA]J&printsec=frontcover&redir _esc=y#v=onepage&q&f=false (dostgp: 8.05.2025).

E. Bielinska-Dusza, Konceptualizacja pojecia technologii..., art. cyt., s. 50-52.

Tamze.

Tamze.
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cyjnych, nie ulega watpliwo$ci, ze technologia rozumiana szeroko, jako prze-
jaw dziatalnosci cztowieka, wywiera ogromny wptyw na ludzkie $rodowisko
zycia, jak i na niego samego.

Wspotczesni mysliciele podkreslaja, ze w wyniku rozwoju technologicz-
nego ludzko$¢ stworzyta nowe, sztuczne $rodowisko zycia okreslane niekiedy
mianem technosfery lub technopolu. Zmiany te maja charakter globalny. Jak
zauwaza Halina Rarot, gldownym motorem przemian spotecznych na poczatku
XX w. staty sie¢ wynalazki techniczne. Cztowiek, rozwijajac technike, przecho-
dzi stopniowo z egzystowania w $rodowisku naturalnym do funkcjonowania
w $rodowisku technogennym?®. Zmienia si¢ takze codzienne do$wiadczenie
cztowieka, ktére w duzym stopniu staje si¢ zaposredniczone przez urzadzenia
i systemy techniczne. Procesy poznawcze (percepcja, pamie¢, komunikacja) nie
przebiegaja wylacznie w pojedynczym ludzkim umysle, lecz sg rozporoszone
w sieciach interakcji cztowieka z technologia. Technokultura tworzy jednostki,
ktoére obudowane sa maszynami modelujacymi $§wiadomos¢. Takie podejscie
moze prowadzi¢ do poszukiwania maksymalnej wygody osiagnietej dzieki
urzgdzeniom technologicznym?!.

To spostrzezenie wskazuje na potezng moc transformujacg technologii.
Zmienia ona nie tylko srodowisko zycia, ale i sposob bycia cztowiekiem. Wy-
nalazki technologiczne tworzone przez cztowieka, szczegolnie od XIX poprzez
XX 1 XXI w. staty si¢ fundamentalnym motorem napgdowym dla catego $wiata
i jego postepu oraz poprawy jakosci zycia ludzkiego®*. Dlatego refleksja nad
technologiczng strong ludzkiej egzystencji staje si¢ stopniowo najwazniejszym
wyzwaniem filozoficznym XXI w. Skoro technika przeobraza warunki ludz-
kiego zycia, a w przysztosci by¢ moze i samo ludzkie zycie jako takie, to teo-
logia, odnoszac oredzie biblijne do wspodtczesnosci, powinna podja¢ namyst
nad znaczeniem technologii.

Oficjalne nauczanie Kosciota w XX i XXI w. konsekwentnie afirmuje
pozytywny wymiar ludzkiej tworczosci technicznej. Wyptywa ono z faktu, ze
zdolno$¢ tworcza cztowieka nie jest czyms$ przypadkowym, lecz wynika z jego
stworzenia na obraz i podobienstwo Boga (por. Rdz 1, 26). Juz na pierwszych
stronach Biblii cztowiek przedstawiony jest jako wspotpracownik Boga w dzie-
le stworzenia, ktory czyni sobie ziemi¢ poddang (por. Rdz 1, 28). Cztowiek
definiuje siebie poprzez swoja wlasng aktywnos¢, prace, tworczosé i1 kreatyw-
nos¢. W przestrzeni pracy to on jest podmiotem, tworcg i tym, ktory zarzadza
maszyng>.

20 Por. H. Rarot, Technorealizm wobec spotecznych konsekwencji techniki, ,,Kultura i Warto-

$ci” 37(2024), s. 14.

Por. A.F. Pawlak, Antropologia technologii jako antropologia przysztosci, ,,Zeszyty Wiej-
skie” 2024, nr specjalny, s. 310.

Por. N. Postman, Technopol: Triumf techniki nad kulturg, ttum. A. Tanalska-Duleba, War-
szawa 2004.

Por. Jan Pawet 11, Laborem exercens, Castel Gandolfo, 14 wrzesnia 1981 r., nr 8.

21
22

23
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Pierwszym dokumentem koscielnym, ktoéry wprost podjat teologiczna in-
terpretacje technologicznej dzialalno$ci cztowieka jest encyklika pt. Miranda
prorsus wydana przez papieza Piusa XII w 1957 r. Juz na wstepie tego tekstu
papiez stwierdzit: ,,Zadziwiajgce wprost wynalazki techniczne, ktérymi szczyci
si¢ ludzko§¢ wspotczesna, jakkolwiek sa wynikiem wysitku umystu i pracy
ludzkiej, to jednak w rzeczywisto$ci sa darem Boga Stworcy naszego, od kto-
rego wszelkie dzieta dobre pochodzg™?*. Pius XII wyrazil fundamentalng intui-
cje teologiczng mowiaca, ze nowoczesne urzadzenia (jak radio czy telewizja)
z jednej strony sg owocem ludzkiego intelektu i kreatywnego ducha, z drugiej
za$ przejawem Opatrznosci Bozej, ktora postuguje si¢ ludzkim geniuszem dla
dobra stworzenia. Kilka lat pdzniej Sobor Watykanski 11 w dekrecie Inter miri-
fica z 1963 r. potwierdzit te¢ mysl, piszac o: ,,podziwu godnych wynalazkach
techniki, ktore geniusz ludzki z pomoca Boza w naszych zwlaszcza czasach
odkryt w rzeczach stworzonych, Kosciot-Matka przyjmuje i §ledzi ze szczego6l-
ng troska te, ktore odnosza si¢ przede wszystkim do ducha ludzkiego, a ktore
odstonily nowe drogi do przekazywania z najwicksza tatwoscia wszelkiego
rodzaju wiadomosci, mysli i wskazan. Wsrod wynalazkoéw tych najdonioslejsze
sa urzadzenia, ktore z natury swej zdolne sa dosiggna¢ i poruszy¢ nie tylko
jednostki, lecz takze cale zbiorowosci i calg spotecznos¢ ludzka, jak: prasa,
kinematografia, radiofonia, telewizja i inne tym podobne. Mozna je, dlatego
stusznie nazwaé¢ $rodkami przekazu spotecznego™®. Koscidt przyjmuje oraz
Sledzi ze szczegdlng troska rozwoj technologii stuzacej komunikacji miedzy-
ludzkiej. Technologia i dziatalno§¢ naukowa cztowieka rozumiane s3 w kluczu
synergicznego dzialania ludzkiego intelektu oraz Opatrznosci Bozej. Techno-
logia jawi si¢ jako potaczenie ludzkiego intelektu i Bozej taski. Posiada ona
zar6wno wymiar antropologiczny, jak i teologiczny.

W najnowszych dokumentach Ko$ciota wcigz pobrzmiewa ta sama afir-
macja technologii jako owocu inteligencji danej od Boga. Dokument Antiqua et
nova Dykasterii Nauki Wiary i Dykasterii ds. Kultury i Edukacji, ktory traktuje
o relacjach pomiedzy sztuczng a ludzka inteligencja, przypomina, ze chrzesci-
janska tradycja uwaza dar rozumu za istotny aspekt obrazu Boga w cztowieku.
Wynika z tego, ze mozliwosci naukowe 1 technologiczne ludzko$ci sa czescia
Bozego zamystu?. Rozwoj nauki, technologii, sztuki i kazdej innej dziedziny
ludzkiej aktywnosci moze by¢ postrzegany, w mysl tego dokumentu, jako ele-
ment wspoipracy mezezyzny i kobiety z Bogiem w doskonaleniu dzieta stwo-
rzenia widzialnego. Ludzkie umiejetnosci pochodza od Boga i jesli sa w sposob
odpowiedni wykorzystywane, oddaja Mu chwate jako odzwierciedlenie Jego
madrosci i dobroci. Takie ujecie buduje teologiczng antropologi¢ technologii.

24
25

Pius XII, Miranda prorsus, Rzym, 8 wrzeénia 1957 r., nr 1.

Sobér Watykanski II, Dekret o Srodkach Spotecznego Przekazu Inter mirifica, nr 1, w: tenze,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002.

Por. Dykasteria Nauki Wiary, Dykasteria ds. Kultury i Edukacji 4Antiqua et nova..., dz. cyt.,
nr 1-2.
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Cztowiek obdarzony przez Stwoérce rozumem i wolg jest powotany do twor-
czego przeksztalcania $wiata, przy jednoczesnym zastrzezeniu, ze technolo-
giczna sprawczos¢ cztowieka nie ma charakteru absolutnej autonomii. Czto-
wiek pozostaje stworzeniem, a swoje zdolnosci powinien traktowaé jako dar
otrzymany od Boga.

Reasumujac powyzsze spostrzezenia, z perspektywy antropologii teolo-
gicznej dziatalno$¢ technologiczna jest naturalnym przedluzeniem tworczej
aktywnosci cztowieka, zakorzenionej w jego godnosci i rozumnosci. Te z kolei
otrzymat on od Boga jako swego Stworcy. Ko$ciot naucza, ze technologia sa-
ma w sobie nie jest przeciwna planowi Bozemu. Wrecz przeciwnie, moze by¢
narzgdziem realizacji tego planu, jesli stluzy autentycznemu i integralnemu
rozwojowi osoby ludzkiej oraz dobru wspdlnemu. Pozytywna interpretacja
technologii w Zaden sposob nie wyklucza realizmu w opisie tego zjawiska.
Ukazuje cztowieka jako odpowiedzialnego za swoje twory technologiczne oraz
stawia pytania etyczne.

Etyczne aspekty rozwoju technologicznego w nauczaniu Kosciola

Dynamiczny rozwoj technologii — od rewolucji przemystowej przez erg
elektryczno$ci i informatyki, az po wspotczesna sztuczng inteligencje — rodzi
pytania natury etycznej. Kazdy wynalazek, ktéry zwieksza witadze czlowieka
nad $wiatem (a takze nad nim samym), rodzi pytania o cel i przeznaczenie.
Kosciot katolicki konsekwentnie podkresla, ze postepowi naukowemu i tech-
nicznemu musi towarzyszy¢ swiadomos¢ moralna.

Papiez Pius XII wskazywal, ze nowe technologie niosa ze sobg zarowno
szanse, jak i zagrozenia. Dlatego cztowiek powinien korzysta¢ z nich roztrop-
nie. We wspomnianej juz encyklice Miranda prorsus Pius XII zaznaczyt, ze
zadna informacja, ktéra przekazywana jest za posrednictwem mediéw i no-
wych technologii nie jest moralnie obojetna. Kazda informacja, rowniez prze-
kazywana w sposob obiektywny, posiada w sobie okreslone sady rozumu oraz
podsuwa konkretne decyzje, do ktorych sktaniany jest odbiorca?’. Ko$ciot zda-
je sobie sprawe z sity oddziatywania nowych $rodkoéw spolecznego przekazu,
ktore pojawily si¢ wraz z rozwojem technologicznym i ich wplywem na ksztat-
towanie postaw i warto$ci catych spoleczenstw. Wobec tego uzasadniona jest
implikacja etyczna, zgodnie z ktoérg media i technologie powinny shuzy¢ czto-
wiekowi, a ci ktorzy komunikuja si¢ ze spoteczenstwami i przekazujg informa-
cje, powinni by¢ swiadomi i odpowiedzialni za swoje dziatania.

Instrukcja Duszpasterska o Srodkach Spolecznego Przekazu Communio et
progressio, rozwijajac nauke Kosciota o s$rodkach spotecznego przekazu,
stwierdza: ,,Zjednoczenie i postep we wspotzyciu ludzkim sg najwazniejszym
zatozeniem i celem spotecznego przekazu i srodkdw przez niego stosowanych,
takich jak prasa, kino, radio i telewizja. Ciaggle udoskonalanie wspomnianych

27" Por. Pius XII, Miranda prorsus, nr 55.
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srodkéw technicznych oraz ich powszechna dostepno$¢ sprawiaja, ze Srodki
spolecznego przekazu wywierajg coraz wickszy wptyw na zycie 1 sposob my-
$lenia ludzi™?®. Katolicka teologia mediow kladzie nacisk na ich wymiar celo-
wy 1 etyczny. Wynalazki technologiczne powinny shuzy¢ jednoczeniu ludzi
i poprawie jakos$ci ludzkiego zycia, a ich oddzialywanie na spoteczenstwo na-
ktada na uzytkownikow obowigzek troski o to, by wptyw ten byl pozytywny.
Technologie nie sa moralnie neutralne. Ich warto$¢ zalezy od tego, jak i do
czego zostang wykorzystane. Jezeli srodki komunikacji moga formowac opinie
publiczne i ludzkie postawy, to Ko$cidt upomina si¢ o prymat prawdy, godno$¢
osoby 1 dobro wspolne w przestrzeni medialnej. Ta zasada moze zostac rozcig-
gnigta na inne dziedziny postepu, jak energia atomowa, inZynieria genetyczna
czy tez zastosowania sztucznej inteligencji, gdyz technologia ksztattuje wspot-
czesnie relacje zawodowe, migdzyludzkie, sfer¢ rozrywki, a takze wchodzi
w wymiar wewngtrzny cztowieka, jego psychike, poglady i postawy?.

W najnowszym nauczaniu powraca postulat prymatu etyki nad technika.
Papiez Franciszek w encyklice Laudato si przestrzegat przez paradygmatem
technokratycznym. Zaktada on, ze kazda zdobycz nauki usprawiedliwia auto-
matycznie jej zastosowanie z jednoczesnym deprecjonowaniem warto$ci wyz-
szych®®, W dokumencie tym zostata takze przypomniana koncepcja ekologii
ludzkiej, w ramach ktorej cztowiek, podobnie jak przyroda, ma swojg nature,
ktoérej nie wolno dobrowolnie manipulowac. ,,Akceptacja wlasnego ciata jako
daru Boga jest niezbedna, by przyjac caty $wiat jako dar Ojca i wspolny dom,
natomiast logika dominacji nad wlasnym ciatem przeksztalca si¢ niekiedy
w subtelng logike panowania nad stworzeniem™!' — pisze papiez Franciszek,
cytujac jednocze$nie swojego poprzednika Benedykta XVI. Wynika z tego
wazny postulat etyczny. Dziatalno$¢ technologiczna czlowieka powinna sza-
nowac integralno$¢ natury ludzkiej. Nie wszystko co technicznie mozliwie (np.
daleko idaca ingerencja w ciato czy umyst) stuzy czlowiekowi. Istniejg granice
ingerencji, ktérych cztowiek nie powinien przekracza¢, gdyz sa one wpisane
w moralny tad wynikajacy ze stworzenia.

Drugim postulatem wyrazonym przez Franciszka jest krytyka postawy,
w ktorej czlowiek oglasza siebie niezaleznym od rzeczywistosci i dazy do sta-
nia si¢ wladca absolutnym?®?. Taka postawa okreslana jest przez papieza jako
pycha technokratyczna, ktdéra w ostatecznym rezultacie odbiera cztowiekowi
godno$¢ wynikajacg z bycia uczynionym na obraz i podobienstwo Boga. W tej

B Instrukcja Duszpasterska o Srodka Spolecznego Przekazu Communio et progressio, Rzym,

23 maja 1971 r., nr 1.

Por. T. Parys, Technologie ICT i ich wplyw na Zycie czlowieka i spoteczenstwa — wybrane
problemy, ,,Studia i Materiaty” 40(2024), nr 1, s. 105-109.

Por. Franciszek, Laudato si, Rzym, 24 maja 2015 r., nr 108; H. Kuczynska, Problematyka
ekologii wnetrza cztowieka inspirowana encyklikq ,, Laudato si” papieza Franciszka, ,,Studia
Etckie” 22(2020), nr 1, s. 61-70.

Franciszek, Laudato si, nr 155.

Por. tamze, nr 117.
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wizji rzeczywistosci celem staje si¢ nie tyle dobro cztowieka, co efektownos$¢
1 zyskownos$¢. Czlowiekowi grozi zredukowanie tylko do zasobu, ktory mozna
dowolnie przetwarza¢ i ktorym mozna swobodnie manipulowac¢. Dlatego Ko-
sciot podkresla, ze nie mozna ani pomijaé, ani deprecjonowac czlowieczen-
stwa. Postep naukowy i technologiczny powinien by¢ podporzadkowany roz-
wojowi integralnemu osoby ludzkie;.

Etyczne zaangazowanie Kos$ciota na rzecz postgpu technologicznego wy-
raza si¢ takze w konkretnych dziataniach skierowanych do wielkich koncernéw
technologicznych. Gtos Kos$ciota w kwestiach zwigzanych z technologia jest
styszany na forum mig¢dzynarodowym. Stolica Apostolska angazuje si¢ w ini-
cjatywy takie, jak np. RenAlssance tj. Rzymskie Porozumienie na rzecz Etycz-
nej Sztucznej Inteligencji. Owocem tej dziatalnosci jest m.in. dokument Papie-
skiej Akademii Zycia pt. Rome Call for Al Ethics, traktujacy o etyce sztucznej
inteligencji Dokument ten podpisany przez IBM, FAO, Microsoft czy CISCO
zawiera konkretne wskazania dotyczace rozwoju etycznej i sprzyjajacej czto-
wiekowi sztucznej inteligencji. Przedstawiono w nim konkretne zasady, ktory-
mi ludzkos$¢ powinna si¢ kierowaé w tworzeniu systemow Sl:

1. Przejrzysto$¢: zasadniczo systemy SI musza by¢ wytlumaczalne.

2. Inkluzywnos$¢: nalezy bra¢ pod uwage potrzeby wszystkich ludzi, aby
kazdy mogt korzysta¢ z osiggnie¢ SI, a wszystkim osobom mozna byto
zapewnic¢ jak najlepsze warunki do wyrazania siebie i rozwoju.

3. Odpowiedzialno$¢: osoby projektujace i wdrazajgce sztuczna inteligen-
cje muszg dziata¢ odpowiedzialnie i przejrzyscie.

4. Bezstronno$¢: nie nalezy tworzy¢ ani dziata¢ w sposob uprzedzony,

chronigc tym samym sprawiedliwo$¢ i godnos¢ ludzka.
Niezawodno$¢: systemy SI musza dziata¢ w sposob niezawodny.

6. Bezpieczenstwo i prywatnosé: systemy SI muszg dzialaé bezpiecznie
i szanowaé prywatno$¢ uzytkownikow.

Powyzsze zasady wskazuja na to, ze w refleksji etycznej nad dziatalnos$cia
technologiczng cztowieka Kos$cidt przyjmuje stanowisko personalistyczne.
Polega ono na tym, ze ostateczny punkt odniesienia stanowi osoba ludzka z jej
niezbywalna godnoscia, ktorej technika ma stuzy¢, a nigdy ponizaé czy nisz-
czy¢. Zaangazowanie Kosciota co do kwestii rozwoju technologicznego ma
takze charakter spoteczny. Dostrzegany jest wymiar prospoleczny technologii
jako rzeczywistosci, ktora powinna budowaé wigzi i stuzy¢ solidarnosci, za-
miast dzieli¢ ludzi na lepszych i gorszych. Tym bardziej, Ze technologia stano-
wi obecnie integralng cze$é ludzkiego zycia. Jest to nowy cyfrowy kontynent®*,
na ktorym ludzie zyja i komunikuja si¢ ze soba. Jednoczesnie Koscidt dostrze-

9]

3 Por. Papieska Akademia Zycia, Rome Call for AI Ethics, https://www.vatican.va/roman_cur

ia/pontifical academies/acdlife/documents/rc_pont-acd_life doc 20202228 rome-call-for-
ai-ethics_en.pdf (dostgp: 16.06.2025).

Por. M. Flader, Inkulturacja wiary w ,,cyfrowy kontynent”, ,,Teologia i Cztowiek” 47(2019),
nr 3, s. 129-144.
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ga rdézne wyzwania, ktére stoja przed ludzkoscig. Pewnym do§¢ nowym pra-
dem filozoficznym 1 intelektualnym jest transhumanizm, ktéry wspolczesnie,
dzieki postepowi technologicznemu, staje si¢ nurtem coraz czesciej pojawiaja-
cym si¢ w przestrzeni zycia spotecznego.

Transhumanizm jako wyzwanie dla integralnej wizji czlowieka

Transhumanizm mozna uzna¢ za jedno z najbardziej radykalnych zjawisk
znajdujacych si¢ na styku technologii i mysli filozoficznej. Stowo ,transhuma-
nizm” sktada si¢ z dwoch czastek leksykalnych: ,trans” (fac. transcedere — prze-
kracza¢) oraz ,,humane” (fac. humanus — cztowiek). Stowo to wystepuje w dziele
Dantego pt. Boska komedia i odnosi si¢ do przekraczania tego co ludzkie®.

Po raz pierwszy i w sposob bezposredni pojecie transhumanizmu — jako
pewnej propozycji intelektualnej — pojawia si¢ w 1957 r. w eseju biologa ewo-
lucyjnego Juliana Huxleya. Pisze on: ,,Ludzki gatunek moze, jesli tylko zechce,
przekroczy¢ samego siebie — nie tylko sporadycznie, tu jeden cztowiek w taki
sposob, tam inny w inny sposob, lecz w catosci jako ludzkos¢. Potrzebujemy
nazwy dla tej nowej idei. Moze transhumanizm bedzie odpowiedni: cztowiek
pozostajacy czlowiekiem, lecz przekraczajacy samego siebie, urzeczywistnia-
jac nowe mozliwosci swojej ludzkiej natury i dla niej™®. Huxley wyobrazat
sobie transhumanizm nie jako calkowite zerwanie z czlowieczenstwem, ale
jako tworcza ingerencje ludzkosci w proces wlasnej ewolucji, prowadzacy do
usprawnienia gatunku ludzkiego.

Jednakze w perspektywie czasu pojecie i rozumienie transhumanizmu
ulegato zmianie. W obecnym rozumieniu zostalo ono zdefiniowane w 1990 r.
przez Maxa O’Connora, ktoéry zmienit nazwisko na More (ang. wigcej), aby
da¢ wyraz swoim pogladom. Dla tego mysliciela transhumanizm to: ,,Klasa
filozofii, ktore probuja kierowac nas w strong kondycji postludzkiej. Transhu-
manizm podziela wiele elementéw humanizmu — przede wszystkim szacunek
dla rozumu i nauki, akcentowanie postgpu i docenianie roli cztowieczenstwa
(czy transcztowieczenstwa) w doczesnym zyciu, nie za$ w jakim$ nadnatural-
nym «zyciu po $mierci». Transhumanizm rozni si¢ za$ od humanizmu przez to,
ze przyzwala na radykalne zmiany w naturze i mozliwo$ciach naszego zycia
proponowane przez rézne nauki i technologie, jak neuronauki i neurofarmako-
logia, przedtuzanie zycia, nanotechnologia, sztuczna inteligencja czy zamiesz-

35 Por. D. Alighieri, Boska komedia. Niebo, pies I, w. 70-72, ttum. E. Poregbowicz, Krakow 2014,
s. 21; M. Garbowski, Transhumanizm. Geneza — zalozenia — krytyka, ,,Ethos” 28(2015), nr 3,
s. 25.

Tekst oryginalny w jezyku angielskim: ,,The human species can, if it wishes, transcend it-
self—not just sporadically, an individual here in one way, an individual there in another way,
but in its entirety, as humanity. We need a name for this new belief. Perhaps transhumanism
will serve: man remaining man, but transcending himself, by realizing new possibilities of
and for his human nature”. J. Huxley, Transhumanism, ,,Ethics in Progress” 6(2015), nr 1,
s. 15.
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kanie przestrzeni kosmicznej — i zmian tych oczekuje, taczac te oczekiwania
z racjonalng filozofig i systemem warto$ci™’. Z powyzszej definicji wynika, ze
transhumanizm jest pewnym wyborem aksjologicznym. Zasadza si¢ on na
mozliwie jak najwiekszym optymalizowaniu jakosci ludzkiego zycia. Przyjmu-
je takze mozliwo$¢ modyfikacji, badz przekraczania samej ludzkiej natury jako
takiej. W tym ujeciu transhumanizm przedstawiony jest takze jako filozofia
$wiecka. W sposob bezposredni odzegnuje si¢ ona od jakichkolwiek wizji zy-
cia po $mierci. Stanowi filozofie przetomu, ktéra taczy w sobie wiarg w nauke
z gotowoscia na daleko idace modyfikacje ludzkiej kondycji.

Innym przedstawicielem mysli transhumanistycznej jest szwedzki filozof,
obecnie zwigzany z Uniwersytetem Oxfordzkim — Nick Bostrom. Jest on jednym
z zalozycieli Swiatowego Stowarzyszenia Transhumanistow (obecnie Humanity
Plus). Podjat si¢ on opracowania zagadnienia transhumanizmu w publikacji pt.
Transhumanistycznej FAQ*®. Przedstawia w niej dwa gléwne ujecia transhuma-
nizmu:

1. Badanie wplywu technologii i nauki na transformacj¢ ludzkosci jako ta-
kiej w celu przekroczenia jej ograniczen;

2. Nurt intelektualno-kulturowy, ktory pozytywnie odnosi si¢ do mozli-
wych przemian ludzkiej kondycji za pomoca technologii w celu poprawy
ludzkiej sity, wytrzymatos$ci, pamieci, intelektu i zniwelowaniu skutkow
starzenia si¢®’.

Transhumanizm jako nurt filozoficzny i spoteczny dziala dwutorowo.
Z jednej strony stanowi program badawczy analizujacy mozliwosci ulepszania
cztowieka, z drugiej funkcjonuje jako ideologia spoteczna promujaca takie ulep-
szenia i ksztattujaca wartosci spoteczne wokot nich. Ten drugi aspekt ukazuje, ze
transhumanizm nie poprzestaje tylko na futurystycznych prognozach. Staje si¢
ruchem dazacym do przekonania opinii publicznej, ze przez technologi¢ ludz-
ko$¢ powinna wejs¢ na kolejny etap rozwoju i pokierowaé swojg ewolucja.

Tak szeroko zakrojona wizja budzi pewna zasadnicze pytania i watpliwosSci
natury etycznej i teologicznej. Transhumanizm stopniowo dazy do kwestionowa-
nia dotychczasowych granic (naturalne — sztuczne, cielesne — cyfrowe). Teologia

37 Tekst oryginalny w jezyku angielskim: ,,Transhumanism is a class of philosophies that seek

to guide us towards a posthuman condition. Transhumanism shares many elements of hu-
manism, including a respect for reason and science, a commitment to progress, and a valuing
of human (or transhuman) existence in this life rather than in some supernatural «afterlife».
Transhumanism differs from humanism in recognizing and anticipating the radical alterations
in the nature and possibilities of our lives resulting from various sciences and technologies
such as neuroscience and neuropharmacology, life extension, Transhumanism: A Futurist
Philosophy nanotechnology, artificial ultraintelligence, and space habitation, combined with
a rational philosophy and value system”. M. More, Transhumanism: Towards a Futurist Phi-
losophy, https://www.ildodopensiero.it/wp-content/uploads/2019/03/max-more-transhumanism-
towards-a-futurist-philosophy.pdf (dostgp: 16.05.2025).

Por. N. Bostrom, The Transhumanist FAQ, https://nickbostrom.com/views/transhumanist.pdf
(dostep: 16.05.2025).

Por. tamze.
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katolicka z uwagga i ostrozno$cia $ledzi te idee. Komentujac aspiracje transhuma-
nistoéw, mozna sformulowa¢ dwa zasadnicze zarzuty z perspektywy wiary.

Po pierwsze transhumanizm zdaje si¢ ignorowaé¢ wspominang juz wyzej
ekologie cztowieka, czyli respektowanie ludzkiej natury jako stworzonej przez
Boga. Wizja, w ktorej cialo ludzkie traktowane jest wylacznie jako materiat do
ulepszenia, a nie jako dar, stoi w sprzecznos$ci z chrzescijanska antropologia.
Czlowiek nie stanowi tylko sumy usprawnien, ale jest istotg ztozong z ciata
i duszy oraz powolang do relacji z Bogiem. Czlowiek posiada swoja wtasna
naturg, ktérg winien szanowac jako dar od Boga i nie manipulowac nig wedle
wiasnego uznania®. Transhumanistyczna cheé dowolnego przeprojektowania
cztowieka zdaje si¢ negowaé postawe akceptacji daru i stworzenia. Teologia
wskazuje takze, ze ludzka organicznos¢ i cielesno$¢ majg sens. Przypominaja,
iz nie jesteSmy bogami, ale stworzeniami. Cierpienie, starzenie si¢, $miertel-
nos$¢ sg czescig kondycji cztowieka, z ktorg chrzescijanstwo uczy si¢ mierzy¢
w perspektywie krzyza i zmartwychwstania®'.

Po drugie, transhumanizm moze prowadzi¢ do niebezpiecznej utopii tech-
nokratycznej — autosoteriologii, tj. wiary, ze czlowiek sam siebie zbawi przez
technike*. Taka postawa moze prowadzi¢ do zbyt duzego zauroczenia potega
technologii i odrzucenia humanizmu. Co wigcej, transhumanistyczne obietnice
nowego doskonatego $wiata, moga pociagnaé¢ za sobg nowe podziaty spoteczne
(migdzy ludzmi ,,ulepszonymi” i ,,zwyktymi”), nowe formy uciemi¢zenia (pre-
sja, by poddac¢ si¢ modyfikacjom, by sprosta¢ konkurencji) i wreszcie gtebokie
rozczarowanie, jesli obietnice te nie zostang spetnione.

Nalezy przy tym podkresli¢, ze katolicka krytyka transhumanizmu nie wy-
nika z odrzucenia nauki czy postepu jako takich*. Ko$ciot ceni rozwdj, ktory
stuzy czlowiekowi, np. wszelkie terapie przywracajace zdrowie. Jednakze do-
strzega rowniez problemy, gdy ulepszanie zamienia si¢ w przemienianie czto-
wieka w co$, czym nie jest. W takich dziataniach mozna dostrzec echa biblijnej
pokusy, aby sta¢ si¢ jak Bog (por. Rdz 3, 5). Jej przejawem jest pycha intelektu,
odrzucenie swojego statusu stworzenia oraz zalezno$ci od Stworcy i pochodzacej
od Niego natury. Niebezpieczenstwo transhumanizmu tkwi zatem w jego skraj-
nej antropologii zerwania. Zaktada ona, Zze mozna oderwac¢ si¢ od dotychczaso-
wego rozumienia natury ludzkiej. Towarzyszy temu wiara we wlasne mozliwo-
$ci. Z drugiej strony teologia przedstawia cztowieka jako tego, ktory znajduje si¢
przed Bogiem w swoich wyborach i egzystencji. Broni jednocze$nie przekona-
nia, ze zadne technologiczne ulepszenia nie odmienig statusu cztowieka.

40
41

Por. Franciszek, Laudato si, nr 155.

Por. A. Bartoszek, Gleboko ludzki i prawdziwie chrzescijanski sens cierpienia, ,,Slqskie
Studia Historyczno-Teologiczne” 32(1999), s. 357-368.

Por. K. Adamski, Transhumanizm — miedzy utopig, biotechnologiq a gnozgq, ,,Roczniki Teo-
logii Moralnej” 59(2012), nr 4, s. 124.

Por. Dykasteria Nauki Wiary, Dykasteria ds. Kultury i Edukacji 4Antiqua et nova..., dz. cyt.,
or 1.
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Podsumowanie

Rozwoj technologiczny w duzym stopniu wyplywa na ksztalt wspotcze-
snosci. Nowe technologie zmieniajg styl zycia i postrzeganie $wiata, w tym
rowniez samego cztowieka. Dlatego sfera technologiczna staje si¢ przedmiotem
refleksji takze dla teologii katolickiej. Ko$ciot zabiera glos w dyskusjach doty-
czacych sztucznej inteligencji, nanotechnologii, biotechnologii i inzynierii ge-
netycznej. Z przeprowadzonych powyzej analiz wynika kilka waznych wnio-
skow.

Nalezy przyjac¢, ze technologia jako twor ludzki, nie jest czym§ zewnetrz-
nym wobec Bozego planu. Wrecz przeciwnie moze by¢ postrzegana jako rze-
czywisto§¢ wspotpracy cztowieka z Bogiem w doskonaleniu dzieta stworzenia.
Jednoczesnie warunkiem zachowania pozytywnej roli technologii jest uznanie
prymatu osoby ludzkiej 1 warto$ci moralnych nad czysto utylitarng efektywno-
scig. Kazdy postep i rozwoj, a szczegdlnie naukowy i technologiczny, powi-
nien podaza¢ w parze z rzetelng refleksja etyczna.

Kosciol realizujac swojg misjg, dostrzega konieczno$¢ aktywniejszej
obecno$ci w $wiecie techniki i nauki. Dialog z twoércami technologii oraz
uczestnictwo w debatach nad jej spotecznymi skutkami stanowia istotng cze$¢
duszpasterstwa. Chodzi gléwnie o glebsze zaangazowanie si¢ w rzeczywisto$¢
nowych technologii, ich rozumienie oraz teologiczng i filozoficzng interpreta-
cj¢. Konfrontacja z ideami transhumanizmu uwydatnia takze to, jak wazna jest
obrona integralnej wizji cztowieka. W tym wzgledzie teologia przypomina
o pewnych ograniczeniach czlowieka oraz ukazuje jego duchowy wymiar.

Wchodzac w epoke kolejnych przetomoéw technicznych, Koscidt niesie
przestanie nadziei; w miejsce leku czy naiwnej euforii proponuje madre towa-
rzyszenie. Pytania o sens i cel powinny stanowi¢ integralng czes¢ pastoralnej
praktyki Kosciota. Wprawdzie technologia dokonuje wielu przemian w ludz-
kim doswiadczeniu, jednakze nie eliminuje sfery duchowej; wrecz przeciwnie,
stawia cztowieka przed fundamentalnymi pytaniami o wlasne wnetrze, natureg
$wiata i poznanie Boga.

& %k 3k
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Niedzielne praktyki religijne w parafiach Diecezji Elckiej.
Analiza wskaznikow dominicantes i communicantes
oraz ich zréznicowanie geograficzne w badaniu ISKK 2025

Streszczenie: W artykule zaprezentowano wyniki badan dominicantes i communicantes
z 19 pazdziernika 2025 r. przeprowadzonych w diecezji elckiej w ramach ogo6lnopol-
skiego projektu Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego SAC im. ks. Witolda Zdanie-
wicza. Opracowanie stanowi pierwsza w historii diecezji probg catosciowej analizy da-
nych dotyczacych praktyk religijnych we wszystkich dekanatach diecezji efckiej. Przed-
stawiono kontekst historyczny i pastoralny diecezji z uwzglednieniem trwajacego Kon-
gresu Eucharystycznego (2024-2026). Wyniki badan zestawiono z danymi ogélnopol-
skimi z lat 1980-2024, co pozwolito ukazaé miejsce diecezji etckiej na tle tendencji kra-
jowych. Autor artykutu wykazat zroznicowanie uczestnictwa w liturgii i praktyk sakra-
mentalnych w obrebie diecezji oraz wskazat czynniki demograficzne i spoteczne wpty-
wajace na ich poziom. Wnioski pastoralne wskazuja na potrzebg réznicowania dziatan
duszpasterskich w zaleznosci od lokalnych uwarunkowan.

Stowa kluczowe: dominicantes, communicantes, diecezja etcka, Instytut Statystyki Ko-
$ciota Katolickiego SAC, praktyki religijne, Kongres Eucharystyczny, socjologia religii,
duszpasterstwo.

Sunday Religious Practices in the Parishes of the Diocese of Elk:
An Analysis of the Dominicantes and Communicantes Indicators
and Their Geographical Differentiation in the 2025 ISKK Study

Abstract: The article presents the results of the dominicantes and communicantes survey
conducted on 19 October 2025 in the Diocese of Elk, as part of the nationwide research
project of the Institute for the Statistics of the Catholic Church (ISKK) SAC named after
Rev. Witold Zdaniewicz. This study constitutes the first comprehensive analysis in the
history of the diocese of local data on religious practices, covering all deaneries of the
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Diocese of Etk. The article outlines the historical and pastoral context of the diocese,
with particular emphasis on the ongoing Eucharistic Congress (2024-2026). The research
findings are compared with nationwide data from the years 1980-2024, making it possi-
ble to situate the Diocese of Etk within broader national trends. The author demonstrates
internal differentiation in liturgical participation and sacramental practice across the di-
ocese and identifies demographic and social factors influencing their levels. The con-
cluding section formulates pastoral recommendations, highlighting the need to diversify
pastoral initiatives in accordance with local conditions and contexts.

Keywords: dominicantes, communicantes, Diocese of Elk, Institute for Catholic Church
Statistics SAC, religious practice, Eucharistic Congress, sociology of religion, pastoral
ministry.

Wprowadzenie

Badania nad praktykami religijnymi w Polsce stanowig wazny element dia-
gnozowania przemian spoleczno-religijnych oraz stopnia zakorzenienia wiary
w zyciu wiernych!. Coroczne pomiary prowadzone przez Instytut Statystyki Ko-
$ciota Katolickiego SAC im. Witolda Zdaniewicza (ISKK)?, obejmujgce wszyst-
kie parafie rzymskokatolickie w kraju, umozliwiaja $ledzenie dynamiki uczestnic-
twa w zyciu liturgicznym oraz poréwnywanie zmian zachodzacych w roznych re-
gionach. Wskazniki dominicantes i communicantes — oparte na bezposrednim po-
miarze uczestnictwa w niedzielnej Mszy §w. i przystepowania do Komunii $w. —
stanowia jedno z najwazniejszych narzedzi oceny religijnosci praktykowanej, do-
starczajac materialu do analiz o charakterze socjologicznym i pastoralnym.

W niniejszym opracowaniu uwaga skupia si¢ na Diecezji Etckiej, ktora ze
wzgledu na swoja specyfike terytorialna, spoteczng i duszpasterska stanowi
szczegolnie interesujacy obszar badan nad praktykami religijnymi. Diecezja ta —
erygowana 25 marca 1992 r. bullg Jana Pawta Il Totus Tuus Poloniae populus —
obejmuje rozlegly obszar pétnocno-wschodniej Polski, graniczac z Rosjg (Ob-
wodem Krolewieckim), Litwa i Bialorusig. Zostata ona utworzona z terenow
owczesnej Diecezji Lomzynskiej (40 parafii) i Warminskiej (89 parafii), a swoim
zasiggiem objeta obszar ok. 11 tys. km?. Granicami objela cale istniejace wow-
czas wojewodztwo suwalskie. Pod wzglgdem terytorialnym nalezy do najwigk-
szych diecezji w kraju’. Obejmuje obecnie tereny dwoch wojewddztw: warmin-

Praktyki religijne naleza do najczesciej stosowanych wskaznikéw pomiaru zinstytucjonalizo-
wanej religijnoéci. Por. W. Piwowarski, Socjologia religii, Lublin 1996, s. 65.

2 Por. S. Zareba, Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego (ISKK), w: Leksykon socjologii reli-
gii. Zjawiska — badania — teorie, red. M. Liboszowska-Zottkowska, J. Marianski, Warszawa
2004, s. 158-159.

Por. Dekret o ustanowieniu i okresleniu granic nowych diecezji i prowincji koscielnych w Pol-
sce oraz przynaleznosci metropolitarnej poszczegolnych diecezji, ,,Kronika Urzgdowa Diecezji
Etckiej” (1992), nr 1, s. 23-24; W. Guzewicz, Diecezja Efcka — 20 lat w stuzbie Bogu, Koscio-
towi i Ojczyznie, w: ,, Przeszlos¢ jest to dzis, tylko cokolwiek dalej”. 20 rocznica powstania
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sko-mazurskiego i podlaskiego. Liczy 152 parafie zgrupowane w 22 dekana-
tach?. Jest to region stabo zaludniony, o znacznej przewadze terenéw wiejskich,
z duzg iloscig jezior i kompleksoéw lesnych, co rzutuje na charakter zycia religij-
nego. Na terenie diecezji efckiej brak wielkich aglomeracji miejskich. Najwigk-
sze miasta to Suwatki — 68 143 mieszkancow —i Etk — 59 250 mieszkancow (stan
na 31 grudnia 2024 r.)°. Obecnie na terenie Diecezji Etckiej mieszka ok. 437 tys.
0sob, w tym ok. 358 tys. katolikow, co czyni jg jedng z mniej zaludnionych, lecz
rozleglych diecezji w Polsce®.

Ttem dla analizy praktyk religijnych w diecezji jest trwajacy od 28 marca
2024 r. do 4 czerwca 2026 r. Kongres Eucharystyczny Diecezji Etckiej, ktory
stanowi czas poglebionej refleksji nad znaczeniem Eucharystii i ukierunkowuje
dzialania duszpasterskie. W tym kontekscie badanie ISKK przeprowadzone 19
pazdziernika 2025 r. nabiera szczego6lnego znaczenia — dostarcza danych, ktore
moga sta¢ si¢ podstawa formulowania diagnozy pastoralnej oraz planowania
konkretnych dzialan w parafiach i dekanatach. Warto rowniez podkresli¢, ze po
raz pierwszy diecezja podjela si¢ samodzielnego opracowania wynikow badan
ISKK, ktore dotychczas byly jedynie przekazywane do instytutu bez analizy lo-
kalnej. Umozliwia to uchwycenie zréznicowania geograficznego praktyk religij-
nych oraz bardziej doglebne rozpoznanie wyzwan stojacych przed duszpaster-
stwem.

Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie wynikéw wskaznikow do-
minicantes i communicantes w parafiach Diecezji Eickiej, analiza ich zréznico-
wania na poziomie dekanatdw oraz interpretacja tych danych w $wietle aktual-
nego kontekstu pastoralnego i tendencji ogoélnopolskich.

Metodologia badan

Badanie praktyk religijnych dominicantes i communicantes zostato przepro-
wadzone w ramach ogolnopolskiego projektu ISKK, ktory corocznie realizuje
punktowy pomiar uczestnictwa wiernych w niedzielne;j liturgii. Tegoroczny po-
miar odbyt si¢ 19 pazdziernika 2025 r. we wszystkich parafiach rzymskokatolic-

diecezji elckiej, red. W. Guzewicz, Etk 2012, s. 19; tenze, Diecezja Etcka w zarysie (1992-
2012), Etk 2012, s. 19; K. Latak, Kosciot katolicki na obszarze dzisiejszej Diecezji Elckiej
przed reformacjg, ,,Etckie Studia Teologiczne” 4(2003), s. 149; M. Szczesny, Spoleczne pod-
toze tworzenia struktur organizacyjnych Diecezji Elckiej, ,Elckie Studia Teologiczne”
3(2002), s. 279; R. Szewczyk, Bulla ,, Totus Tuus Poloniae Populus” i ustanowienie Diecezji
Elckiej, ,,Etckie Studia Teologiczne” 3(2002), s. 293-298; W. Ziemba, Struktura Diecezji Efc-
kiej w chwili jej powstania, w: Przeszlos¢ natchnieniem dla terazniejszosci, red. K. Brzostek,
T. Ratajczak, M. Salamon i in., Etk 1996, s. 5-16.

4 Por. Schematyzm Diecezji Elckiej, red. M. Gutowski, M. Maczan, S. Margiewicz, Etk 2025.

Por. Glowny Urzad Statystyczny, Rocznik demograficzny 2025, s. 95197.

Dane te ustalono na podstawie parafialnych formularzy badan niedzielnych praktyk religijnych

ISKK w Diecezji Efckiej (2025).
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kich w Polsce, wedtug jednolitych procedur obejmujacych zliczanie osob fak-
tycznie obecnych na kazdej Mszy §w. niedzielnej oraz przystepujacych do Ko-
munii §w.

W Diecezji Etckiej badanie wykonano zgodnie z wytycznymi ISKK. Pro-
boszczowie wyznaczyli osoby odpowiedzialne za zliczanie wiernych podczas
kazdej liturgii. Po zakofczeniu pomiaru dane zostaty zestawione i przekazane do
Etckiej Kurii Diecezjalnej na jednolitym formularzu ISKK, ktory gwarantuje po-
rownywalno$¢ wynikéw w skali ogolnopolskie;j.

Metodologi¢ badania dominicantes i communicantes opracowali ks. prof.
Witold Zdaniewicz oraz dr Lucjan Adamczuk. Badanie realizowane jest we
wspoOltpracy z Konferencja Episkopatu Polski dorocznie od 1980 r. Badania pilo-
tazowe przeprowadzano juz w latach 1978 1 1979. W obliczeniach wskaznikow
stosuje si¢ zasadg, zgodnie z ktora punktem odniesienia jest liczba faktycznie
mieszkajacych wiernych. Zgodnie z metodologia ISKK przyjmuje si¢, ze 82%
populacji parafii stanowia osoby zobowigzane do uczestnictwa w niedzielnej
Mszy $wigtej (18% to dzieci do lat 7, chorzy, starsi, matki opiekujace si¢ matymi
dzie¢mi itp.). Przyjecie 82% populacji jako ,,zobowigzanych” jest standardem
ISKK, ale ma swoje ograniczenia (np. struktura wiekowa parafii, miejscowos$ci
o starzejacej sie populacji, osrodki miejskie z duza liczbg studentow/pracowni-
kéw sezonowych). Wskazniki oblicza si¢ wige wedtug nastepujacych wzorow:
dominicantes = liczba uczestniczacych we Mszy / (0,82 x liczba mieszkancow)
x 100%; communicantes = liczba komunikujacych / (0,82 X liczba mieszkan-
cow) x 100%’. Formularz ISKK przewiduje obowigzkowe zliczanie wiernych
z podzialem na me¢zczyzn i kobiety, co umozliwia analiz¢ r6éznic ptciowych
w praktykach religijnych.

Tak obliczone wskazniki umozliwiaja porownywanie wynikow pomigdzy
parafiami i diecezjami, niezaleznie od ich wielkosci i struktury demograficzne;j.
W analizie diecezjalnej z 2025 r. wskazniki zestawiono dla wszystkich 22 deka-
natéw, a nastepnie obliczono wartosci wazone dla calej diecezji. Dane porow-

Por. J. Marianski, Dominicantes, w: Encyklopedia Katolicka, red. R. Lukaszyk, L. Bienkow-
ski, F. Gryglewicz, t. 4, Lublin 1985, kol. 59-60; W. Zdaniewicz, Religijnos¢ jako przedmiot
badan socjologicznych, w: Z badan nad religijnosciq polskq. Studia i materialy, red. W. Piwo-
warski, W. Zdaniewicz, Poznan-Warszawa 1986, kol. 57-72; W. Zdaniewicz, L. Adamczuk,
Wstep, w: Kosciot i religijnos¢ Polakow 1945-1999, red. W. Zdaniewicz, T. Zembrzuski, War-
szawa 2000, s. 451-452; L. Adamczuk, W. Zdaniewicz, Badanie niedzielnych praktyk religij-
nych — dominicantes i communicantes, w: Metodologiczne problemy badan nad religijnosciq,
red. J. Marianski, S. Zargba, Zabki 2002, s. 129-138; J. Marianski, Communicantes, w: Leksy-
kon socjologii religii. Zjawiska — badania — teorie, red. M. Liboszowska-Z6ttkowska, J. Ma-
rianski, Warszawa 2004, s. 57-58; J. Marianski, Dominicantes, w: Leksykon socjologii religii.
Zjawiska — badania — teorie, red. M. Liboszowska-Zo6ltkowska, J. Marianski, Warszawa 2004,
s. 82-84; T. Wielebski, Dzien Panski w Zyciu katolikow w Polsce. Studium pastoralnoteolo-
giczne, Warszawa 2013, s. 155; ISKK, Praktyki niedzielne Polakéw (dominicantes),
https://iskk.pl/publikacje/praktyki-niedzielne-polakow-dominicantes/ (dostep: 27.11.2025).
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nano rowniez z wynikami ISKK z lat poprzednich, co pozwala uchwyci¢ za-
réwno lokalng specyfike Diecezji Elckiej, jak i jej miejsce w szerszych tenden-
cjach ogolnopolskich.

Metoda punktowego pomiaru, mimo pewnych ograniczen — takich jak
wplyw pogody, turystyki czy lokalnych wydarzen — pozostaje najbardziej wia-
rygodnym narzedziem badania religijnosci praktykowanej w Polsce i stanowi
podstawe do dtugofalowych analiz oraz diagnoz pastoralnych.

W badaniu wziely udzial wszystkie parafie Diecezji Etckiej — tacznie 152
wspolnoty parafialne przekazaly komplet wypetionych formularzy diagno-
stycznych ISKK. W czgsci dotyczace] dominicantes i communicantes zebrano
dane ze 100% parafii diecezji. Nalezy zaznaczy¢, ze nie wszystkie parafie wy-
peity druga czes¢ formularza odnoszaca si¢ do dziatalno$ci wydawniczej, jed-
nak nie wplywa to na analize, poniewaz przedmiotem niniejszego opracowania
sa wylacznie wskazniki niedzielnych praktyk religijnych.

W analizie postuzono si¢ danymi demograficznymi przekazanymi przez pa-
rafie. Na terenie diecezji mieszka faktycznie 357 713 os6b. Zgodnie ze standardem
ISKK liczba zobowigzanych do uczestnictwa w niedzielnej Eucharystii stanowi
82% populacji katolikdéw, co w przypadku Diecezji Etckiej daje ok. 293 325 osob.

Wyniki badan w Diecezji Elckiej i ich kontekst ogélnopolski

Najwazniejszym wynikiem badania przeprowadzonego w Diecezji Etckiej
w 2025 r. jest warto$¢ wazona wskaznika dominicantes, ktora wyniosta 25,81%,
oraz communicantes — 10,49%. Wskazniki te stanowig punkt wyjscia dla osa-
dzenia diecezji na tle trendow ogolnopolskich.

Ze wzgledu na to, ze ogolnopolskie i diecezjalne wskazniki za rok 2025 nie
zostaly jeszcze oficjalnie opracowane przez Instytut Statystyki Kosciota Kato-
lickiego SAC (ISKK), interpretacja powinna zosta¢ odniesiona do ostatnich do-
stepnych danych poréwnawczych, tj. wynikdw opublikowanych w Annuarium
Statisticum Ecclesiae in Polonia 2024.

Dane ogolnopolskie pokazuja, ze w 2024 r. wskaznik dominicantes w Polsce
wyniost 29,57%, a communicantes 14,64%. Oznacza to, ze Diecezja Elcka, osig-
gajac w 2024 r. odpowiednio dominicantes 25,07% 1 communicantes 14,70%,
utrzymuje poziom nizszy od $redniej ogdlnopolskiej w odniesieniu do uczestnic-
twa w niedzielnej Eucharystii, a w komunikowaniu utrzymuje si¢ na poziomie po-
dobnym do ogolnopolskiego. Niewielka rdznica migdzy diecezjalnymi a krajo-
wymi warto$ciami communicantes jest proporcjonalnie mniejsza niz w przypadku
dominicantes, co potwierdza obserwowang w poprzednich latach tendencje¢: nizsze
uczestnictwo w Mszy $wigtej nie pocigga za sobg roOwnie wyraznego obnizenia
praktyk sakramentalnych wérdd tych, ktorzy w liturgii uczestnicza®.

8 Kosciot w liczbach. Annuarium statisticum Ecclesiae in Polonia 2024, red. L. Organek, M. Je-

wdokimow, K. Bulkowski i in., Warszawa 2025, s. 4, 30-37.
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Aby wiasciwie umiejscowi¢ wyniki Diecezji Elckiej w szerszym kontek-
$cie, konieczne jest odniesienie ich do dtugofalowych trendow ogolnopolskich.
Ponizsze zestawienie obejmuje wszystkie dostgpne dane ISKK od 1980 r. i uka-
zuje zard6wno systematyczny spadek dominicantes, jak 1 wzglgdng stabilizacjg

communicantes.

Tabela 1. Wskazniki dominicantes 1 communicantes w Polsce w latach 1980-2024

Rok Dominicantes (%) Communicantes (%)
1980 50,3 10,0
1981 52,7 10,3
1982 55,3 11,0
1983 57,0 11,7
1984 56,5 12,4
1985 56,7 12,9
1986 56,0 13,4
1987 55,2 13,7
1988 53,8 14,2
1989 50,3 14,8
1990 453 15,7
1991 47,0 16,1
1992 46,7 16,3
1993 47,0 16,5
1994 46,8 16,6
1995 46,4 16,8
1996 459 17,0
1997 45,7 17,2
1998 453 17,4
1999 45,1 17,7
2000 45,0 17,9
2001 43,1 17,2
2002 42,8 17,0
2003 42,1 16,9
2004 43,0 17,4
2005 45,0 17,9
2006 45,8 18,3
2007 45,0 18,4
2008 404 16,9
2009 41,5 16,5
2010 41,0 16,4
2011 40,0 16,2
2012 39,1 16,0
2013 39,1 16,3
2014 39,5 16,3
2015 39,8 17,0
2016 38,0 17,0
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2017 38,3 17,0

2018 38,2 17,1

2019 36,9 16,7

2020 Brak danych Brak danych
2021 28,3 12,9

2022 29,5 13,9

2023 29,02 14,02

2024 29,57 14,64

Zrodlo: Kosciol w liczbach. Annuarium statisticum Ecclesiae in Polonia 2024, red.
L. Organek, M. Jewdokimow, K. Bulkowski i in., Warszawa 2025, s. 35.

Brak danych za rok 2020 stanowi jedyne odstepstwo w nieprzerwanej serii
corocznych pomiaréw prowadzonych od 1980 r. Powodem byto odwotanie ba-
dania z powodu zagrozenia epidemiologicznego COVID-19 oraz obowigzuja-
cych obostrzen sanitarnych zwiazanych z ograniczeniem liczby uczestnikow
Mszy $w. w kosciotach. Zestawienie historyczne potwierdza, ze wyniki Diecezji
Efckiej wpisuja si¢ w tendencje widoczne w catym kraju: systematyczny spadek
dominicantes oraz mniejsza dynamike zmian w zakresie communicantes. W tej
perspektywie wartosci diecezjalne z 2025 r. lokujg region wyraznie ponizej $red-
niej krajowej pod wzgledem uczestnictwa w Eucharystii, przy jednoczesnym
utrzymaniu praktyk sakramentalnych na poziomie zblizonym do danych ogélno-
polskich.

Interpretujac te tendencje, warto odnies$¢ je do szerszej perspektywy badan
nad religijnoscia w Europie Srodkowo-Wschodniej, prowadzonych m.in. przez
ks. prof. Paula Michaela Zulehnera. W swoich analizach podkresla on, ze zmiany
w poziomie uczestnictwa w praktykach religijnych w regionie majg charakter
zréznicowany i zalezg od stopnia zakorzenienia wspdlnot, stabilno$ci struktur lo-
kalnych oraz pamigci religijnej danego terytorium. Zulehner zauwaza, ze tam,
gdzie istnieje ciaglos¢ tradycji i silna tozsamos¢ parafialna, spadki sa wolniejsze,
natomiast obszary o bardziej ,,przerwanym” dziedzictwie — typowe dla znacznej
cze$ci Europy postkomunistycznej — wykazuja wiekszg dynamike sekularyzacji’.

Te interpretacj¢ Europy jako przestrzeni napigcia migdzy dziedzictwem
chrze$cijanskim a procesami sekularyzacyjnymi uzupetnia perspektywa teolo-
giczna, w ktdrej Europa ujmowana jest jako locus theologicus — miejsce, w kto-
rym procesy spoleczne i religijne podlegaja interpretacji teologiczno-historycz-
nej!®

Ks. prof. Paul M. Zulehner rozwija t¢ perspektywe w licznych analizach po$wieconych prze-
mianom religijno$ci spoleczenstw postkomunistycznych, wskazujagc m.in. na zréznicowana
dynamike procesow sekularyzacyjnych, zaleznych od stopnia historycznego zakorzenienia
wspolnot oraz cigglosci tradycji lokalnych. Zob. P. M. Zulehner, Gottes Sehnsucht — Spirituelle
Suche in sédkularer Kultur, Ostfildern 2008; Religion und Kirche in Ost(Mittel) Europa.
Entwicklungen seit der Wende, red. 1. Naletova, P. M. Zulehner, M. Tomka, Ostfildern 2008.

10 S, Rabiej, Europa — locus theologicus. W kierunku teologii Europy, Opole 2023, s. 7-15.
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W tym $wietle wyniki Diecezji Etckiej, wskazujace na nizsze wartosci do-
minicantes przy wzglednie stabilnym poziomie communicantes, wpisuja si¢
w szerszy regionalny wzorzec: mniejsza regularno$¢ uczestnictwa taczy si¢
z bardziej $wiadomg religijno$cia tych, ktorzy pozostaja aktywni. Tendencja ta
potwierdza, ze procesy sekularyzacyjne nie majg charakteru jednowymiaro-
wego, lecz przebiegaja w sposob zrdznicowany, zgodnie z logika opisanej przez
Zulehnera ,,mozaikowej religijnosci” spoleczenstw posttransformacyjnych.

Warto zauwazy¢, ze Zulehner opisuje religijno$¢ spoteczenstw postkomu-
nistycznych jako obszar podlegajacy tzw. kulturowym opo6znieniom (,,kulturelle
Verzogerungen”), czyli procesowi, w ktorym zmiany norm i praktyk religijnych
przebiegaja inaczej niz przemiany spoteczno-ekonomiczne. W regionach o stab-
szym zakorzenieniu tradycji koscielnej spadek uczestnictwa moze nastgpowac
szybciej, podczas gdy praktyki sakramentalne utrzymuja si¢ dluzej jako element
symbolicznej tozsamosci'®.

Analiza danych z parafialnych formularzy ISKK pokazuje wyrazna prze-
wage kobiet nad mg¢zczyznami zaréwno wsrdd dominicantes, jak 1 communican-
tes. Lacznie w niedzielnych Mszach §wigtych uczestniczyto 75 695 0sob, z czego
46 113 stanowity kobiety (60,92%), a 29 582 mezczyzni (39,08%). Oznacza to,
ze kobiety byly w dominicantes nadreprezentowane o 21,84 punktow procento-
wych (16 531 osob wigcej). Jeszcze silniejsza dysproporcja widoczna jest
w praktykach sakramentalnych: wsrdéd 45 779 przystgpujacych do Komunii
swietej kobiety stanowity 30 244 (66,07%), a me¢zczyzni 15 535 (33,93%). Prze-
waga ta wynosi 32,14 punktow procentowych (14 709 os6b). Dane te potwier-
dzaja utrwalone tendencje ogolnopolskie, zgodnie z ktorymi kobiety czesciej po-
dejmuja praktyki religijne oraz wykazuja wyzszy poziom religijnosci praktyko-
wanej'?.

Zjawisko przewagi kobiet w praktykach religijnych jest dobrze udokumen-
towane w polskiej socjologii religii. Wynika ono m.in. z odmiennych modeli
socjalizacji religijnej, wickszej wrazliwosci kobiet na wymiar wspolnotowy i ry-
tualny religijno$ci oraz ich cze¢stszej odpowiedzialno$ci za przekaz wiary w ro-
dzinie. Roznice te sg szczegdlnie widoczne w regionach o silnych tradycjach
katolickich, gdzie kobiety odgrywaja kluczowa role w podtrzymywaniu praktyk
religijnych'.

Zroznicowanie geograficzne praktyk religijnych w Diecezji Elckiej

11" Zob. Zulehner, Gottes Sehnsucht..., dz. cyt.; Religion und Kirche in Ost(Mittel) Europa..., dz. cyt.
Dane te potwierdzaja utrwalone tendencje ogdlnopolskie: w 2024 r. kobiety stanowity 59,09%
uczestnikow niedzielnej Eucharystii w skali kraju (m¢zczyzni 40,91%), natomiast w diecezji
etckiej 60,51% (mezczyzni 39,49%), co wskazuje na wyzszy poziom religijnosci praktykowa-
nej kobiet. Por. Kosciol w liczbach. Annuarium statisticum Ecclesiae in Polonia 2024, dz. cyt.,
s. 38.

Zob. G. Godawa, Kosciol zenskokatolicki. Rzeczywistosc, zagrozenie czy szansa, w: Drogi Ko-
Sciota, red. D. Wasek, K. Jobda, G. Wachol, Krakéw 2014, s. 203-220.
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Analiza wynikéw badan przeprowadzonych w parafiach Diecezji Fickiej
ujawnia wyrazne zréznicowanie wskaznikow dominicantes 1 communicantes po-
miedzy poszczegdlnymi dekanatami'®. Zréznicowanie to odzwierciedla zarowno
uwarunkowania spoteczno-demograficzne, jak i lokalne tradycje religijne oraz
rozmaite formy zakorzenienia wspdlnot parafialnych. Diecezja Elcka, obejmu-
jaca rozlegle obszary o niskiej gestosci zaludnienia, mie$ci w sobie zardwno
wigksze osrodki miejskie (m.in. Augustow, Etk, Gizycko, Suwalki), jak i liczne
parafie wiejskie o bardzo zrdznicowanej strukturze spotecznej. W wielu przy-
padkach to wlasnie kontekst lokalny determinuje poziom uczestnictwa wiernych
w niedzielnej liturgii.

Ponizsza tabela i mapa przedstawiajg wartosci dominicantes w ujgciu deka-
nalnym, ilustrujac istniejace roznice w uktadzie od dekanatéw o najwyzszych do
najnizszych wartos$ci. Widoczne sg znaczace roéznice migdzy dekanatami — nie-
ktore z nich osiagaja wyniki znacznie powyzej $redniej diecezjalnej, inne nato-
miast notuja poziom praktyk wyraznie nizszy. Trend ten wpisuje si¢ w szersze
zjawiska obserwowane w catej Polsce, gdzie dekanaty o bardziej tradycyjnym
charakterze (zazwyczaj wiejskie i potwiejskie) utrzymujg wyzsze wskazniki
uczestnictwa w liturgii, natomiast dekanaty z wigkszych o$rodkéw miejskich
oraz terendw o nasilonych migracjach cechuja si¢ nizszymi wartosciami domi-
nicantes.

Tabela 2. Wskaznik dominicantes w dekanatach Diecezji Etckiej (2025)

Dekanat Dominicantes
Suwatki I — Mitosierdzia Bozego 35,62%
Lipsk — Bl. Meczennic Marianny Biernackiej i S. Julii Sergii Rapiej 35,09%
Suwatki III — Ducha Swigtego 31,12%
Olecko I — Niepokalanego Poczecia NMP 30,91%
Olecko II — Sw. Jana Apostota 29,76%
Sejny — Sw. Kazimierza Krolewicza 29,15%
Filipow — Matki Bozej Czgstochowskiej 28,83%
Augustéw I — Matki Bozej Krélowej Polski 28,08%
Augustéw II — Sw. Bartlomieja Apostota 27,90%
Pisz — Sw. Huberta 26,03%
Suwalki IT — Sw. Benedykta i Romualda 26,00%
Etk I — Matki Bozej Fatimskiej (Katedralny) 25,94%
Elk III — Swietej Rodziny 25,93%
Etk 1T — Mitosierdzia Bozego 25,49%
Rajgrod — NMP Matki Ko$ciota 25,43%
Biata Piska — Sw. Antoniego Padewskiego 23,49%
Mikotajki — Sw. Stanistawa Biskupa i Meczennika 23,00%

14 Zjawisko to wpisuje si¢ w szersze tendencje opisane w literaturze przedmiotu, wskazujgce na
geograficzne zroznicowanie religijnosci w Polsce. Zob. P. Sleszynski, W. Sadton, M. Kowal-
ski i in., Rola terytorialnego zakorzenienia historycznego w ksztattowaniu praktyk religijnych
w parafiach katolickich w Polsce, ,,Przeglad Geograficzny” 95(2023), nr 4, s. 369-395.
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Orzysz — Sw. Jana Pawta II 22,79%
Gizycko I — Sw. Krzysztofa 20,79%
Wegorzewo — Sw. Huberta 18,48%
Gotdap — NMP Matki Koéciota 17,80%
Gizycko II — Sw. Szczepana Meczennika 14,50%

Zrédlo: Parafialne formularze badan niedzielnych praktyk religijnych ISKK w Diecezji
Etckiej (2025).

Najwyzszy poziom uczestnictwa w niedzielnej Mszy Swigtej zanotowano
w dekanatach Suwatki [ — Mitosierdzia Bozego i Lipsk, gdzie wskaznik domini-
cantes sigga ponad 35%. Wysokie wartosci obserwuje si¢ rowniez w dekanatach:
Suwatki III — Ducha Swietego, Olecko I — Niepokalanego Poczecia NMP,
Olecko II — $w. Jana Apostota, Sejny, Filipéw i Augustow II — $w. Barttomieja
Apostota utrzymujacych si¢ na poziomie 28-30%. Ta grupa dekanatéw charak-
teryzuje si¢ wigksza spojnoscia spoleczno-kulturowa oraz mniejsza mobilnoscia
mieszkancoéw, co sprzyja utrzymaniu regularnych praktyk religijnych. Wigk-
szo$¢ dekanatow osigga poziom uczestnictwa migedzy 28% a 22%, co wskazuje
na stosunkowo stabilng praktyke niedzielng w centralnej czesci diecezji. Najniz-
sze wskazniki, nieprzekraczajace 21%, wystapity w dekanatach Gizycko II —
$w. Szczepana Meczennika, Gotdap, Wegorzewo 1 Gizycko I — $w. Krzysztofa.

Ujecie kartograficzne pozwala uchwyci¢ nie tylko roznice ilosciowe pomig-
dzy dekanatami, lecz takze ich uktad przestrzenny, ktéry ujawnia wyrazne sku-
piska wyzszych i nizszych poziomow uczestnictwa w niedzielnej Eucharystii.

Mapa 1. Wskaznik dominicantes w 2025 r. wedtug dekanatow w procentach

Goldap -

17,80%

Wegorzewo -
18,48%

Gizycko | -
20,79%

B >300% 25,9% - 21,0%
B 30,0%-26,0% <21,00%

&

Uktad widoczny na mapie potwierdza dane tabelaryczne, wskazujac, ze de-
kanaty o najwyzszych warto$ciach dominicantes tworza wzglednie spojny pas
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wschodni i potudniowo-wschodni diecezji, podczas gdy najnizsze warto$ci kon-
centruja sie¢ w jej potnocno-zachodniej czescei.

Uktad ten odstania wyrazny kontrast w praktykach niedzielnych mig¢dzy
wschodem a pétnocnym zachodem diecezji. Zjawisko to koresponduje z ustale-
niami badan nad religijno$cig na tzw. Ziemiach Odzyskanych, gdzie historyczna
stabo$¢ zakorzenienia parafialnego, zmienne fale osadnictwa oraz brak dlugo-
trwalej cigglosci wspolnot lokalnych sprzyjajg nizszym poziomom uczestnictwa
w praktykach religijnych. Regiony Gizycka, Wegorzewa i Gotdapi — uksztatto-
wane demograficznie dopiero po 1945 r. — wykazuja wigc typowe dla takich ob-
szarobw cechy: wigksza mobilno$¢ mieszkancow i luzniejsze zakorzenienie
w strukturze Kosciota.

W trzeciej tabeli zaprezentowano zréznicowanie wskaznika communicantes
pomigdzy dekanatami. Wartosci te sg z reguly nizsze niz dominicantes, ale r6z-
nice migdzy dekanatami sg tagodniejsze. Wsrod osob uczestniczacych w liturgii
czgsciej widoczny jest podobny poziom zaangazowania sakramentalnego, nie-
zaleznie od charakteru danego regionu. Oznacza to, ze roznice W communicantes
wynikajg gtownie z roznic w praktykach uczestnictwa w samej Mszy §wietej,
a nie z odmiennego podejscia do Komunii $wigtej wsrod wiernych, ktorzy sa
obecni na liturgii.

Tabela 3. Wskaznik communicantes w dekanatach Diecezji Etckiej (2025)

Dekanat Communicantes
Lipsk — BL. Meczennic Marianny Biernackiej i S. Julii Sergii Rapiej | 15,19%
Olecko I — Niepokalanego Poczecia NMP 13,80%
Suwatki III — Ducha Swietego 13,79%
Sejny — Sw. Kazimierza Krolewicza 13,54%
Pisz — Sw. Huberta 12,51%
Suwalki I- Milosierdzia Bozego 12,48%
Filipow — Matki Bozej Czestochowskiej 12,39%
Augustow I — Sw. Bartlomieja Apostota 11,96%
Augustdéw 11 — Matki Bozej Krolowej Polski 11,56%
Suwalki IT — Sw. Benedykta i Romualda 10,77%
Olecko II — Sw. Jana Apostota 10,60%
Etk 1T — Mitosierdzia Bozego 10,45%
Rajgrod — NMP Matki Ko$ciota 10,07%
Elk III — Swietej Rodziny 9,62%
Biata Piska — Sw. Antoniego Padewskiego 9,60%
Etk I — Matki Bozej Fatimskiej (Katedralny) 9,25%
Gizycko I — Sw. Krzysztofa 8,98%
Orzysz — Sw. Jana Pawla I1 8,05%
Mikotajki — Sw. Stanistawa Biskupa i Meczennika 6,64%
Gotdap — NMP Matki Kosciota 6,56%
Wegorzewo — Sw. Huberta 5,79%
Gizycko II — Sw. Szczepana Meczennika 5,28%
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Zrédlo: Parafialne formularze badan niedzielnych praktyk religijnych ISKK w Diecezji
Etckiej (2025).

Wskaznik communicantes wykazuje nizsze wartosci niz dominicantes, co jest
typowym zjawiskiem w badaniach praktyk religijnych. Najwyzsze poziomy utrzy-
mywania lgcznosci sakramentalnej z Ko$ciotem zaobserwowano w dekanatach
Lipsk (15,19%) oraz Olecko I —Niepokalanego Poczg¢cia NMP, Suwatki III — Du-
cha Swietego i Sejny (powyzej 13%). Laczy je do$é spdjna struktura spoteczna
1 zwigzana z nig stabilno$¢ praktyk sakramentalnych oraz relatywnie wysoki od-
setek wiernych mocniej zakorzenionych w zyciu parafialnym. Wigkszo$¢ dekana-
tow osigga poziomy migdzy 8% a 12%, co $wiadczy o umiarkowanie stabilnej
praktyce przyjmowania Komunii §wigtej w skali diecezji. Najnizsze wartosci —
ponizej 7% — wystepuja w dekanatach Gizycko II — §w. Szczepana Meczennika,
Wegorzewo, Gotdap 1 Mikotajki. Sg to obszary, w ktorych procesy sekularyza-
cyjne zaznaczaja si¢ szczegblnie wyraznie: wicksza anonimowo$¢ spoteczna, stab-
sze wigzi parafialne oraz brak wyraznych centréw integracji religijnej wplywaja
na nizszy poziom praktyk sakramentalnych. Rozktad wskaznikow communicantes
potwierdza zréznicowanie intensywnosci praktyk sakramentalnych w regionie
oraz widoczng tendencj¢ spadkowa w obszarach o nizszej dominicantes.

W przypadku wskaznika communicantes uj¢cie kartograficzne ukazuje inng
dynamike niz w odniesieniu do dominicantes. Zréznicowanie przestrzenne jest
tu mniej wyrazne, co sugeruje, ze decyzja o przystegpowaniu do Komunii §wigtej
jest w wigkszym stopniu zwigzana z indywidualng postawa religijng niz z samym
kontekstem terytorialnym.

Mapa 2. Wskaznik communicantes w 2025 r. wedlug dekanatow w procentach

B> 3.0% 9.90% - 7,0%
B 13,0% - 10,0% <7,0%
228

SE 28(2026), no. 2 (April-June)



NIEDZIELNE PRAKTYKI RELIGIINE W PARAFIACH DIECEZJI ELCKIEJ...

Mapa communicantes potwierdza zatem, ze zasadniczym problemem nie
jest spadek praktyk sakramentalnych wérod uczestniczacych, lecz zmniejszajaca
si¢ liczba 0s6b podejmujacych sama decyzje o regularnym uczestnictwie w nie-
dzielnej liturgii.

Analiza obu wskaznikow pozwala dostrzec, ze religijno$¢ diecezji charak-
teryzuje si¢ silng polaryzacja: w czeséci dekanatow obserwuje sie¢ stosunkowo
wysoki poziom uczestnictwa w liturgii oraz stabilne zaangazowanie sakramen-
talne, w innych natomiast praktyki te sa wyraznie nizsze. Zjawisko to wynika
m.in. z r6znic w strukturze demograficznej, poziomie urbanizacji, intensywnosci
migracji mtodego pokolenia oraz zroznicowanego stopnia zakorzenienia tradycji
koscielne;j.

Wyniki badan dekanalnych stanowig istotny element diagnozy pastoralne;j:
ukazuja obszary, ktore wymagajg wzmocnienia duszpasterskiego, oraz te, ktore
zachowuja wzgledng stabilnos¢ religijnosci. W kontekscie trwajacego w diecezji
Kongresu Eucharystycznego informacje te maja szczegdlne znaczenie — pozwa-
laja bowiem lepiej ukierunkowa¢ dziatania duszpasterskie na poziomie lokalnym
i dekanalnym.

Podsumowanie i wnioski pastoralne

Przeprowadzone badania dominicantes i communicantes w parafiach Die-
cezji Etckiej w 2025 r. pozwalajg wskazac kilka istotnych tendencji charaktery-
zujacych wspotczesng religijnos¢ regionu. Opisywana jednostka administra-
cyjna Kosciota lokalnego — podobnie jak caly Kosciot w Polsce — do§wiadcza
dhugofalowego spadku uczestnictwa w niedzielnej liturgii, ktory wpisuje si¢
w przemiany spoteczno-kulturowe, procesy migracyjne, transformacje wiezi
wspolnotowych oraz zmieniajace si¢ modele zycia rodzinnego.

Mimo nizszych warto$ci dominicantes, poziom communicantes pozostaje
stosunkowo stabilny i zblizony do $redniej ogdlnopolskiej, co sugeruje, ze wsrdd
uczestnikow liturgii utrzymuje si¢ znaczny stopien zaangazowania sakramental-
nego. Oznacza to, ze obecne praktyki religijne cechuje rosngca polaryzacja: ma-
leje liczba 0s6b regularnie uczestniczacych w Eucharystii, ale ci, ktorzy pozo-
staja aktywni, czesciej praktykuja w sposob $wiadomy i poglebiony.

Analiza zréznicowania dekanalnego ukazuje wyrazne rdznice mi¢dzy regio-
nami. Dekanaty wiejskie 1 potwiejskie, szczeg6lnie tam, gdzie struktura spo-
teczna jest bardziej stabilna, a wiezi parafialne silniejsze, charakteryzujg si¢
wyzszymi wskaznikami dominicantes. Z kolei w osrodkach miejskich oraz
w regionach dotknigtych intensywna migracja mtodej ludnosci widoczne sg niz-
sze wartoSci uczestnictwa, cho¢ poziom communicantes pozostaje porowny-
walny. Taka struktura religijno$ci wskazuje na konieczno$¢ roznicowania dzia-
tan duszpasterskich oraz dostosowywania ich do konkretnej sytuacji spolecznej
1 kulturowej poszczegdlnych rejondéw diecezji.

Struktura ptciowa praktykujacych wskazuje na wyrazng przewage kobiet
w uczestnictwie w niedzielnej Eucharystii oraz w praktykach sakramentalnych.
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Dane z formularzy ISKK — ktére kazdorazowo wymagaja osobnego zliczenia
mezezyzn i kobiet — potwierdzaja, ze udziat kobiet w dominicantes i communi-
cantes jest wyraznie wyzszy we wszystkich typach parafii. Wskazuje to na po-
trzebg dalszego wzmacniania duszpasterstwa me¢zczyzn oraz rozwijania forma-
cji, ktora odpowiadataby na ich specyficzne potrzeby religijne i spoleczne.

W tym kontekscie szczegdlnego znaczenia nabieraja wnioski pastoralne. Po
pierwsze, niezbgdne jest wzmacnianie formacji eucharystycznej i katechezy do-
rostych — zwlaszcza w $rodowiskach miejskich, gdzie wiez z parafig jest stabsza,
a religijno$¢ czesciej ma charakter indywidualny. Po drugie, warto rozwija¢ ini-
cjatywy wspolnotowe, ktére sprzyjaja budowaniu zaangazowania i poczucia
przynaleznosci, szczegdlnie wéréd miodych i osob migrujacych zawodowo. Po
trzecie, analiza dekanalna powinna sta¢ si¢ narzedziem statego monitorowania
dynamiki religijnosci i identyfikowania obszarow wymagajacych poglgbionej
troski duszpasterskiej.

Whioski te nabierajg szczegolnej aktualno$ci w czasie trwajacego w Diece-
zji Etckiej Kongresu Eucharystycznego (2024-2026). Jego program formacyjny
1 misyjny moze znaczgco przyczynic¢ si¢ do odnowy zycia religijnego, szczegol-
nie jezeli zostanie ukierunkowany na potrzeby wynikajace z przedstawionej dia-
gnozy. Dane z badan dominicantes i communicantes, potraktowane jako narze-
dzie rozeznania pastoralnego, stanowig wiec nie tylko zrodto wiedzy statystycz-
nej, lecz przede wszystkim impuls do twoérczego poszukiwania drég umocnienia
wiezi z Eucharystig i wspolnotg Kosciota w calej diecezji.
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The Devaluation of the Celebration of the Lord’s Day:
Between Theological Norms and Everyday Life

Abstract: This article analyses the phenomenon of the devaluation of Sunday ob-
servance within the tension between theological norms and the everyday practices of the
faithful. It demonstrates that this process occurs both through a distortion of the original
meaning of Sunday and its gradual marginalisation under the influence of secularisation,
individualisation and consumer culture. At the same time, it presents contemporary ways
of spending Sundays, highlighting their shift from a religious and communal dimension
towards recreational activities. The article also reflects on the possibility of restoring the
theological significance of Sunday within a changing social context.

Keywords: Lord’s Day, Celebration, desacralization, Ways to Spend Sundays, The Issue
of Shopping.

Introduction

In today’s world, we often hear about many crises: a crisis of faith, a crisis
of marriage, a crisis in the Church, and also a crisis in the celebration of Sunday
as the Lord’s Day. It is increasingly observed that this day is devoted to many
different activities, ranging from resting from work to spending time with loved
ones, but it is also common for many people to catch up on various tasks they
did not have time for during the week. Looking at the attendance figures, year
after year fewer and fewer Poles are attending Mass in our homeland. It is worth
considering what is causing this decline. Does it stem from a shift in people’s
values, is it caused by a lack of time, or does the reason lie elsewhere?

We often do not fully understand the origins of establishing Sunday as a day
off from work, or as a day on which, as followers of Jesus Christ, we should
participate in the liturgical assembly and receive Holy Communion. The day of
rest that is Sunday should not close us off from the possibility of attending Holy
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Mass and actively participating in the liturgy. Increasingly, especially since the
coronavirus pandemic, we hear that people are opting out of physical attendance
at church in favor of participating through broadcasts of Holy Mass on television
or the Internet. They often justify this by saying that they feel safer that way and
can hear better what is happening during the service.

The problem of the desacralization of the Lord’s Day is also linked to the
failure to observe the third commandment of the Decalogue and the first com-
mandment of the Church. People no longer feel that they have committed a sin
by not attending Mass, often silencing their conscience and employing defense
mechanisms. They claim that even though they do not attend the service, they
are good people and pray everywhere, because God is everywhere. This is an
excuse people use more and more often. Besides, it is often a day when people
do not know what to do or how to spend it. Those who cannot rest on this day
feel exceptionally tired, because on Sunday, no work should be done. Others, on
the contrary, do everything. Still others, instead of going to church, spend their
time in shopping malls browsing store windows or shopping. A contentious issue
among Catholics is whether one should shop on a day like Sunday or not. Is it
permissible to go to a restaurant, movie theater, or theater, or not? Should one
rest or not?

It is worth considering how we, as human beings, deepen our relationships
—both with those close to us and, perhaps above all, with God. Do we use Sunday
to deepen our relationship, or do we take no action in that direction? It would be
fitting, especially for Catholics, to reflect on how and where we spend our Sun-
days. Does this day bring me closer to God or further away? Do I love my fellow
human beings more on this day, or quite the opposite?

This article aims to draw our attention to how we observe the Lord’s Day,
so that it may be in accordance with Christian morality and allow us, as believers,
not to lose ourselves in the whirlwind of work, to find time for our passions, to
strengthen bonds with our loved ones, and to deepen our relationship with the
Creator.

1. The Essence of Celebrating the Lord’s Day

The documents of the Catholic Church indicate that the Sunday celebration
of the Lord’s Day' and the Eucharist is at the heart of the Church’s life?. The
faithful are obliged to attend Mass on Sunday and to refrain from work® and
activities that hinder their relationship with God. According to the Code of
Canon Law’, the faithful should also enjoy the spiritual and physical rest to

' From Sabbath to Lord’s Day: A Biblical, Historical and Theological Investigation, ed. D.A. Car-
son, Oregon 1982.

2 Catechism of the Catholic Church, no. 2177.

J. Santos Trigo, Nakaz niedzielny: Udzial w Eucharystii i powstrzymywanie si¢ od pracy, “Com-

munio” 1995, no. 3, pp. 79-80.

4 Code of Canon Law, can. 1247.
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which they are entitled. In its teaching, the Church presents the best way to ob-
serve Sunday. In addition to Holy Mass, one should also remember to spend this
day praising God and deepening relationships not only with Him but also with
loved ones’. As St. John Paul IT wrote in the Apostolic Letter ‘Dies Domini, On
the Celebration of Sunday’, Sunday is a day of joy, rest, and solidarity®. It is
sometimes the only day when families can gather together in full. It is a day when
one can also meet with friends, come together, and experience the joy of the
gathering itself, while at the same time not having to worry on this day about
matters such as work, which in itself is also a cause for joy.

1.1. A Look Back at History

The early Christians experienced Sunday first and foremost as a day of joy,
and only later as a day off from work, a day of rest, since the civil calendar did
not provide for this. As Tertullian wrote, kneeling was forbidden on Sunday be-
cause this gesture was considered a penitential one and did not fit a day of joy’.
John Paul 11, in a letter on the celebration of Sunday, wrote that the weekly com-
memoration of the Lord’s Resurrection must be imbued with the joy with which
the apostles welcomed Christ®. Since it is clear that this day is meant to be a day
full of joy, it would now be appropriate to explain what this Christian joy is. As
Pope John Paul II wrote, joy should not be confused with pleasure or a sense of
satisfaction. Christian joy is more enduring and brings longer-lasting solace’.
There is, of course, no reason why Christian joy cannot also be true human joy'’.
A joy that has its source in the Resurrection of Our Lord Jesus Christ. Viewed
from this perspective, Sunday is a day given to us by God so that we may develop
our human and spiritual qualities''. As mentioned earlier, in the early days of
Christianity, the Lord’s Day was a day of joy, not rest. Followers of Christ ob-
served Sunday exclusively as a day of worship'?. It was not until the 4th century
that the Roman Empire decreed that the “Day of the Sun” — as they called Sunday
—would be a day off from work for city dwellers, judges, and members of various
craft guilds. Saint Augustine, however, who lived at the turn of the 4th and 5th
centuries, avoids referring to Sunday as the Day of the Sun, but says that on this
day we do not worship the sun, but the Lord’s Resurrection'®. This name has
remained to this day, and it is now fully referred to as the Day of Christ’s Res-

J. Ratzinger, Znaczenie dnia Panskiego, “Communio” 1995, no. 3, pp. 39-42.

Jan Pawel 11, The Holy Father’s Apostolic Letter ‘Dies Domini’ on the observance of Sunday,
Vatican, May 31, 1998.

W. Nowak, Swigtowanie niedzieli w $wietle wymogow nowego Katechizmu Kosciota Katolic-
kiego, Olsztyn 1995, p. 52; H. Pietras, Dzien swiety, Krakow 1992, p. 113.

Jan Pawel 11, The Holy Father’s Apostolic Letter ‘Dies Domini’..., op. cit., no. 64.

9 Ibidem, no. 57.

10 Thidem, no. 58.

T Tbidem.

12 8. Bacchiocchi, From Sabbath to Sunday: A Historical Investigation of the Rise of Sunday
Observance in Early Christianity, Rome 1977.

13 W. Nowak, Swietowanie niedzieli..., op. cit., p. 19.
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urrection. This name began to appear as early as the late 3rd century in the writ-
ings of the Church Fathers. From the 4th century onward, the Greeks began to
call Sunday the Day of Resurrection, a term that is still used today'*. After the
fall of the Empire, the Councils issued recommendations regarding festive rest.
In countries where Christians do not constitute a majority, however, Sunday is
still not a day off from work. There, as it was in the early centuries of Christian-
ity, it is only and “exclusively” the Lord’s Day'>. For these Christians, this poses
a significant problem, as it is difficult for them to attend Sunday Mass if they do
not have an official day off for that purpose!®.

1.2. The Connection Between the Lord’s Day and the Day of Rest

The connection between the Lord’s Day and the day of rest is very signifi-
cant. The balance between work and rest is inherent in human nature and is in
harmony with God’s will, as well as with the Ten Commandments (Ex 20:8-11)
and the account of the creation of the world (Gen 2:2-3). A moment of respite
from work in the form of a day off is a good time to break away from the rhythm
of work and daily activities, and to realize that everything is God’s creation'’. To
realize — and perhaps sometimes to be reminded — that everything depends on
God and that everything was created through Him. In today’s world, the work
that many people do is very hard and burdensome. This is true both in terms of
the time devoted to work and the conditions under which it is performed. Sunday,
as a day off from work, would alleviate these difficult situations and conditions
and allow for a dignified observance of the Lord’s Day'®. In most cases, the law
stipulates that Sunday be a day off from work. Many people, concerned about
their livelihood, about meeting the needs of their loved ones, or for other reasons,
take on work on Sunday. They do so contrary to the natural order. Contrary to
what God has prepared for us, where, by following it, we can bring our daily
duties, activities, and concerns into proper balance. By engaging in them, we
often seek them more than we seek spiritual values. Driven by a lust for power
and possession, people turn against one another and destroy any relationships
they might have formed with their neighbors. People, and especially Christians,
should fulfill the need to observe the Lord’s Day together in community or indi-
vidually. It clearly follows that Catholics should strive to ensure that Sunday is
a day free from work. Even if it does not become a statutory day off from work,
the faithful are still obligated to participate in the Eucharist and to deepen their
relationships with their loved ones and with God. They should also refrain from
unnecessary work and tasks'’.

14 E. Wiszowaty, Dziern Panski jako determinanta przepowiadania homilijnego, “Studia Etckie”

18(2016), no. 4, pp. 407-417.
15 K. Barth, The Christian Sunday: Its History and Meaning, London 1965.
16 Jan Pawel 11, The Holy Father’s Apostolic Letter ‘Dies Domini’..., no. 64.
17 Ibidem, no. 65.
18 Ibidem, no. 66.
19 Tbidem, no. 67.
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2. Distortions in the Observance of Sunday

This section describes the current state of affairs regarding the observance
of the Lord’s Day in Poland and where the situation is headed in the future. This
part of the article presents the findings on how Poles observe Sunday. It is worth
looking at these statistics and familiarizing yourself with them so that they pro-
vide a concrete answer rather than being detached from reality?®. The research
was conducted to identify the causes of the declining rate of Sunday observance,
as well as to better understand the behavior of the inhabitants of our homeland.
It is also worth examining the growing problem of shopping and visiting shop-
ping malls on the Lord’s Day. Poles frequent these places and feel, in a way, as
if they were attending a place of worship.

2.1. The Desacralization of the Lord’s Day

When discussing celebrations, we should first consider whether Poles are
aware of what they are supposed to do on Sundays or other holidays when they
do not have to go to work. Based on a survey?! in which respondents were asked,
“What is Sunday?”*> The most common response to this question was that it is
a day of rest (41.9%); the second most popular answer among respondents
(34.9%) was that it is a day for family gatherings, followed by a holy day (22.6%)
and a day for attending Mass (19.8%), followed by a day dedicated to God
(11.3%), a day off from work (9.1%), and a day to meet with God (8.7%). Other
responses that were not as popular included that Sunday is?*: the center of the
week, but not the middle day, a day for reading both Catholic press and the Bible,
a day no different from others, a day for offering prayers to God, a day for catch-
ing up on schoolwork, a day of boredom, a day without school, a day for doing
good deeds, a day for deepening one’s relationship with God through faith, a day
of work, a day of happiness and joy, a day for reflection, a day for talking with
God, a day of entertainment and fun, a day of relaxation, the last day of the
weekend, a commemoration of the resurrection of Jesus Christ, the first day of
the week, the last day of the week, relaxation. The survey results show that the
more popular response — and thus the one that stood out — was typically secular
in nature, rather than religious®*. Only the third most common response was of
a religious nature. Some answers suggest that Sunday does not particularly stand

20 T. Wielebski, Horyzontalny wymiar Swietowania niedzieli w Polsce. Od nauczania magiste-

rium do dziatan duszpasterskich, “Teologia Praktyczna” 15(2014), pp. 41-70.

Between May and August 2009, Fr. T. Wielebski conducted a survey among Catholics in Po-
land, drawing on 100 randomly selected parishes across four dioceses. The study included the
diocese with the highest (Tarndw) and one of the lowest dominicantes rates (Szczecin-Kamien)
as well as the Archdiocese of Warsaw and the Diocese of Warsaw-Prague, where the domini-
cantes rate is at an average level. A total of 2,000 questionnaires were distributed to the faithful
in the selected parishes, of which 819 were returned, and 797 were deemed suitable for further
analysis.

T. Wielebski, Horyzontalny wymiar-..., op. cit.

2 Ibidem.

24 'W. Brueggemann, Sabbath as Resistance: Saying No to the Culture of Now, Louisville 2014,

21

22

237
SE 28(2026), no. 2 (April-June)



PRZEMYSEAW PASTEWSKI

out from the other days of the week, while others indicate that some people do
not know how to observe the Lord’s Day?. This is particularly evident in the
response “a day of boredom.” Such people likely lack ideas on how to spend
Sunday, which is why they get bored. Unaware of this themselves, they also do
not promote how to properly celebrate Sunday among their friends or loved ones.

Sunday, therefore, should be a day of rest from work, so working people
have other opportunities to make use of this time. We will now look at how Poles
spend this time. The survey results show that?®: respondents quite often visit ac-
quaintances, friends, and family during this time or host them at home — 48.8%,
read books and newspapers — 45.6%, watch TV shows —42.9%, go for walks to
enjoy nature — 39.2%, go on sightseeing trips — 24.1%, pursue their interests —
14.3%, relax after a week of work — 12.4%, visit shopping malls — 3.3%, go to
cultural venues such as theaters or movie theaters — 3.2%, organize social gath-
erings — 1.9%. 11.0% of survey respondents state that they do other things during
this time. Taking into account the “sometimes” response, the response rate for
going to the theater, movies, or a sporting event ranges from 34.4% to 50.1%.
Here, the responses include going on sightseeing trips and enjoying nature. In
summary, it can be concluded that the most common activities among respond-
ents are visiting loved ones, reading the newspaper, and watching television.
Shopping and going to the movies or theater are the least popular activities
among respondents.

2.2. The Issue of Shopping

One of the responses was shopping; while this answer wasn’t particularly
popular among the respondents, we will now discuss this specific way some peo-
ple choose to spend their free time?’. It is an activity that suggests an inability to
celebrate and make the most of one’s free time. The results are presented be-
low?3: The survey shows that 5.9% of respondents shop on Sundays almost al-
ways or quite often, 21.1% do so occasionally, 53.6% have done so a few times,
and 18.7% never shop on Sundays. The results show that a significant group of
people shop on Sundays regularly. To shop, they must go to a store. When they
go there, someone must sell those items to them. It follows that stores must be
open on Sundays, and commerce thrives. When asked about their attitude toward
a ban on Sunday and holiday sales?, respondents reacted as follows: 60.9% of
respondents mentioned the necessity of such a ban, 21.3% of respondents oppose
such measures, and 16.8% of the population has no opinion. 1.0% of respondents
did not answer. It is puzzling why exactly one in four respondents is opposed to

25 G. Wainwright, Doxology: The Praise of God in Worship, Doctrine and Life, New York 1980.

26 Ibidem; K. Wadotowska, Mania kupowania, czyli o postawach konsumenckich Polakéw.
Komunikat z badan, Warszawa 2011, p. 12.

27 J.T. Dennison Jr., The Market Day of the Soul: The Puritan Doctrine of the Sabbath in England

1532-1700, Lanham 1983.

T. Wielebski, Horyzontalny wymiar-..., op. cit.

2 Ibidem.
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the introduction of a ban on Sunday trading, and one in six has no opinion on the
matter. What should we make of this? Is it appropriate for Catholics to shop and
buy things on holy days? Not only do they fail to observe the holiday themselves,
but their attitude also sets a bad example for others*’. Their behavior is a counter-
witness and shows that they have no respect for the Lord’s Day’! — something
required by the third commandment of the Decalogue and the first command-
ment of the Church. A Catholic, even if civil law permits him to shop on Sun-
days, should not do so, because it is a violation of God’s law. The matter is clear:
since the majority of citizens in our country are Catholic, it follows that stores
should be closed on Sundays and holidays.

Looking at the respondents’ answers regarding how the Lord’s Day is spent,
it does not inspire optimism for the future. More and more young people are
losing their way in finding the path to the Church and to God. It is also concern-
ing that more and more children and young people are not attending religion
classes, where they could gain knowledge and deepen their relationship with
God. Parents are not setting an example of religious devotion, as is often seen
when, after receiving First Holy Communion, they no longer attend services with
their children. Another phenomenon is the presence of stores and shopping on
this day. Some people are already calling shopping malls, hypermarkets, and su-
permarkets “temples.>*” This points to the increasing secularization of society
and, consequently, various distortions in the celebration of Sunday. It is im-
portant to remember that a Catholic does not simply “spend” Sunday, but cele-
brates it*.

3. Ways to Spend Sundays

We will now discuss how Sundays should be spent. In addition to attending
Mass, this time should be used meaningfully**. It should not only allow for phys-
ical relaxation but also foster spiritual growth.

3.1. Deepening one’s Relationship with God

One such opportunity is to rest in nature, for example in the forest, by a lake,
or in the mountains®. Walking, sitting by a campfire, or praying in a place where
we can experience the Creator’s work is an excellent way to gather strength for
the work ahead. By spending time in these natural settings, we can rediscover
and marvel at the beauty of nature, and thereby praise God for the beauty of

30 C.Ryszka, Supermarkety jak koscioly, https://www.niedziela.pl/artykul/74953/nd/Supermarke

ty-jak-koscioly (accessed: 3.04.2026).
31 C. Gunawan, Sabbath, The Lord’s Day, and the Christian Worship, “The New Perspective in
Theology and Religious Studies” 2(2021), no. 1, pp. 1-15.
W. Slezak-Tazbir, Kupujqc sens zycia. Konsumpcja jako nowa ,, religia” w zsekularyzowanym
Swiecie, “Socjologia Religii” 4(2006), pp. 249-261.
D. Brzezinski, Dzigkczynienie w celebracji Eucharystii, “Studia Etckie” 27(2025), no. 3, pp.
353-362.
M.M. Dias, Niedziela dniem zywotnosci Kosciota i mitosci, “Communio” 1995, no. 3, p. 112.
35 B. Wolanski, B. Drozdz, Niedziela jest $wigta, Legnica 2015, p. 31.
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33
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creation. One opportunity — and indeed a duty — for the faithful should be reading
the Holy Scriptures, spiritual writings, or religious literature. Sunday is a won-
derful opportunity to pick up the Bible. When people ensure that God’s Word is
read and meditated upon in their homes, they will surely draw closer to the
Lord*. Such reading is certainly a very good opportunity to encounter God*’.
We should take note of how often a family watches a movie, a sports game, or
an entertainment program together, and how rarely they read God’s Word to-
gether. Shared entertainment is normal, as it is necessary for relaxation and
serves an educational purpose. Reading Scripture together as a community is
a good opportunity to deepen one’s faith and relationship with God within the
family. A good opportunity for this is certainly the formation of Bible study
groups, whether at the parish or even at home, where family members and loved
ones can reflect on the Word of God*®. When gathering as a family after reading
the Scriptures, you can turn to religious literature. If the faithful do not have any
such books, they can easily purchase them these days, whether at parish kiosks,
bookstores, or — perhaps most of all nowadays — online. In various types of spir-
itual reading, one can find solutions to our problems and afflictions, as well as
suggestions for deepening one’s faith and establishing a relationship with God.
Instead of books, one can turn to the Catholic press or various religious maga-
zines. These publications often explain and interpret biblical texts, which can
also contribute to spiritual growth and provide answers to the often difficult and
troubling questions we face®.

3.2. Deepening Relationships with Others

In secluded places, where there is usually no bustle, shouting, or the roar of
car engines, you can have a peaceful conversation with loved ones and discover
the true nature and value of relationships with others. Resting in the silence of
nature also allows you to reflect on yourself, discover what is important, and
savor the absence of commotion and noise*®. The examples given here show how
necessary, important, and indeed essential it is to rest in nature. In a world where
the fast pace of life is killing human connections, and noise prevents us from
focusing on what matters, people need places where they can find peace and
pause*!. Places where you can swap the computer for the forest or another natural
setting, and where the people you see on messaging apps or talk to on the phone
can be met in person, allowing you to truly enjoy their company**. When looking
for such places, we may come to the conclusion that there are quite a few of
them. Mountain trails, bike paths, ski slopes, roadside chapels, as well as those

36 D.A. Augsburger, The Lord’s Day, Nashville 1980.

W. Nowak, S'wigtowanie niedzieli..., op. cit., p. 66.

38 B. Wolanski, B. Drozdz, Niedziela..., op. cit., p. 33.

3 Ibidem, p. 34.

40 Ibidem, p. 30.

41 A, Stasik, Czas wolny Polakéw. Komunikat z badan, Warszawa 2010, pp. 1-8.
4 B. Wolanski, B. Drozdz, Niedziela..., op. cit., p. 31.
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in the woods. There’s no need to list them all now, but these are just suggestions
for places where you can go with family or friends to relax and recharge your
batteries for work®,

Let us also not forget our parishes, whose primary purpose is the Sunday
celebration of the Eucharist, which serves to build community*. It is worth tak-
ing a closer look to see whether the parish fulfills the desire to foster unity among
people. In the face of processes that break down human relationships and hinder
the building of unity, parishes should become a family home — a place of unity
and brotherhood. Despite various crises, the parish is the primary community
within the Church where both pastoral and social activities are carried out. The
various forms of leisure activities it offers on Sundays can successfully serve this
purpose®. Some parishes make their parish halls available so that after Sunday
Mass, parishioners can stay and spend time together, but above all, deepen their
interpersonal relationships with their loved ones, with whom they attend the lit-
urgy.

Another, and at the same time beautiful, way for the faithful to spend the
Lord’s Day is to visit the sick and the lonely. It is worth remembering the elderly
and infirm whom no one visits, and whom perhaps no one remembers. Visit them
and simply have a conversation. You might bring a good book, or find out what
the person needs*. Such visits will certainly help these people bear their suffer-
ing and loneliness more easily*’. They will lift their spirits and help them look to
the future with greater optimism, knowing that in their illness they are not alone,
but that there is someone who cares about their health and life and for whom they
are important.

Another way to visit loved ones is to go to the cemetery. On Sunday, after
Mass, a family walk to the cemetery is a good opportunity to honor and remem-
ber deceased loved ones, but not only that. Parents then have a good opportunity
to teach their children good customs and traditions*. This is a very important
practice; if parents do not teach their children to pray for the deceased, nor ex-
plain this need, who will pray for them in the future if they die? As we read in
the Catechism of the Catholic Church, the Church has honored and remembered
the deceased from the very beginning. It offers them spiritual assistance, and in
particular the Sacrifice of the Mass, so that, after being cleansed of their sins,
they may attain eternal happiness with God. The Church also recommends ple-
nary and partial indulgences, as well as almsgiving and works of penance for the

4 Ibidem, p. 32.

4 M.K. Hellwig, The Eucharist and the Hunger of the World, New York 1976.

4 Jan Pawet 11, The Parish — An Open Community. Address to the participants of the Plenary
Session of the Congregation for the Clergy, “L’Osservatore Romano” 5(1984), nos. 11-12,
p. 24.

46 M. McKenna, Sunday after Sunday: Reflections for the Liturgical Year, New York 1991.

47 B. Wolanski, B. Drozdz, Niedziela..., op. cit., p. 39.

4 Ibidem, p. 41.
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deceased®. A family visit to the cemetery combined with prayer is an excellent
opportunity to help the deceased enter the Kingdom of God* and to perform one
of the works of mercy for the soul.

In their letter ‘Keep Sunday, and Sunday Will Keep Your Family’, the bish-
ops emphasize that Sunday allows families to experience the wonder of creation
and gives busy families an opportunity for a meaningful encounter with God and
with one another’'. A festive meal, appropriate attire, and a lack of haste are
meant to help one experience a sense of another world, which is the goal of life’s
pilgrimage. The bishops urge the entire family to gather at the table, praying
before and after the meal and sharing their experiences together, to discover the
world, talk about their successes and failures, and in this way build true unity
within the family™.

Conclusion

The aim of this study was to analyze the observance of Sunday from a his-
torical perspective, beginning with the early centuries of the Church and extend-
ing to the present day. An analysis of the decline in the observance of the Lord’s
Day shows that this is indeed a significant problem, and if nothing changes, it
will continue to worsen. Nowadays, the way Sunday is understood has changed.
This suggests that in the future, the first day of the week may be experienced in
a completely different way, which would not be desirable for followers of Jesus
Christ. People must be constantly reminded to care for the observance of the
important commandment of the Decalogue, which is the remembrance of keep-
ing the Lord’s Day holy. As the second chapter of this work shows, many people
are unable to properly observe Sunday. This stems from a lack of deepening re-
ligious knowledge, as well as often strange traditions of observing this day in
families across generations. Hence, abuses and distortions may arise that prevent
this day from being observed in accordance with God’s teaching. By following
the teachings proclaimed by the Church, we will be able to observe this day as it
should be, and thereby improve our relationships not only with our loved ones,
but above all with God. This often sole day off from work can allow families to
strengthen their bonds, and thereby foster good and healthy relationships within
this smallest social unit. Such an attitude will certainly have a positive impact on
our mental well-being, which will make it easier for us to function in everyday
life and will also help us weather the various crises and challenges that are in-
creasingly affecting families in our country.

49 Catechism of the Catholic Church, no. 1032.

30 B. Wolanski, B. Drozdz, Niedziela..., op. cit., p. 41.

31" National Conference of Catholic Bishops, Celebrating the Sunday Assembly, Washington 1987.

32 Pastoral Letter from the Polish Bishops’ Conference for Holy Family Sunday: ‘Keep Sunday,
and Sunday will keep your family’, https://episkopat.pl/doc_pr/167822.zachowujcie-niedziele-
a-niedziela-zachowa-wasza-rodzine (accessed: 3.04.2026).
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This work presents a certain scope of knowledge regarding the celebration
of Sunday. I was not able to analyze everything, and it seems to me that further
analysis in this area would be warranted. We should rediscover the full value that
comes from properly celebrating the day commemorating the Lord’s Resurrec-
tion. As we expand our knowledge of the Lord’s Day, it is necessary to continu-
ally promote content regarding the celebration of Sunday. We should also high-
light what an important gift from God it is that we can experience and celebrate
it as a day off from work. To disseminate content about properly observing Sun-
day, we should utilize all forms of mass media, such as the Internet, social media,
television, radio, and the press. This is especially true in an increasingly secular-
ized society. Among children and young people, whose only sources of
knowledge are often smartphone apps and social media. This also increasingly
applies to older people.

% %k %k
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Kryzys czy transformacja?
Eucharystyczna Swiadomos¢ mlodziezy
a wyzwania formacji pastoralnej Kosciola

Streszczenie: Artykut podejmuje problem formacji eucharystycznej wspotczesnej mio-
dziezy w kontekscie przemian religijnosci i kultury. Punktem wyjscia jest napigcie pomig-
dzy teologicznym rozumieniem Eucharystii jako ,,zrodta i szczytu zycia chrzescijanskiego”
a rzeczywistym sposobem jej przezywania przez mtode pokolenie. Na podstawie analizy
wybranych badan empirycznych oraz literatury przedmiotu autor ukazuje rozbieznos¢ po-
miedzy deklaracjami wiary a praktyka eucharystyczng mtodziezy, powierzchownos$¢ rozu-
mienia liturgii oraz brak jej doswiadczenia jako wydarzenia osobowego i wspdlnotowego.
W artykule wskazano gtéwne deficyty formacji eucharystycznej, takie jak redukcja Eucha-
rystii do obowiazku, brak kompetencji symbolicznej, ostabienie wymiaru wspolnotowego
oraz przerwanie cigglosci formacji po I Komunii $w. Zjawiska te interpretowane sg nie
tylko w kategoriach kryzysu, ale takze jako przejaw glebszej transformacji religijnosci
mlodziezy, charakteryzujacej si¢ indywidualizacja, prymatem doswiadczenia oraz poszu-
kiwaniem autentycznosci i relacji. Autor postuluje konieczno$¢ odnowy modelu formacji
eucharystycznej poprzez przejs$cie od podejsécia informacyjno-obowigzkowego do modelu
inicjacyjno-do$wiadczeniowego, ktory umozliwia mtodym odkrycie Eucharystii jako zy-
wego spotkania z Chrystusem oraz do§wiadczenia wspdlnoty Kosciota.

Stowa kluczowe: katecheza mtodziezy, formacja eucharystyczna, kryzys religijnosci.

Crisis or Transformation? Eucharistic Awareness of Youth
and the Challenges of the Church's Pastoral Formation

Abstract: The article addresses the issue of Eucharistic formation of contemporary
youth in the context of cultural and religious transformations. The starting point is the
tension between the theological understanding of the Eucharist as the “source and sum-
mit of the Christian life” and the actual way it is experienced by young people. Based on
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an analysis of selected empirical studies and relevant literature, the author highlights the
discrepancy between declared faith and Eucharistic practice, the superficial understand-
ing of the liturgy, and the lack of its experience as a personal and communal event. The
article identifies the main deficiencies in Eucharistic formation, including the reduction
of the Eucharist to an obligation, the lack of symbolic competence, the weakening of the
communal dimension, and the discontinuity of formation after First Communion. These
phenomena are interpreted not only in terms of crisis but also as a manifestation of
a broader transformation of youth religiosity, characterized by individualization, the pri-
macy of experience, and the search for authenticity and relationships. The author argues
for a renewal of the model of Eucharistic formation by moving from an informational
and obligation-based approach to an initiatory and experiential model, enabling young
people to rediscover the Eucharist as a living encounter with Christ and an experience of
the Church community.

Keywords: youth catechesis, eucharistic formation, religion crisis.

Wprowadzenie

Eucharystia jest w centrum zycia wspolnoty Kosciota. Stanowi najpetniej-
szy wyraz jego tozsamosci. Kosciot konsekwentnie w swoim nauczaniu okresla
ja mianem ,,zrodla” i ,,szczytu” zycia chrzescijanskiego'. Centralno$¢ Euchary-
stii dotyczy zarowno wymiaru eklezjalnego (teologia liturgii), jak réwniez for-
macyjnego (teologia pastoralna). Formacja eucharystyczna dotyczy mnie tylko
dzieci i mlodziezy, ale wymaga ksztaltowania tozsamosci czy postaw euchary-
stycznych na kazdym etapie zycia chrzescijanskiego.

Jednak wspodtczesna praktyka duszpasterska (co potwierdzaja liczne opraco-
wania empiryczne) wskazuje na pewien rozdzwigk pomiedzy rozumieniem Eu-
charystii oraz deklaracja uczestnictwa a realnym (§wiadomym, czynnym, owoc-
nym) zaangazowaniem w jej przezywanie’. Poniewaz nie sposob ujaé to zagad-
nienie w odniesieniu do wszystkich grup odbiorcow postugi zbawczej, skupimy
si¢ na osobach mtodych. Formacja mtodziezy bowiem stanowi niejako papierek
lakmusowy skutecznosci katechezy liturgicznej w Kosciele. Z jednej strony bo-
wiem ,,wychodzi” wowczas na jaw prawdziwy obraz rozumienia Eucharystii przez
mtodziez (po katechezie przygotowujacej do I Komunii §w. i pozniej poglebiajace;
sposob uczestnictwa), z drugiej pojawia si¢ ,,0kazja”, aby nadrobi¢ te zalegtosci
albo ugruntowa¢ wiar¢ mtodych, angazujacych si¢ bardziej w praktyke wiary.

Badania prowadzone w $rodowiskach mlodziezy w Polsce (zwtaszcza licea-
listow) pokazuja, ze relacja tych osob do Eucharystii jest ztozona®. Wielu z nich

1
2

Zob. Konstytucja o Liturgii Swigtej, 10; Jan Pawet 11, Ecclesia de Eucharistia, 1-3.

Zob. J. Bagrowicz, Katechetyczny i eklezjalny wymiar formacji eucharystycznej, ,,Teologia
i Cztowiek”, 2012, nr 20, s. 84.

Badania te zostang przywolane w dalszej czgsci pracy (por. przypis 27). Zob. W. Sadlon, Re-
ligijnos¢ studentow wedtug wlasnej oceny, w: Miedzy konstrukcjq a dekonstrukcjq uniwersum
znaczen. Badania religijnosci miodziezy akademickiej w latach 1988-1998-2005-2017, red.
S.H. Zargba, M. Zarzecki, Warszawa 2018, s. 199-216; M. Grabowska, Religijnos¢ mtodych
Polakow, w: Mtodzi Polacy w badaniach CBOS 1989-2021, red. M. Grabowska, s. 98-108.
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deklaruje przywiazanie do mszy §w. i relatywnie czesty w niej udziat, jednak zau-
wazalny jest postepujacy spadek regularnosci w uczeszczaniu do kosciota oraz
dos¢ powierzchowne rozumienie istoty mszy $w. i jej znaczenia w zyciu chrzesci-
janina. Szczegélnym problemem jest na przyktad trudno$¢ w rozumieniu symbo-
liki liturgicznej, ale — co chyba wazniejsze — brak motywacji wewnetrznej w prak-
tykowaniu wiary w ten sposob i brak doswiadczenia w przezywaniu Eucharystii
jako wydarzenia wspolnotowego i eklezjalnego. To wszystko sprawia, ze Eucha-
rystia wydaje sie im rzeczywisto$cig odlegta od zycia i mato komunikatywnag®.

Wobec tego pojawia si¢ zasadnicze pytanie, czy mamy do czynienia z trwa-
tym kryzysem formacji eucharystycznej (rozumianym jako posiadanie stabej
wigzi z Eucharystig, wspolnotg eucharystyczna, z doswiadczeniem przemiany,
w ktora ona wprowadza), czy raczej z poszukiwaniem odpowiedniego sposobu
formacji, ktory bytby adekwatny do stanu kultury, w jakiej zyje na co dzien mio-
dziez, a ktora odrzuca normatywnos¢ i instytucjonalnos$¢. Celem niniejszego ar-
tykutu jest proba odpowiedzi na ten dylemat; chcemy odpowiedzie¢ na pytanie,
czy obserwowany spadek uczestnictwa mtodziezy w Eucharystii oznacza kryzys
formacji eucharystycznej, czy raczej jej niedostosowanie do przemian religijno-
$ci mtodego pokolenia? A takze na ile wspolczesna mlodziez uczestniczaca
w zyciu Kos$ciota posiada dojrzala swiadomos$¢ eucharystyczng oraz jakie czyn-
niki warunkuja skutecznos¢ jej formacji eucharystycznej w kontekscie przemian
kulturowych? W poszukiwaniu odpowiedzi oprzemy si¢ na wybranych bada-
niach dotyczacych §wiadomosci eucharystycznej mtodziezy, jakich dokonano
w ostatnich latach oraz na literaturze przedmiotu. Chcemy pokazaé, ze obserwo-
wane zjawiska nie musza by¢ interpretowane wylacznie w kategoriach kryzysu,
ale w perspektywie transformacji — traktowane jako zraki czasu moga stanowic
impuls do refleksji teologicznej oraz przemyslenia metod czy modeli formacji
eucharystycznej. W kazdym razie pociaga to za soba zgode na odnowe litur-
giczng, ktora nie tyle jest owocem intensyfikacji przekazu doktrynalnego (ktory
poki co przewaza w katechezie mlodziezy), ile realizuje si¢ w takich formach
inicjacji liturgicznej, jaka pozwoli mlodym doswiadczy¢ Eucharystii jako spo-
tkania z zywym Chrystusem oraz pelng radosci wspdlnotg KosSciota.

1. Teologiczne podstawy formacji eucharystycznej

Refleksja nad formacjg eucharystyczna mtodziezy musi by¢ zakorzeniona
w teologii samej Eucharystii. Formacja eucharystyczna nie moze by¢ bowiem
rozumiana wylacznie jako przygotowanie do poprawnego uczestnictwa w obrze-
dach, ale jako proces wprowadzania w samo serce zycia chrzescijanskiego. Eu-
charystia stanowi misterium obecnosci Chrystusa, Jego ofiary (i wspotofiary
uczestnikow) oraz komunii z Chrystusem i calg wspdlnotg wiernych®. Chrystus
jest tym, ktory ,,zwotuje” wspolnote do spotkania z Nim i siostrami i bra¢mi

4 Zob. Franciszek, Evangelii gaudium, 167.

3 Zob. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele, 11; Katechizm Kosciota katolickiego, 1324-1327.
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w wierze. Gromadzi wspdlnote, by ja prowadzi¢ do Ojca. Jest Jedynym Posred-
nikiem, Przewodnikiem oraz Barankiem zabitym, ktéry zmartwychwstal i zyje.
Chrystus karmi swoich uczniow, ktorzy sa w drodze, umacniajac w obliczu tru-
dow tej drogi oraz wiaczajac w swoje zycie. Eucharystia uobecnia ofiarg Chry-
stusa — wydarzenie paschalne, czynigc je sakramentalnie terazniejszym. Dla
uczestnikow liturgii oznacza to wiaczenie si¢ w dynamike daru z siebie, jaki
Chrystus sklada Ojcu za zbawienie $wiata®. Sens wspolofiary wynika z po-
wszechnego kaptanstwa ochrzczonych, ktore uzdalnia do sktadania duchowych
ofiar. Dlatego wierni w czasie mszy §w. nie powinni by¢ biernymi obserwato-
rami, ale maja wspotofiarowa¢ Bogu samych siebie (swoje codzienne zycie,
trudy, radosci, cierpienia) razem z ofiarg Chrystusa, dzigki ktorej ofiarowanie
wiernych jest owocne’. Eucharystia wreszcie buduje wspolnote, sprawia jedno$é
Kosciota (koinonia) — jako Ludu Bozego. Eucharystia bowiem ma wybitny cha-
rakter wspolnototworczy — dzigki niej wierni stajg si¢ jedno z Chrystusem i mig-
dzy soba. Te trzy wymiary Eucharystii — jej charakter uobecniajacy wydarzenie
paschalne, wymiar ofiary i wspolofiary oraz komunii — stanowia razem funda-
ment formacji eucharystycznej; pokazuje to, ze celem tej formacji nie moze by¢
jedynie przekazanie wiedzy (ktora jest za ,.trudna do zniesienia” bez doswiad-
czenia zywej relacji z Chrystusem), ale doprowadzenie ochrzczonych do egzy-
stencjalnego przezycia Eucharystii jako Daru®.

Formacja eucharystyczna dokonuje si¢ przede wszystkim podczas samej li-
turgii — msza §w. bowiem nie jest jedynie ,,miejscem celebracji” czy ,,obrzgdem
do odprawienia”, lecz uprzywilejowanym $rodkiem zbawienia, jakie ma miejsce
w wychowaniu chrze$cijafiskim®. Wychowanie liturgiczne polega za$ na stop-
niowym wprowadzaniu ochrzczonych w misterium zbawcze poprzez wtajemni-
czanie w symbolikg liturgiczna, jej gesty, postawy i akcje. Liturgia dzigki temu
angazuje catego cztowieka: jego ciato, emocje, wolg 1 rozum. W ten sposob Eu-
charystia nie tylko wyraza wiarg Kosciota, ale jg ksztattuje. Wychowanie litur-
giczne wiec dokonuje sie ,,w liturgii i przez liturgie”, przez jej wewnetrzna moc,
ukrytg w stowie Chrystusa, ktory powiedzial: ,,A oto Ja jestem z wami przez
wszystkie dni, az do skonczenia $wiata” (Mt 28,20). Uczestnictwo w liturgii,
o ile jest §wiadome i czynne, prowadzi do wewnetrznej przemiany, wyrazajacej
sie w u$wigceniu cztowieka, jego upodobnieniu do Chrystusa'®.

6 Zob. D. Brzezifiski, Dzigkczynienie w celebracji Eucharystii, ,,Studia Etckie” 2025, nr 3, s. 359-
360.

Zob. W. Kazimieruk, Wspolofiara wiernych Swieckich w Liturgii Eucharystii, ,,Liturgia Sacra”
2014, nr 2, s. 365-374; J. Grzeskowiak, Istota wspolofiary wiernych w Eucharystii, ,,Ateneum
Kaptanskie” 1972, nr 2, s. 314-329. Funkcja wspotofiary jest takze przedtuzenie liturgii na Zycie
codzienne (dokonujace si¢ gestem rozestania, postania wiernych na zakonczenie mszy $w.).

8  Zob. Benedykt X VI, Sacramentum Caritatis, 6-15.

Zob. B. Marganski, Wychowanie liturgiczne we wspolnocie Kosciola. Wychowanie w liturgii
i przez liturgie, ,,Seminare” 2003, nr 19, s. 31-47.

10 Zob. J. Ratzinger, Duch liturgii, Krakow 2002, s. 45-60.
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Formacja eucharystyczna dokonuje si¢ zar6wno poprzez katechezg mista-
gogiczna, jak i sam udzial w Eucharystii (wewnetrznym wychowawca jest bo-
wiem sam Duch Swiety). To bardzo wazne mie¢ §wiadomos¢, ze nie tylko
ludzka pedagogia, zwigzana z podjeciem jakiej§ formy katechezy, ale przede
wszystkim dzialanie Ducha Swictego wptywa na doswiadczenie bycia wycho-
wywanym i przemienianym''. Totez u poczatku kazdego nowego etapu drogi
wtajemniczenia, czy to przed I Komunig §w., czy przed bierzmowaniem, czy
przed wejsciem w zwigzek matzenski, lezy najpierw wezwanie do odnowienia
wiary, jeszcze glebszego nawrocenia i podjecia zaproszenia do pdjscia za Chry-
stusem — zanim towarzyszy¢ temu przygotowaniu bedzie katecheza inicjacyjna
czy katecheza mistagogiczna. Za kazdym razem — co nalezy do istoty wtajemni-
czenia, ktére moze dokonywac si¢ jedynie w tonie wspolnoty eklezjalnej — pe-
dagogia wiary zawiera w sobie dazenia do poszerzania i pogtebiania relacji mig-
dzyludzkich, co wigze si¢ migdzy innymi z podjeciem stuzby (realizacjg chary-
zmatu czy postugi)'?. Wszystko, co dzieje wokot wprowadzenia chrze$cijanina
w centrum zycia Kosciota sprawia, ze to Eucharystia buduje Ko$ciot i wprowa-
dza w doswiadczenie wspodlnoty. Udziat w Eucharystii nie tylko wiec umacnia
relacje z Bogiem, ale takze buduje wspolnotg (w jej pierwotnym charakterze,
czyli takg grupe, ktora nie jest anonimowa, ale tez nie ogranicza si¢ do bycia
L~towarzystwem wzajemnej adoracji”), co ma podstawowe znaczenie dla ksztat-
towania autentycznej tozsamosci chrzescijanina, ucznia-misjonarza.

W $wietle tego, co zostalo powiedziane, formacja eucharystyczna powinna
by¢ rozumiana jako proces nieustannego wtajemniczania (jak nieustany jest pro-
ces stalego nawrdcenia'®), ktory prowadzi do coraz glebszego wprowadzania
w misterium Chrystusa, by stawa¢ si¢ jak Chrystus'*. W ten sposoéb mozna mo-
wi¢ o permanentnym stawaniu si¢ dojrzatym chrzescijaninem. Zarazem jest to
proces odkrywania nieodzownos$ci Kosciota, jako wspdlnoty, w ktorej dokonuje
si¢ owo wtajemniczenie, ale takze jako srodowiska praktykowania mito$ci bliz-
niego. Formacja ta — jak zostato juz zaznaczone — obejmuje cale zycie ochrzczo-
nego'®. Dlatego formacja eucharystyczna jest zarazem wychowaniem do modli-
twy, do zycia moralnego czy do misji. Tak rozumiane teologiczne podstawy for-
macji eucharystycznej ukazujg jej gleboki, integralny charakter. Jednoczes$nie
rodzi si¢ pytanie, na ile wspotczesna mtodziez jest w stanie wejs¢ w tak rozu-
miane, skadingd trudne dos$wiadczenie Eucharystii. OdpowiedZ na to pytanie
wymaga uwzglednienia kontekstu kulturowego i religijnego, w ktérym dokonuje
si¢ obecnie proces formacji.

Zob. L. Samiec, Duch S‘wigty w Sakramencie Eucharystii, ,,Teologia w Polsce” 2018, nr 2, s. 233-
247.

Zob. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Synodalnosé¢ w Zyciu i misji Kosciota, 6, 18, 22.
Zob. Dyrektorium Ogolne o Katechizacji, 56.

14 Zob. Jan Pawel 11, Catechesi tradendae, 20.

Zob. W. Danielski, J.J. Kope¢, Liturgia szkolg duchowej formacji chrzescijanskiej, ,,Liturgia
Sacra” 1995, nr 1-2, s. 21-22.
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2. Wspolczesna religijnos¢ mlodziezy jako kontekst formacji

Ogolnie mowi sie, ze religijno$§¢ miodziezy cechuje selektywnos¢ prawd
wiary, odrzucenie autorytetow (i instytucjonalnosci Kosciota) oraz trudno$c¢
w rozumieniu i odbiorze symboliki chrzescijanskiej, ktora jest dla nich — zyja-
cych w zupehie innej cywilizacji — prawie nieczytelna (pomijamy tu kwestie
moralnosci, to temat na inng refleksje)'®. Jednak, aby zobaczy¢ calg ztozono$¢
tej sytuacji, trzeba zrozumie¢ typowy sposob myslenia mlodziezy, ktora konstru-
uje swoja religijno$¢ inaczej niz dawniej, nie tyle podwazajac sens samej religii,
co — wskutek braku jakiegokolwiek odniesienia do codziennosci — pozostajac
obojetnymi na wszystko, o czym religia mowi do czlowieka!”. Nie sposob wiec
wlasciwie oceni¢ skutecznosci formacji religijnej (i eucharystycznej), czy sze-
rzej oddziatywan pastoralnych, bez odniesienia do sposobu, w jaki mtodziez pro-
buje przezywac wiarg, w jako konstruuje swoja tozsamos¢ religijng i w jaki spo-
sob interpretuje rzeczywisto$¢ — najczesciej medialng — Kosciota i liturgii. Do-
konujace si¢ intensywnie zmiany kulturowe nie sg tylko ttem dla refleksji nad
formacjg eucharystyczng, lecz kluczowym jej uwarunkowaniem!'s,

Jedna z najbardziej charakterystycznych cech wspoétczesnej religijnosci
mtodziezy jest jej postepujaca indywidualizacja — wraz za degradujacymi czlo-
wieczenstwo procesami, ktore sprawiaja, ze czlowiek odczuwa gleboka, neuro-
tyczng samotnos¢. O ile w modelu tradycyjnym wiara byta dziedziczona po
przodkach/rodzicach, a zarazem przezywana w obrebie stabilnych struktur spo-
tecznych, czy nawet instytucjonalnych, o tyle wspolczesnie najczesciej przybiera
ona posta¢ osobistego wyboru, podlegajacego powierzchownej ocenie oraz zdy-
stansowaniu. Jesli nawet mlodziez nie odrzuca wprost religii lub nie jest jej cat-
kowicie oboj¢tna, nie zamierza angazowac si¢ calym soba w jej rzeczywistosc.
Dlatego takze liturgie traktuje jako co$ narzuconego z gory, co$ przestarzatego,
nudnego i niezyciowego. Nie tylko dlatego, ze maja do Eucharystii ogromny dy-
stans — nie dajac ,,szansy” Duchowi Swigtego, by mégt ich wychowywaé — ale
takze, w wielu sytuacjach nawet bardziej, ze taki dystans do nich ma Kosciot,
sam mocno zdystansowany wobec ich obojetnosci i negatywizmu. W konsek-
wencji dochodzi do napiecia pomigdzy obiektywnym znaczeniem liturgii w zy-
ciu chrze$cijanina a jej subiektywnym odbiorem przez ludzi mtodych'.

16 Zob. J. Marianski, Religijnos¢ mlodziezy szkot srednich w procesie przemian (2-15-2022) — ana-

liza socjologiczna, ,,Chowanna” 2022, nr 2, s. 1-34.

Zob. H. Misiak, Problem religijny w swiatopoglgdzie i przezyciach mlodziezy, ,,Teologia Prak-
tyczna” 2018, nr 1, s. 35-40.

Wigcej na ten temat, zob. R.J. Pastwa, Analiza zjawiska zmiany w procesie wiary i praktyk
Polakow na podstawie Komunikatu z Badan CBOS ,, Religijnos¢ mtodych na tle ogotu spote-
czenstwa” w odniesieniu do teorii mediatyzacji religii S. Hjarvarda, ,,Heteroglossia. Studia
kulturoznawczo-filologiczne” 2022, nr 13, s. 353-367.

Zob. K. Richter, Liturgia osrodkiem Zycia wspolnoty parafialnej, ,Liturgia Sacra” 1999, nr 1,
s. 39-40.
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Drugim istotnym rysem religijno$ci wspolczesnej mtodziezy jest prefero-
wanie przez nich tego, co ,,funkcjonalne” (przezyciowe), a odrzucanie doktryny,
ktora wydaje si¢ oschla, zbyt abstrakcyjna i niezrozumiata. Tymczasem wyka-
Zuja pewien stopien gotowosci, jesli spotykaja si¢ z propozycjg wiary, za ktora
rozciaga si¢ przestrzen do§wiadczenia czego$ glebokiego (mocnego), co w ich
przekonaniu jest autentyczne i niosgce znaczenie. Dlatego msza §w. pozostaje
tak dlugo dla nich trudna (niezrozumiata i nudna), jak dtugo nikt nie pokaze im,
w czym ona dotyka ich zycia, ich szcze$cia. Badania pastoralne pokazuja, ze dla
wielu z nich Eucharystia wcale nie stanowi do§wiadczenia spotkania z Chrystu-
sem, ale pusty rytual, nieczytelny obrzed, stary obyczaj?’. Mimo ze w liturgii nie
obowiazuje juz jezyk tacinski, nie potrafig odczytaé stow-symboli liturgicznych
wypowiadanych w jezyku polskim; jezyk liturgiczny jest dla nich nieprzejrzysty,
wymagajacy interpretacji, do ktorej nie sg odpowiednio przygotowani?!. Prze-
ktada si¢ to ponadto na rozbiezno$¢ pomigdzy deklaracjami religijnosci czy
udzialu we mszy $w. a rzeczywistym zaangazowaniem w praktyke wiary (co
moze oznaczaé, ze nosza w sobie jakie$ pragnienie Boga, ale nie potrafig z tym
pragnieniem sobie poradzi¢). Na przyktad, nie majg glodu Eucharystii, nie do-
$wiadczaja jego realno$ci, poniewaz nie rozumieja, w jaki sposob mieliby sie
nakarmi¢ Ciatem Chrystusa. Spadek praktyk religijnych nie musi wigc oznaczac
niewiary czy wrogo$ci do Chrystusa, lecz po prostu bezradno§¢ wobec braku
wyrazistosci Eucharystii, braku jej pigkna i sity oddzialywania znakdéw/symboli
liturgicznych??. By¢ moze chodzi rowniez o zmiane sposobu jej przezywania.

Do tego dochodzi oczywiscie motywacja: jesli bardzo czgsto pojawia sig¢
uzasadnienie uczestnictwa sprowadzone do poczucia obowiazku religijnego czy
checi ,,zadowolenia” rodziny, to sila rzeczy taka motywacja narazona jest na
liczne perturbacje, jak cho¢by do$wiadczenie skarcenia, nieradzenia sobie z wat-
pliwosciami czy negatywnym obrazem Kos$ciota w mediach — co skutkuje mniej
lub bardziej powtarzang nieobecnoscia w kosciele. Sama motywacja zewnetrzna
moze prowadzi¢ do zaniku potrzeby religijnej (poczucia obowigzkowos$ci) lub
poczucia niezrozumienia sensu celebracji?®. To wszystko pokazuje, ze formacja
eucharystyczna napotyka nie tyle na postawg odmowy czy nawet sprzeciw, ale
raczej na poglebianie si¢ obojetnosci czy lekcewazacy stosunek do ponawianych
zachet ze strony Kos$ciota. Do tego nalezy jeszcze doda¢ powszechne ostabienie
wiezi spotecznych, kryzys zaufania spolecznego, ktory przektada si¢ na atmos-
fere podejrzliwosci i nieradzenia sobie z budowaniem relacji w Kosciele. Eucha-
rystia tymeczasem jest wybitnie sakramentem komunii*, sakramentem jednosci;

20 Zob. W.M. Wermter, Sta¢ si¢ Eucharystiq. Doswiadczenie ,,odkrycia” Eucharystii, ,,Perspec-

tiva” 2024, nr 2, s. 120-135.

Zob. A. Kalbarczyk, ,,Trudna jest ta mowa. Ktoz jej moze stuchac¢?” O kurs podstawowy jezyka
wiary, ,,Teologia Praktyczna” 2014, nr 15, s. 71-79.

Zob. W. Lechéw, Rola symboli w wychowaniu religijnym, ,,Studia Paradyskie” 2008, nr 17-18,
s. 151-171.

Zob. Franciszek, Desiderio desideravi, 28.

24 Zob. A. Zadto, Eucharystia sakramentem komunii, ,Liturgia Sacra” 2005, nr 2, s. 263-273.
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zaktada przezycie Ko$ciota jako stale poglebianych relacji: stawania si¢ zdolnym
do bycia bezinteresownym darem dla innych (wspolnota relacji). Zauwazalny —
istniejagcy w masowym i anonimowym kosciele — brak takich relacji, dotyka row-
niez sfery motywacyjnej, wptywajac bezposrednio na sposob przezywania litur-
gii, podczas ktorej ,,nudg” wydarzenia paschalnego generuje zamknigcie si¢ we
wiasnym indywidualnym $wiecie®.

Mtodziez zostawiona sama sobie, swemu mlodzienczemu buntowi, ktory
poniekad bierze si¢ ze sprzeciwu wobec niezarozumiatej dla nich rzeczywistosci
dorostych, a wiec takze narzuconej przez Kosciot doktryny, nie potrafi sama do-
pasowac¢ si¢ do tego $wiata, wejs¢ w koleiny, jakimi poruszat si¢ dotad ,,w6z”
chrzesdcijanstwa. Zwodzona mnostwem ,,lepszych” propozycji — bardziej atrak-
cyjnych i bardziej zrozumiatych — rezygnuje z formacji, na ktoéra najczesciej
sktadajg si¢ proby pouczenia czy wyedukowania, obce ich mentalnosci oraz
wrazliwo$ci. Glownym powodem nieuczestniczenia w formacji religijnej (litur-
gicznej) nie jest wylacznie brak wiedzy (wszak dzi$ taka wiedze tatwo zdoby¢
cho¢by w Internecie), lecz nieadekwatno$¢ formacji (sposobu przekazu) do spo-
sobu, w jaki oni przezywaja dzisiaj relacje (badz nie potrafig ich przezywac),
a co za tym idzie — wiar¢?®. Dlatego zagadnienie formacji eucharystycznej mto-
dych wiaze si¢ dzisiaj z wyborem wtasciwego modelu inicjacji, ktoéry uwzgled-
nia potrzebg do§wiadczenia, relacyjnos$ci i zaangazowania — nawet kosztem wie-
dzy religijnej — w ramach rozbudowanego, ale bardziej spersonalizowanego ka-
techumenatu®’. Oznacza to jednocze$nie konieczno$¢ takiego ksztattowania li-
turgii 1 duszpasterstwa, aby Eucharystia mogta by¢ odkrywana przez mtodych
jako wydarzenie znaczace, osobowe i wspolnotowe.

3. Eucharystia w §wiadomos$ci mlodziezy

Sprobujmy przyjrze¢ si¢ blizej motywacji ludzi mtodych w zakresie ich
uczestnictwa czy braku uczestnictwa w Eucharystii, jak rowniez poziomowi ro-
zumienia przez nich, czym jest msza $w. W badaniach empirycznych? najbar-

25 Zob. M. Szczodry, Mlodzi w Kosciele Franciszka, ,,Colloquia Theologica Ottoniana” 2018, nr 1,

s.211-232.

Zob. U. Gruca-Miasik, Wychowanie miodziezy do dojrzatosci, w: Rodzina, red. M. Lobacz,

M. Parzyszek, Zamo$¢ 2025, s. 243-246.

27 Zob. Dyrektorium o Katechizacji, 61-65, 135.

28 Odwotujemy si¢ tu do nastepujgcych badan: R.K. Markuszewski, Formacja eucharystyczna mio-
dziezy do czynnego udziatu we Mszy sw. w swietle wypowiedzi maturzystow Biategostoku (2021);
T. Tylka, Formacja eucharystyczna mlodziezy do czynnego udziatu we Mszy sw. w swietle wypo-
wiedzi licealistow klas maturalnych w Chrzanowie (2024) — sa to niepublikowane rozprawy dok-
torskie. Starsze badania, rowniez dotyczace formacji mlodziezy, przedstawit Zdzistaw Janiec
oraz Marian Czenczek, zob. Z. Janiec, Formacja eucharystyczna mlodziezy do czynnego udziatu
we Mszy sw. w Swietle wypowiedzi maturzystow miasta Przemysla (1994), M. Czenczek, Forma-
¢ja eucharystyczna miodziezy do czynnego udziatu we Mszy sw. w swietle wypowiedzi maturzy-
stow miasta Rzeszowa (1997). Zob. takze K. Dubiel, Formacja eucharystyczna mlodziezy Min-
ska, Sandomierz 2017.
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dziej widoczna jest rozbiezno$¢ miedzy deklaracjami wiary a rzeczywistg prak-
tyka. Nawet jesli duza ilos¢ mtodych deklaruje wiare¢ w Boga oraz identyfikuje
si¢ — przynajmniej kulturowo — z Kosciotem, nie przektada si¢ to na regularny
udzial we mszy $w. niedzielnej. Wskazuje to na stabngcy zwiazek pomiedzy toz-
samoscig religijng a Swiadomym wyborem poéjécia do kosciota. Eucharystia nie
stanowi zatem centralnego wydarzenia w ich zyciu, nawet jesli nazywaja siebie
chrzescijanami. Jest ona dla nich po prostu jedng z form wyrazania religijno$¢ —
niestety coraz rzadziej wybierang. Analiza motywacji uczestniczenia w liturgii
pokazuje, ze najczesciej chodza na msze §w., bo ,.tak zostali wychowani”, robia
to ,,z poczucia obowiazku” czy dlatego, ze ,,rodzina tego oczekuje”. O wiele rza-
dziej pojawia si¢ motywacja wewngetrzna, a wiec potrzeba spotkania z Bogiem
czy che¢ poglebienia zycia duchowego (warto zauwazy¢, Ze sg to motywy raczej
indywidualistyczne). Z kolei, gdy majg wskaza¢ powody nieobecnoséci na mszy
$w., uczestnicy badan wybierajg ,,brak potrzeby religijnej”, ,,poczucie znudze-
nia”, ,,niezrozumienie liturgii” oraz ,,poczucie nieadekwatnosci w stosunku do
wlasnego zycia”. Eucharystia w tych odpowiedziach nie stanowi wiec wydarze-
nia znaczacego ani komunikujacego.

Co do rozumienia Eucharystii przez mtodziez, badania wskazujg ze cho¢
potrafig oni wskaza¢ na gtéwne cze$ci mszy §w., nie potrafiag wyjasni¢ ich zna-
czenia, odkry¢ symboliki czy dostrzec mozliwosci wlaczenia si¢ w akcje litur-
giczng. Sprowadzaja wlasne uczestnictwo do wymiaru zewnetrznego (statycz-
nego). Wymiar misterium oraz wymiar egzystencjalny (ofiara, obecnos¢, komu-
nia, postanie) wydaja si¢ raczej nieobecne w ich swiadomosci. Po prostu wystar-
cza im ,,zaliczenie” obrzgdu oraz ,,pomodlenie si¢”. Szczegolng trudnos¢ majg
z interpretacja znakow i symboli liturgicznych — co przektada si¢ na stabg orien-
tacje w zakresie tego, co naprawdg dzieje si¢ w czasie Eucharystii. Z tego tez
wzgledu nie wiedza, jak mogliby zaangazowac si¢ w doswiadczenie tego wyda-
rzenia. Rzadko wspominajg o spotkaniu z Chrystusem, ktory zyje jako Zmar-
twychwstaly Pan, w ogole nie potrafig potaczy¢ Jego obecnosci ze swoim real-
nym zyciem, codzienng egzystencjg. W konsekwencji msza $§w. pozostaje rze-
czywisto$cig zewnetrzng wobec osobistego $wiata mlodego czlowieka. Tak za-
nika wigz z liturgiag. Pozniej dla wielu dorostych msza $w. jawi si¢ jako ,,mite”
wspomnienie z ich dziecinstwa, lecz oni rowniez nie traktuja Eucharystii jako
dzieta zbawienia.

Nie musimy jednak interpretowac tych wnioskoéw jedynie w kategoriach ne-
gatywnych. Ukazujg one bowiem obszary, w jakich formacja eucharystyczna do-
maga si¢ odnowy badz bardziej adekwatnego do mozliwosci 1 potrzeb sposobu
oddziatywania®. W tym sensie stanowig one punkt wyjscia do dalszej refleksji
nad omawiang tu kwestig. Zapytajmy zatem o natur¢ powstatych trudnosci. Czy
mamy do czynienia ze zwyczajnym kryzysem formacji, czy tez z bardziej

2 Dyrektorium Ogdine o Katechizacji ofiaruje konkretne narzedzie, ktore pozwala rozeznac sy-
tuacj¢ mlodziezy i parafii — nazywa si¢ ono ,,analiza sytuacji i potrzeb”. Zob. nr 279-280.
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ztozonym procesem przemiany religijnosci, ktory domaga si¢ nowej interpreta-
cji? Jakie rozpoznaliS§my deficyty w zakresie formacji eucharystycznej? Sa to:
brak do$wiadczenia zywej liturgii (co taczy sie bezposrednio z ars celebrandi*®);
redukcja mszy §w. do zwyczajnego obrzedu religijnego; brak wspodlnej troski
o celebrowanie wydarzenia paschalnego; brak jezyka liturgicznego, ktory wy-
peia funkcje fatyczng?!, angazujgcg uczestnikow w akcje liturgiczng oraz ro-
zumienie dokonujacych si¢ aktow; brak srodowiska, w ktorym mozna by prak-
tykowac¢ pedagogie Jezusa; brak wewnetrznej motywacji u mtodych, ale takze
u odpowiedzialnych za formacj¢. Deficyty te, jak wida¢, nie maja charakteru
ilosciowego — nie chodzi o zwigkszenie ilosci uczestnikOw mszy §w., nie chodzi
o sam fakt spadku uczestnictwa w liturgii (niestety, skupianie si¢ na tym fakcie
czesto skutkuje organizowaniem ,,akcji”, w wyniku ktorych ,,zdobywa si¢” na
jaki$ czas sympatykow liturgii — w dtuzszej perspektywie okazuje sie, ze brakuje
im zakorzenienia, i ich entuzjazm jest krotki). Dlatego nalezy zupelnie odrzuci¢
ten sposob podejscia, a skupi¢ si¢ na wymiarze jakosciowym formacji, dotycza-
cym rzeczywistego rozumienia i przezywania Eucharystii. Podobnie, nie chodzi
o przekonanie mtodych, ze msza §w. to wymog moralny czy spoleczny — wszak
,»Wymogi” moga ulec zmianie; tymczasem tu chodzi o samg ,,wi¢z z winnym
krzewem”, o ,,zrodto i szczyt” zycia cztowieka ochrzczonego, ktory moze reali-
zowac przez udziat w liturgii misje kaptanskg®>. Nie chodzi takze o wyuczenie
si¢ na pamie¢¢ formut liturgicznych oraz definicji symboli eucharystycznych.
Zeby bowiem méc mieé realny kontakt z symbolem czy rzeczywistoscia, jaka
on ukrywa, wpierw konieczna jest kompetencja pozwalajgca na obcowanie z je-
zykiem symbolicznym, liturgicznym. Wreszcie nie chodzi o ,,wytlumaczenie”,
ze msza §w. to obowigzek natozony na czlowieka przez Boga. Takie podejscie
bowiem znacznie ogranicza wybodr cztowieka: ,,wypelienie” Prawa, o ktérym
mowit Jezus, co nie podobato si¢ ,,zwierzchnikom religijnym”, oznaczato odkry-
cie przykazania w sercu — do czego zdolny jest jedynie czlowiek wolny. Dlatego
katecheza ukierunkowana jest na wychowanie ku wolno$ci*’. Wolny i $wiadomy
wybor mozliwy jest wowczas, jesli cztowiek dostrzega jego egzystencjalng war-
tos¢; czyli zwigzek z codziennym zyciem. Jesli mtodziez nie postrzega Euchary-
stii w perspektywie zrodta zycia duchowego ani jako szkoty dajacej dostep do
spotkania zywego Boga, w rezultacie tracimy caly jej formacyjny potencjal —
Eucharystia nie moze pei¢ funkcji centrum zycia chrzescijanskiego. Osobng
sprawg jest konieczno$¢ wzmacniania wymiaru wspolnotowego; bez zawigzania
wspolnoty, bez wspdlnego przygotowania i wlaczania si¢ w wydarzenie pas-

30 Zob. Franciszek, Desiderio desideravi, 48-60.

31 Zob. D. Kurzydto, ,Jezyk, ktéry odstania”. Funkcja fatyczna jezyka w przestrzeni katechetycz-
nej, ,,Colloquia Theologica Ottoniana” 2021, nr 37, s. 129-148.

Zob. W. Jakubowski, Eucharystia jako ofiara Kosciota w swietle dokumentow Magisterium
po Vaticanum I1, ,,Teologia w Polsce” 2025, nr 1, s. 119-142.

Zob. R. Chatupniak, Katecheza w szkole czy poza szkolg?, ,Paedagogia Christiana” 2012, nr 1,
s. 167, 171-172.
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chalne, bez poczucia blisko$ci z innymi uczestnikami liturgii — Eucharystia przy-
pomina tylko albo teatr, albo obrzgd utwierdzajacy w prywatno$ci wyboru. Osta-
bienie tego wymiaru uniemozliwia zrozumienie natury Eucharystii, ktora jest
wydarzeniem eklezjalnym, wspolnototworczym i nastawionym na shuzbe*.

Bardzo wrazliwa kwestig jest zaniedbanie czasu formacji po przyjeciu przez
dzieci Pierwszej Komunii $w.3 W efekcie mtodziez, wehodzgc w okres dorasta-
nia, nie posiada odpowiedniego doswiadczenia liturgicznego — pozostajac na po-
ziomie rozumienia liturgii przez o$mio- czy dziewieciolatka. Adolescentom
msza §w. zaczyna si¢ wigc kojarzy¢ z czyms$ ,,dla dzieci”’; co uniemozliwia $wia-
dome i czynne uczestnictwo w Eucharystii. Dodatkowym problemem moze by¢
zbyt ,.techniczne” przygotowanie dzieci do Sakramentu Ottarza, skupiajace si¢
na wyuczeniu formutek czy zapamigtaniu kolejnosci czgsci mszy $w. (,,co odpo-
wiada¢”). Mozna zatozy¢, ze w takiej sytuacji nie nastgpita prawdziwa inicjacja
sakramentalna. Nie chodzi przeciez o nauczanie o Eucharystii, ale o wiaczenie
W jej przebieg, wprowadzenie w jej przezywanie i bycie $wiadomym, czym jest
to doswiadczenie. Potem — juz w mtodosci — cztowiek chociaz posiada nieco
wiedzy, nie potrafi z niej zrobi¢ wickszego uzytku. Dlatego formacja ,,w liturgii
i przez liturgie” jest po prostu wychowaniem dokonujacym si¢ rownolegle z roz-
wojem motywacji, i to zarOwno w wymiarze poznawczym, wolitywnym, jak
i emocjonalnym®. Tak czy inaczej mamy do czynienia ze zjawiskiem ztozonym
— omowilismy je z punktu widzenia teologii liturgii oraz katechezy; analiza sy-
tuacji i potrzeb wymaga ponadto dokonania analizy z perspektywy socjologicz-
nej, psychologicznej i pedagogiczne;.

4. Eucharystia jako do$wiadczenie spotkania i wspo6lnoty

Powtorzmy pytanie: czy w przypadku mlodziezy mamy do czynienia jedy-
nie z przejsciowym kryzysem, rozumianym jako ostabienie wiezi z Eucharystia,
czy tez glebszym procesem transformacji religijnosci, domagajacym si¢ nowego
modelu formacji? Czgsciowo odpowiedzieliSmy juz na to pytanie, wskazujac na
nieadekwatno$¢ obecnej sytuacji mtodych, ktérzy zostali postawieni wobec zbyt
trudnej dla nich postawy Kos$ciota, odwotujacego si¢ do niezmiennego nauczania
Magisterium, ale nie potrafigcego dotrze¢ do serca mtodziezy*’. Z jednej strony
mamy zatem kryzys, objawiajacy si¢ w widoczny sposob spadkiem praktyk

3% Zob. M. Potyczka, Wspdlnotowy charakter Sakramentu Eucharystii, ,,Studia Peplinskie” 2014,
nr47,s.271-284.

35 Zob. A. Rayzacher-Majewska, Inicjacja i... co dalej? Efektywnosé formacji eucharystycznej

dzieci, ,,Studia Katechetyczne” 2024, nr 20, s. 151-169.

Zob. B. Marganski, Wychowanie liturgiczne we wspdlnocie Kosciofa, art. cyt. s. 41-43.

W tym kontekscie warto przypomnie¢ stowa Franciszka: ,,Nieakceptowanie reformy, jak row-

niez jej powierzchowne zrozumienie, odcigga nas od zaangazowania w poszukiwanie odpo-

wiedzi na pytanie, ktore ciagle powtarzam: jak mozemy wzrasta¢ w zdolnosci do pelnego prze-

zywania akcji liturgicznej? Jak wciaz zachwycacé si¢ tym, co dzieje si¢ podczas celebracji na

naszych oczach? Potrzebujemy powaznej i zywotnej formacji liturgicznej”. Zob. Franciszek,

Desiderio desideravi, 31.
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religijnych oraz nieczytelnoscig przekazu religijnego (niekomunikatywnos¢,
niezrozumiato$¢, abstrakcyjnosc¢), a z drugiej dokonujaca si¢ w umystach mto-
dego pokolenia transformacje, polegajaca na zmianie sposobu przezywania reli-
gii i zwigzanej z tym potrzebie przezycia, glebokich relacji i autentycznosci. Na
podstawie przywolanych wyzej badan mozna by uznaé, ze mtodziez przejawia
powazne deficyty w zakresie jej podej$cia do Eucharystii. Spadek uczestnictwa,
powierzchowne rozumienie liturgii oraz brak do$wiadczenia wspolnoty wiary
zdaja sie potwierdzac te diagnoze. Ale taka interpretacja z pewnych wzgledow
pozostaje niepelna, i z pewnoscia wptywa na nie do$¢ odpowiednie decyzje
w zakresie propozycji zwigzanych z formacja eucharystyczng. Kontekst kultu-
rowy bowiem, zwlaszcza catkiem inna mentalno$¢ — podlegajaca charaktery-
styce uzywania mediow spolecznosciowych i sztucznej inteligencji — ma ogrom-
ny wplyw na religijno$¢ mlodziezy. Wskazuje bowiem, ze mamy do czynienia
z czym$ wiecej niz kryzys: mlodziez nie stanie si¢ po jakims$ czasie bardziej
zdolna do uczestnictwa w Eucharystii, tylko dlatego ze ,,dorosnie”, ,,zmadrzeje”
czy ,,zmusza ja do tego okoliczno$ci”.

Nie ulega watpliwosci, ze wspotczesna formacja liturgiczna napotyka na po-
wazne problemy dotyczace skutecznosci oddziatywania: percepcja ludzi mto-
dych dziata inaczej niz chcg o tym mysle¢ formatorzy*®. Ostabienie praktyk re-
ligijnych, redukcja Eucharystii do obowigzku oraz brak jej egzystencjalnego
znaczenia wskazujg nie tylko na zerwanie cigglos$ci pomigdzy tradycyjnym mo-
delem formacji a rzeczywisto$cia zycia mtodego pokolenia, ale ujawniajg coraz
wigkszg niezdolnos¢ nowego pokolenia do uznania autorytetu Kosciota. Kryzys
ten ma charakter wielowymiarowy: obejmuje zarowno poziom poznawczy (brak
rozumienia), rozwojowy (inaczej funkcjonujaca fizjologia mozgu), egzysten-
cjalny (brak do$wiadczenia) oraz wspolnotowy (ostabienie wiezi z Kosciotem).
W tym sensie stanowi on realne wyzwanie dla duszpasterstwa, ktore nie moze
ograniczy¢ si¢ do prostego powielania dotychczasowych schematéw formacyj-
nych. Co wigcej, jesli uznamy, Ze nie jest to przemijajacy z czasem kryzys, lecz
majaca swoje odniesienie do proceséw technologicznych i przemian spoteczno-
kulturowych transformacja, w tym transformacja religijno$ci, to oznacza to, ze
nie ma sensu model katechetyczny, ktory stawia na znane od wiekow sposoby
przekazu wiary (oparte przede wszystkim na normatywnosci). Wspolczesna
mtodziez bowiem nie tyle odrzuca wiare, ile przezywa ja w sposob odmienny od
wczesniejszych pokolen: bardziej indywidualny, doswiadczeniowy i relacyjny.
I nalezy to wykorzysta¢ — odnawiajac w rzeczywisty sposob model katechume-
nalny, bo taki wtasnie umozliwia budowanie matych wspoélnot, zajmujacych si¢
rozwigzywaniem codziennych problemoéw (nie zawsze rozumianych przez doro-
stych), ktory pozwala na autentyczne doswiadczenie obecnosci, sensu, relacji

38 Szeroko ta problematyka zajmuje si¢ Artur Noworyta. Zob. A. Noworyta, Eucharystyczna

Swiadomos¢ miodziezy, Krakow 2015.
Zob. M.E. Ruszel, Psychologiczne aspekty zamykania si¢ miodziezy na religie, ,,Studia Gdan-
skie” 2016, nr 39, s. 245-255.
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czy wiarygodnosci oraz na powigzanie wiary z ich wlasnym zyciem*’. Nie ozna-
cza to rezygnacji z przekazu prawd wiary, jednak nie sg one ,,narzucane” jako
formuly do zapamigtania czy definicje do wyuczenia, nawet nie jako zasady do
przestrzegania — ale jest to podgzanie droga Jezusa, ktory zaproponowal swoista
pedagogie, polegajacg na odkrywaniu tych prawd w codziennosci*!. W tym kon-
tek$cie Eucharystia, jesli stanie si¢ czescig ich doswiadczenia zyciowego, w kto-
rym Chrystus przychodzi im stuzy¢ (odwrotnie niz to powszechnie si¢ uwaza, ze
to my przychodzimy na msze¢ $w. Stuzy¢ Chrystusowi), posiada ogromny poten-
cjat odpowiedzi na pytania, jakie mlodzi chca i muszg zada¢, odkrywajac coraz
bardziej $wiat jako niebezpieczny, skonfliktowany czy okrutny. Eucharystia jako
miejsce wspotofiary i spotkania, wspolnoty i odkrywania sensu, przelamywania
izolacji i podejmowania stuzby — staje si¢ przestrzenia realnej inicjacji do no-
wego stylu zycia. O ile wychodzi naprzeciw ich deficytom, a nie je na sit¢ zako-
puje — obawiajac si¢ zbytniego relatywizmu czy selektywnosci z ich strony.

Wtajemniczenie w doswiadczenie Eucharystii moze posiada¢ dwojaki cha-
rakter: albo jest proba wytlumaczenia, czym jest msza §w., jakie ma cze$ci i dla-
czego takie (historia liturgii), albo jest po prostu uczestniczeniem w czyms, co
przekracza ludzkie mozliwosci pojecia, ale daje mozliwo$¢ bycia razem w obli-
czu trudnych pytan, podjecia proby przejécia przez nie jako zjednoczona wobec
nich wspoélnota czy wyrazenia wlasnych watpliwosci jako przejawu ofiary skta-
danej razem z Chrystusem Ojcu Niebieskiemu*?. W ten sposob — stopniowo —
dokonuje si¢ odkrywanie Eucharystii jako osobowego i wspdlnotowego spotka-
nia z Chrystusem, ktory jako nasz Brat utozsamia si¢ z naszym bolem istnienia,
oraz z Kosciotem, ktory nie zamyka si¢ na cztlowieka, ale stanowi skarbnic¢ do-
$wiadczen i azyl bezpieczenstwa, po to aby w obliczu zagrazajacego $wiata ,,wy-
posazac¢” w wewnetrzne do$wiadczenie mocy zmartwychwstania®’.

W zwigzku z tymi wyzwaniami, formacja eucharystyczna mtodziezy do-
maga si¢ personalizacji, tzn. uwzglednienia indywidualnego potencjatu i unikal-
nej drogi wiary mtodego cztowieka; integracji doswiadczenia i wychowania, tzn.
budowania srodowiska, w ktorym Eucharystia stanowi ,,co§ wigcej” niz jeden
z obrzedow, a wyznacza centrum zycia Ko$ciota, ktory staje si¢ dzieki czynnemu
zaangazowaniu wiernych w przygotowanie i przezycie ,,ich wilasnej” liturgii;
uznanie, ze liturgia posiada charakter formacyjny (katechetyczny); troski o two-
rzenie nie anonimowej, malej wspolnoty; przeksztalcenia formacji okazjonalnej

40 Zob. D. Kurzydlo, Pedagogia przyjazni. Katechumenalny model przygotowania do przyjecia

sakramentu bierzmowania jako wyraz odpowiedzialnosci, wiernosci i postuszenstwa w Ko-

Sciele, w: SprawnosSci moralne w wychowaniu: odpowiedzialnosé-wiernosé-postuszenstwo,

red. I. Jazukiewicz, E. Rojewska, Szczecin 2019, s. 37-58.

Zob. S. Jedrzejewski, Pedagogia Jezusa w swietle Ewangelii, ,,Seminare” 2002, nr 18, s. 5-13;

J. Bagrowicz, Problematyka katechizacji mlodziezy w nurcie katechezy kerygmatycznej, ,,Stu-

dia Theologia Varsaviensia” 1996, nr 1, s. 186-190.

4 Zob. K. Westerhorstmann, Arise and Eat: The Eucharist as a Sacrament of Healing, ,,Studia
Etckie” 2025, nr 3, s. 366-367.

4 Zob. Benedykt XVI, Sacramentum caritatis, 16.
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W permanentna, tzn. zapewnienia ciaglosci procesu formacyjnego przez cale zy-
cie; 1 wreszcie komunikatywnosci jezyka liturgii, tzn. troski o jej zrozumiato$¢
i czytelnos¢ dla mtodych ludzi (z czym wigze si¢ tez dbato$¢ o pigkno celebracji,
muzyki, sztuki itp.)*.

Mozna zatem uzna¢, ze kryzys, z jakim mamy do czynienia ujawnit realne
trudnosci i braki zwigzane z sytuacja mlodziezy, natomiast transformacja religij-
nosci wskazata na nowe mozliwosci formacji eucharystycznej. W tym sensie
obecna sytuacja (niski poziom np. uczestnictwa) moze by¢ odczytana nie tylko
jako zagrozenie, ale jako wezwanie do poglebionej refleks;ji nad istota formacji
eucharystycznej oraz do poszukiwania takich form duszpasterskich, ktére po-
zwolg mtodemu pokoleniu odkry¢ Eucharysti¢ jako zywe centrum ich zycia
chrzes$cijanskiego. Mozna zamknac te refleksje uwaga, ze mtodziez dopoty be-
dzie miata ktopoty z Eucharystig, dopoki nie bedzie umiata doswiadczac jej jako
egzystencjalnie znaczacej — a zeby umiata do§wiadczac jej w ten sposob, model
formacji powinien zmieni¢ charakter z informacyjno-obowigzkowego na inicja-
cyjno-do$wiadczeniowy, lub inaczej inicjacyjno-katechumenalny®. Liczy sig
tez $wiadomos¢, ze odmowa uczestnictwa we mszy $w. nie wynika wyltacznie
z procesOw sekularyzacji, lecz takze z niedostosowania tradycyjnych modeli for-
macji do ich zmienionego kulturowo sposobu przezywania religijno$ci.

% %k 3k
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Tomasz Pelech, Obraz muzutmanow jako ,,obcych” w ,,Historia
Francorum qui ceperunt Hierusalem”. Studia nad warsztatem
literackim Rajmunda 7 Aguilers, Wydawnictwo Chronicon, Wro-
claw 2025, ss. 330.

Badana naukowe odnoszgce si¢ do historii zawsze stanowity wazny element
poznawania przesztosci i zaspokajania wielu ciekawostek. Jednak ich specyfika,
w realizmie cztowieka, winna mie¢ takze odniesie do terazniejszosci. Realizm
historii jest bowiem ciagle zywy, takze w swym bezposrednim lub tylko posred-
nim oddziatywaniu na czasy wspotczesne, na zycie indywidualne czy spoteczne.
Zywotno$¢ historii ma swojg specyficzng dynamike i zawsze ma nalezne miejsce
w biezacych dziejach.

Taka ogdlna uwaga, ma takze swoje odniesienie do czaséw sredniowiecza.
Zatem wpisujg si¢ w to takze wyprawy krzyzowe. Ta zamknigta historycznie
rzeczywistos¢ ciagle ma jednoczesnie swoje aktualne koleje zyciowe. Czasem
okreslone okoliczno$ci nadajg im wigksze czy mniejsze zainteresowanie. Oczy-
wiscie dotyczy to zainteresowan $cisle zyciowych i spotecznych, ale jednocze-
$nie 1 naukowo-badawczych.

Niniejsze studium ukazalo si¢ jako drugi tom w serii ,,Humanitas historica”
publikowanej przez Wydawnictwo Chronicon, a redagowanej przez S. Rosika
1 M. Stabrowskiego. Autor — Tomasz Pelech — publikuje liczne artykuty, studia
1 szkice naukowe, takze w jezykach obcych (francuski i angielski) oraz ksigzek,
m.in. Obraz ,,obcego” w Aleksjadzie Anny Komneny. Przypadek Normanow
(Wroctaw 2016); Jerozolima zdobyta! Dramat roku 1099 w kilku odstonach
(Wroctaw 2012). Aktualnie jest pracownikiem naukowym Wydziatu Nauk Hi-
storycznych Uniwersytetu Wroctawskiego.

Ksigzke otwiera spis tresci (s. 5-6) 1 wykaz skrotow (s. 7-8). Natomiast tre-
$ciwo zamieszczono najpierw wstep (s. 9-18). Calos¢ analiz podzielono na
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RECENZJE

cztery rozdzialy, a te z kolei na mniejsze jednostki, i to dzielone kilkustopniowo.
Tworzy to swoista siatke i daje wstgpny obraz bogactwa podejmowanych tema-
tow.

Pierwszy rozdziat opatrzono dwuczgsciowym tytutem: Obraz muzutmanow
jako ,,obcych” w zZrodtach krucjatowych jako przedmiot refleksji naukowej. Stan
badar oraz podstawy metodologiczne pracy (s. 19-47). Sredniowieczny tacinski
krag kulturowy proponuje roézne uj¢cia metodologiczne badan nad obrazem mu-
zutmandw. Autor ukazat takze podstawy metodologiczne i teoretyczne propono-
wanego studium.

,, Historia Francorum qui ceperunt Iherusalem” — autor i jego dzielo to tytut
drugiego rozdziatu (s. 48-103). T. Petech ukazuje i systematyzuje kilka waznych
elementow: tradycje rekopismienna, datacje i zwigzki z innymi tekstami opisu-
jacymi pierwszg krucjate, kwestie autorstwa, styl i jezyk oraz strukture ,,Historia
Francorum qui ceperunt Therusalem”.

W rozdziale trzecim autor prezentuje Obraz wroga na kartach ,,Historia
Francorum qui ceperunt Therusalem” (s. 103-162). W pierwszym bloku ukazano
opis ,,obcego” (s. 103-138). To wrdg — poganin, przedstawiciel islamu i przesla-
dowca chrzescijan. To ukazanie bluzniercy, tyrana, jakiej$ nowej rasy czy proby
animalizacji wroga. Natomiast drugi blok ukazuje konfrontacje ze swiatem ,,ob-
cego” (s. 138-162). Tutaj wskazano na katalog wrogich nacji, nawrdcenia mu-
zulmanow, chrzes$cijanskie apostazje i chorezm. Wskazano na stowo ,,hispania”
i pierwsze biskupstwo na wschodzie, ktore zostalo ustanowione w Albara.

W ostatnim rozdziale ukazano Narracje o bitwach, oblezeniach i wodzach
(s. 163-278). Opisano zmagania zbrojne krzyzowcow, ktorych przyrownywano
do Machabeuszy. Ukazano kilku muzutmanskich przywodcow: Kilidz Arslan,
Yagisiyan, Mirdalim, Kurboga, Al-Afdal, Jalal al-Mulk. Cz¢$¢ uwag poswie-
cono sztuce wojny muzutmanow. To walka na otwartym polu, obrona fortyfika-
cji, tupy wojenne, zasadzki oraz wewnetrzna komunikacja. W koncu ukazano
jeszcze literackie ramy star¢ zbrojnych w ,,Historia Francorum qui ceperunt Ihe-
rusalem”

Tresciwo ksigzke zamyka podsumowanie (s. 279-285). Po nim zamiesz-
czono ilustracje (s. 286-290), bibliografie (s. 291-317), spis ilustracji (s. 318),
Resume (s. 319-326) oraz indeks 0sob (s. 327-330).

Oto interesujgce studium o charakterze interdyscyplinarnym. Cho¢ majgc na
wzgledzie tak tytut, jak 1 zwlaszcza podtytut wydaje sig, ze jest to studium histo-
ryczno-filologiczne. Faktycznie tresci dotykaja tych sfer badawczych i ostatecz-
nie starajg si¢ wydoby¢ ich wewngtrzne oraz zewnetrzne wiezi. Daje to jeszcze
jeden obraz rzeczywisto$ci zwlaszcza pierwszej krucjaty. Cho¢ w jakims stopniu
mozna poczynione tutaj uwagi odnies¢ do dalszych wypraw krzyzowych, ale
uwzgledniajac juz ich inne konteksty oraz nawarstwiajaca si¢ specyfike i narra-
cje.

Wskazany czy analizowany warsztat literacki Rajmunda z Aguilers wy-
brzmiewa w specyficzny sposob. Jest on bardzo mocno ograniczony tematyka
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i okoliczno$ciami. To swoiste ,,Sitz im Leben” z jednej strony jest pozytywnym
elementem, ale z drugiej zarazem w znacznym stopniu negatywnym. Zatem jego
warsztat jest zakorzeniony nie tylko w nim samym, cho¢ on pozostaje autorem
,Historia Francorum qui ceperunt [herusalem”.

Stuszna jest opinia samego autora wyrazona we wstepie: ,,Niniejsza praca
w zatozeniu jest proba blizszego spojrzenia na relatywnie mniej znanego dziejo-
pisa i jego prowansalskie srodowisko, ktore okazato si¢ wielkim przegranym
pierwszej krucjaty” (s. 14). Czy koniecznie jest dopowiedzenie w cze$ci pod-
rzgdnej calej tytutu. Autor jakoby odchodzi od swego czysto badawczego zato-
zenia naukowego, a wchodzi w uwagi o zupetniej innej tredci 1 systematyce na-
ukowo-badawczej. To juz dotykanie elementéw nie tyle faktograficznych, co
takze do pewnego stopnia w takim sformutowaniu ideologicznych.

Warsztat literacki dzieta Rajmunda z Aguilers jest interesujaca propozycja
jak na tematyke i czas powstania. Ta pierwsza ograniczala dos¢ mocno autora
bowiem to sa poczatki relacjonowania tematyki krucjat. To byla nowos¢ for-
malna, a takze jezykowa, aby we wiasciwy sposob, w plaszczyznie literackie;j,
ukazac postuge wyprawy krzyzowej, niezwykle wpisanej w Kosciot.

Interesujace sa w ksigzce T. Pelecha odwotania do ,,Gesta Francorum et
aliorum Hierosolymitanorum”. Jest to spojrzenie na pierwsza krucjate z dwoch
dos¢ odmiennych pozycji, ale czgsto si¢ uzupetiajacych. Mozna jednak spotkac
liczne wspolne watki, cho¢by przyktadowo zwigzany z oblgzeniem Antiochii
i ze $w. Andrzejem Apostotem. Ostatnio ukazata si¢ nowa edycja: ,,Dzieje Fran-
kéw 1 innych rycerzy pierwszej krucjaty jerozolimskiej spisane przez anonimo-
wego autora”. Wstep, przektad i uwagi do tekstu prof. dr hab. Jerzy Wojtczak-
Szyszkowski (Warszawa 2023).

Podstawowy termin analizowany w ksigzce Tomasza Petecha to ,,obcy”,
wystepujacy w ,,Historia Francorum qui ceperunt Iherusalem” w jezyku tacin-
skim, ale nie tylko w jednej formie filologicznej. Zatem kwestie interpretacyjne
poszczegblnych termindéw moga by¢ czesto dyskusyjne. Zostaja one podporzad-
kowane realizmowi muzulmanina, nie tylko w kontekscie krucjat, ale w o wiele
szerszym kontekscie, wzigtym juz z codziennego zycia w wielu czeéciach ow-
czesnej Europy. Przeciez obecno$¢ muzutmanow byta juz codziennosciag, i to od
wielu wiekow, np. w Hiszpanii czy Portugalii, a takze w Polsce.

Zatem wydaje si¢ uproszczeniem podciaganie catego zagadnienia przedsta-
wicieli islamu pod jeden termin ,,obcy”. Nie mozna tutaj pomijac takze kwestii
»Swietej wojny”, ktora bardzo mocno rzutowata na postrzeganie muzutmanow.
To pytane o niewiernych w calej koncepcji ,,Koranu™ i jego réznorodnych inter-
pretacji. Postawa wobec niewiernych pozostaje niezmienna i nie mozna doszu-
kiwa¢ si¢ innych interpretacji, zwlaszcza w tamtych czasach, znaczonych szcze-
g6Ilnymi napi¢ciami miedzyreligijnymi.

Autor daje zestawienie sze$ciu terminow tacinskich (s. 107-108), ktére maja
zapewne shuzy¢ dla opisania terminu klucza, tj. ,,obcy”, uzytego w tytule ksiagzki.
Jezyk tacinski zna jeszcze wiele innych m.in. ,peregrinus”, ,alienus” czy
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»~extraneus”. Wydaje si¢ jednak, ze wskazane terminy nie niosa w swej tresci
przestania, jakie zawiera polski termin ,,obcy”. We wskazanych akcentowane sa
rozne konkretne cechy poszczegolnych osob, np. barbarzynstwo, poganstwo czy
tyranstwo. Termin ,,obcy” ma zupeinie inny zasi¢g frazeologiczny i znacze-
niowy. Wreszcie warto pamigtac, ze wskazane terminy nie sg wyrazami blisko-
znacznymi.

Interesujagcym uzupelnieniem czy dodatkiem sg materialy zmieszone na
koncu ksigzki. Z duzym uznaniem warto wskaza¢ na bibliografie. Szkoda, ze
autor proponujac polskie wydanie czgéci swojego doktoratu napisanego w je-
zyku angielskim nie wskazat polskich przektadow niektérych dziet, choéby
z patrystyki 1 starozytnos$ci chrzescijanskiej, a jest ich juz bardzo wiele.

Waznym elementem ksigzki o charakterze historycznym jest indeks osob.
Szkoda, ze zabraklo konsekwentnych kryteriow w stosowaniu w opisach np.
Swiety, apostol, btogostawiony. Interesujacym dodatkiem sg dwa wykresy
(s. 108, 148) i cztery tablice (s. 59-64, 67-68, 107, 271).

Calos$¢ lektury ksigzki dr. Tomasza Petecha oraz zamieszczona na koncu
bibliografia wskazuja na stuszno$¢ opinii wyrazonej przez autora: ,,Zauwazy¢
nalezy, ze podejmowany temat nie cieszyl si¢ dotychczas znacznym zaintereso-
waniem w historiografii” (s. 17). Wydaje si¢, ze jest to wazne zagadnienie tak
w sferze kulturowej jak i cywilizacyjnej oraz migdzyludzkiej. Co wigcej jest to
wazne w relacjach migdzypanstwowych oraz w polityce migdzynarodowe;.

Szczegdlna waznos$¢ tego zagadnienia dotyczy jednak relacji migdzyludz-
kich. Globalne spoteczenstwo staje si¢ coraz bardziej réznorodne i zrdznico-
wane. Stad potrzeba umiej¢tnosci wspolnego zycia w ramach wzajemnego sza-
cunku. Nie jest to jednak tak proste, a pokazuje to w sposob specyficzny takze
prezentowana ksiazka. Oczywiscie, okolicznosci i wielorakie uwarunkowana sg
zupehie inne, ale problem pozostaje ten sam. Jak stworzy¢ wspdlny obraz, na
ktorym bedzie pozytywne miejsce dla kazdego cztowieka.

Prezentowane studium jest szerokim spojrzeniem na pierwsza krucjate za-
pisem ,,Historia Francorum qui ceperunt lherusalem”. To ciekawe doswiadcze-
nie m.in. spotkania, konfrontacji, walki, poznania i kreslonych obrazéw oraz ob-
serwacji. Ze strony Rajmunda z Aguilers, to zdaniem T. Pelcha obraz muzuilma-
now jako ,,obcych”. Chyba nie jest to do konca stuszny wniosek autora po lek-
turze samego dzieta uczestnika krucjaty. Jego duch przepetniony byt chyba takze
glebszymi motywami, ideatami, mys$lami i wiarg oraz modlitwami. Nie mozna
pomija¢ tych watkow, bowiem wowczas caly obraz jest zbyt ptaski, mato dyna-
miczny i mato autentyczny. Moze nawet sam w sobie proponowany obraz jest
czgsciowo ,,0bcy” wobec tego, co z réznym powodzeniem, starat si¢ pokazac
Rajmund z Aguilers.
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Timothy Dolan, Scott Hahn, Wielu jest powotanych. Odkrywajqc
na nowo chwale kaptanstwa, ttum. B. Grysa, Wydawnictwo JP2,
Poznan 2025, ss. 137.

Juz na samym poczatku tej recenzji nalezy zwroci¢ uwage na wazny pro-
blem. Chodzi o autorstwo ksigzki. Strona tytulowa informuje, ze ksigzka ma
dwoch autorow, ktorymi sg Timothy Dolan i Scott Hahn. I nie byloby w tym nic
nadzwyczajnego, gdyby nie to, Ze ten pierwszy jest autorem jedynie wstepu. Na-
tomiast tworcg pozostalej tresci — jak wynika ze wstepu!, praw autorskich?, noty
Od Autora (do polskiego wydania)® oraz informacji O Autorze* —jest Scott Hahn.
Dlaczego wigc Dolan widnieje jako jej wspotautor? Nie sposob tego wyjasnic.
Prawdopodobnie odpowiedzi w tej kwestii mogtby udzieli¢ sam autor lub wy-
dawnictwo.

Warto rowniez zaznaczy¢, ze ukazanie si¢ polskiego ttumaczenia ksigzki
nastgpito pigtnascie lat od wydania jej pierwotnej wersji (w jezyku angielskim),
co miato miejsce w 2010 r., gdy w Kosciele powszechnym przezywano Rok Ka-
ptanski.

Struktura ksigzki jest bardzo czytelna. Sktada si¢ na nig wstep, nota Od Au-
tora, dwanascie rozdzialow oraz nota O Autorze.

Jak juz wspomniano autorem wstepu jest kardynat Timothy Dolan. Jego
stowa stanowig przede wszystkim zachete do przeczytania ksigzki, ale rowniez
informujg o tym, jaki cel przy$wieca jej autorowi. Dlatego odnotowuje, ze sta-
nowi ona analiz¢ 1 wyjasnienie kaptanstwa, refleksj¢ o prototypach kaptanskich
oraz o istocie kaptanstwa.

ks. Marcin Sienkowski — Wyzsze Seminarium Duchowne Diecezji Etckiej, Etk
ORCID: https://orcid.org/0000-0002-0679-5006; e-mail: marcinsienkowski@gmail.com

Sam Dolan zaznacza we wstepie: ,,W ksiazce Wielu jest powotanych. Odkrywajqc na nowo
chwale kaplanstwa Scott wnikliwie analizuje kaptanstwo” (s. 9).

Zgodnie z informacja podana w ksiazce posiada je tylko Scott Hahn oraz wydawnictwo (s. 4).
Hahn pisze w niej, ze ksigzka jest jego autorstwa (s. 13).

Jest w niej wspomniany tylko jeden autor. Nie ma mowy o Dolanie (s. 137).
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Nalezy jeszcze wspomnieé, ze w oparciu o note O Auforze otrzymujemy
podstawowe informacje o Hahnie. Mozna odnie$§¢ wrazenie, ze umieszczone
w niej wiadomos$ci powstaty w oparciu o to, co sam autor moéwi o sobie w po-
szczegolnych rozdziatach ksiazki, gdy przyktadowo nawiazuje do swojej historii
1 wlasnych doswiadczen.

Zasadnicza tre$¢ ksigzki tworza rozdziaty, z ktorych kazdy jest poswigcony
okreslonemu aspektowi kaptanstwa. Na przyktad znajdziemy w niej rozdzial po-
$wiecony kaptanstwu w wymiarze ojcostwa albo kaptanowi jako nauczycielowi
czy celibatariuszowi lub po prostu bratu.

Z punktu widzenia catej ksigzki istotng role odgrywa rozdziat 1. zatytuto-
wany Miary meskosci: nie jestes zwyktym Joe. Oprécz przywolania historii Jo-
ego Freedy’ego — stawnego amerykanskiego sportowca, ktéry zostal ksigdzem —
Hahn wyjasnia, ze na kaptanstwo sktadajg si¢ mgskos¢ i ojcostwo. Jego zdaniem,
poprawne rozumienie tych rél daje mozliwos¢ glebszego wejrzenia w istote ka-
ptanstwa. W tym duchu uwaza on, ze podstawowym powolaniem mezczyzny
jest ojcostwo, ktore polega na przekazywaniu zycia, bronieniu go oraz zywieniu
(ojciec jako dawca zycia, obronca, zywiciel).

W kolejnych rozdziatach Hahn rozwija nakreslona koncepcje kaptanstwa.
Poprzez tresci z rozdziatu 2. (Kaplanski mianownik: przeglad podstaw) daje do
zrozumienia, ze kaplanstwo to specyficzny rodzaj stuzby. Tym, co wyrdznia je
od wielu innych typow postugiwania, jest przede wszystkim charakter wykony-
wanych zadan. Hahn przypomina, ze sluzba kaptanska w rozumieniu Ewangelii
polega glownie na udzielaniu sakramentow i sprawowaniu liturgii. W odniesie-
niu do nich wszystkie pozostate postugi majg charakter drugorzedny. Podkresla
on rowniez, ze kaptanem mozna sta¢ si¢ tylko na mocy powotania, a nie pocho-
dzenia. Dla lepszego zrozumienia kaptanstwa wyjasnia, co znacza stowa typu:
kaptan, prezbiter, hierarchia. Powoluje si¢ przy tym na liczne teksty biblijne.

Zdaje sie, ze ze wzgledu na cel, ktory przy§wiecal napisaniu ksigzki, szcze-
gblnie istotny jest rozdzial 3. Dotyczy on kaptanstwa w rozumieniu ojcostwa.
Hahn wyja$nia, ze pozornie rézne dwa powolania — kaptanstwo i ojcostwo — sg
ze sobg Scisle zwigzane. Na przyktadzie biblijnego Adama ttumaczy, ze ojco-
stwo jest zarazem kaptanstwem. Ten i wielu innych ojcow (Abraham, Mojzesz)
btogostawili, sktadali ofiary i byli posrednikami migdzy Bogiem a ludzmi. To
znaczy, ze kaptanstwo nalezalo przede wszystkim do ojcow, ktorzy funkcje ka-
ptanskie spetniali zwlaszcza w swoich rodzinach. Nalezy doda¢, Zze zasadnicza
funkcja kaplanska polegata na poswigceniu swojego zycia jako daru z mitosci
do innych. W taki sposob postgpit Bog Ojciec w stosunku do swojego Syna.

W oparciu o przyjete zalozenie, zgodnie z ktdrym ojcostwo utozsamia si¢
z kaptanstwem, dalsze rozdziaty ksigzki sg uszczegoétowieniem tej zasady. Hahn
ukazuje kaptana jako posrednika, zywiciela, cztowieka zyjacego w celibacie,
obronce, oblubienca — a z tego wszystkiego wynika, ze kaptani sg ojcami. T¢
regule potwierdza takze osoba i dzielo Jezusa Chrystusa — kaptana i ojca zara-
zem.
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Zgodnie z tytutem ksigzki, ktory odzwierciedla biblijng sentencje, gltoszaca,
ze wielu jest powolanych, Hahn — nawet w dobie tzw. kryzysu powotan — probuje
dotrze¢ wlasnie do wezwanych przez Boga me¢zczyzn, aby razem z nimi zblizy¢
si¢ do rozumienia kaptanstwa, a nastgpnie pomoc im udzieli¢ odpowiedzi na to
powotanie. Niewatpliwie na lekturze ksigzki skorzystaja rowniez inni, a zwlasz-
cza kaplani realizujacy juz powotanie kaptanskie.

Z drugiej strony tudzilby si¢ ten, kto sadzi, ze po przeczytaniu tej czy innej
ksigzki rozwigzane zostang problemy powolaniowe (tak ilosciowe, jak i jako-
$ciowe). Dlatego na omawiang tu ksigzke warto spojrze¢ jak na pewnego rodzaju
narzedzie, ktore moze utatwic¢ zycie (w tym wypadku powotanie), gdy umiejet-
nie si¢ go uzywa. Lektura i refleksja nad tre§ciami zawartymi w monografii
Hahna z pewnoscig jest waznym impulsem do odkrywania na nowo znaczenia
kaptanstwa i ojcostwa — zwtaszcza dzi$, gdy trudno jest je zrozumieé, a jeszcze
trudniej wybrac.
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