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Streszczenie
Pretekstem do napisania artykułu była lektura książki Hille Haker „To-
wards a Critical and Political Ethics” (Haker 2020), która jest czymś więcej 
niż tylko kolejną propozycją podręcznikowego ujęcia etyki chrześcijań-
skiej. Jest bowiem próbą zrozumienia, dlaczego etyka katolicka znalazła się 
w głębokim kryzysie i zadaje pytania o możliwość jego przezwyciężenia. 
Haker nawiązuje owocny dialog ze współczesną humanistyką, podejmując 
i twórczo rozwijając jej najciekawsze osiągnięcia, ale jednocześnie wska-
zuje na jej immanentne ograniczenia. Najważniejszym osiągnięciem au-
torki jest propozycja etyki politycznej sięgającej do źródłowych inspiracji 
chrześcijaństwa, które również w kontekście postmodernizmu i postseku-
laryzmu może inspirować wzorce zachowań zakorzenionych w Ewangelii 
i w życiu codziennym.

Abstract
The pretext for writing the article was reading the book “Towards a Crit-
ical and Political Ethics” by Hille Haker, which is more than just another 
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proposal for a textbook approach to Christian ethics. It is an attempt to 
understand why Catholic ethics has found itself in a deep crisis and asks 
questions about the possibility of overcoming it. Haker enters into a fruitful 
dialogue with contemporary humanities by undertaking and creatively de-
veloping its most interesting achievements, but at the same time pointing to 
its immanent limitations. The author’s most important achievement is the 
proposal of political ethics referring to the source inspirations of Christi-
anity, which, also in the context of postmodernism and post-secularism, 
may inspire patterns of behaviour rooted in the Gospel and in everyday life.

Kilka uwag wstępnych

Pretekstem do napisania artykułu była lektura książki Hille Ha-
ker „Towards a Critical and Political Ethics” (Haker 2020), która jest 
czymś więcej niż tylko kolejną propozycją podręcznikowego ujęcia 
etyki chrześcijańskiej. Jest bowiem próbą zrozumienia dlaczego etyka 
katolicka znalazła się w głębokim kryzysie i zadaje pytania o możliwość 
jego przezwyciężenia. Jej zdaniem tych przyczyn należy szukać w samej 
teologii katolickiej, a zwłaszcza w oficjalnym nauczaniu i jego języku 
oderwanym od przemian, jakim podlegało społeczeństwo w ostatnich 
wiekach. Jednak najwięcej krytycznych uwag w jej książce pada pod 
adresem papieży działających po zakończeniu Soboru Watykańskiego 
Drugiego. Haker nawiązuje owocny dialog ze współczesną humanistyką, 
podejmując i twórczo rozwijając jej najciekawsze osiągnięcia, ale jedno-
cześnie wskazuje na jej immanentne ograniczenia. Dotyczy to głównie 
krytycznej filozofii niemieckiej reprezentowanej przez Theodora Adorno 
i Maxa Hockheimera oraz ich ucznia Jurgena Habermasa. Nawiązuje 
również do Michela Foucaulta, Paula Ricoeura oraz Judith Butler. Dużą 
rolę w jej myśleniu odkrywa teologia feministyczna, jednak największy 
wpływ na sposób uprawiania refleksji teologicznej wywarł jej mistrz 
Dietmar Mieth oraz Johann Baptist Metz. Zwłaszcza Metz uwrażliwił 
ją na historyczny wymiar teologii, szczególnie teologii po Auschwitz. 
Najważniejszym osiągnięciem autorki jest propozycja etyki politycz-
nej sięgającej do źródłowych inspiracji chrześcijaństwa, które również 
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w kontekście postmodernizmu i postsekularyzmu może inspirować 
wzorce zachowań zakorzenionych w Ewangelii i w życiu codziennym.

Od czasu przełomu, jaki dokonał się w teologii katolickiej na Soborze 
Watykańskim Drugim (1962-1965), ma miejsce cierpliwe, systematyczne 
i konsekwentne odchodzenie od tradycyjnego paradygmatu teologicz-
nego wypracowanego na dwóch poprzednich Soborach, Trydenckim 
(1545-1563) i Watykańskim Pierwszym (1869-1870). Przyczynił się on 
nie tylko do stworzenie coraz większych podziałów wewnątrz chrześci-
jaństwa zachodniego, ale również do rosnącej przepaści między kry-
tyczną myślą oświeceniową i katolicyzmem. Sobór Trydencki narzucił 
teologii katolickiej kontrreformacyjną retorykę, zawężając ją do obrony 
przed krytyką Kościołów powstałych w okresie Reformacji. Oczywiście 
byłoby zbyt wielkim uproszczeniem sprowadzać katolicyzm do anty-
protestanckiej defensywy, gdyż właśnie poczynając od XVI-wiecznych 
polemik, dokonało się pogłębienie znajomości chrześcijańskich źródeł 
wiary, przede wszystkim Biblii i okresu patrystycznego, jednak w służbie 
obrony ‘jedynej słusznej prawdy Kościoła Katolickiego’ używano zarów-
no Biblii, jak i ojców Kościoła. Jeśli chodzi o Sobór Watykański Pierwszy, 
to nie tylko zaostrzył kontrreformacyjną polemikę, lecz wzmocnił apo-
logetyczny wymiar teologii, doprowadzając do ogłoszenia niefortunnego 
dogmatu o nieomylności papieskiej. Stało się to na wyraźną i osobistą 
prośbę papieża Piusa IX, mimo wyraźnego sprzeciwu najwybitniejszych 
teologów tamtego czasu, by wspomnieć Ignaza von Dollingera i jego 
ucznia Lorda Actona, czy późniejszego kardynała Henry’ego Newmana. 
Poza tym głównie dzięki takim papieżom jak Pius IX, Leon XIII i Pius X 
doszło w Kościele Katolickim do antymodernistycznej histerii, która za-
owocowała prawdziwą plagą podejrzliwości i donosów, która zniszczyła 
zaufanie do Kościoła i doprowadziła do konfliktu z nauką i krytyczną 
myślą humanistyczną XIX i XX wieku. Z tego kryzysu katolicyzm wła-
ściwie nie podniósł się do dzisiaj, o czym będzie jeszcze mowa później.

Dopiero na tym tle widać rewolucyjny charakter dokumentów So-
boru Watykańskiego Drugiego, zwłaszcza dwóch deklaracji; Nostra 
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aetate, poświęconej stosunkowi katolicyzmu do innych religii, i Di-
ginitatis humanae, określającej na nowo miejsce sumienia i wolności 
religijnej w Kościele katolickim. Mimo istniejących różnic, w dużym 
stopniu uwarunkowanych zewnętrznymi okolicznościami, w jakich 
się odbywały, można też dostrzec liczne podobieństwa między tymi 
trzema soborami, co znakomicie pokazał amerykański jezuita i historyk 
John O’Malley w książce „When Bishops Meet. An Essay Comparing 
Trent, Vatican I, and Vatican II”. Ujęcie jest o tyle ciekawe, że wskazuje 
na „nowe perspektywy nie tylko każdego z tych soborów, ale odsłania 
nowe kierunki ukazywane przez sobór jako taki” (O’Malley 2019, 3). 
Było to możliwe również dlatego, że „When Bishops Meet…” stanowi 
zwieńczenie wieloletnich studiów autora nad każdym z tych soborów, 
które zostały zakończone osobną monografią. Jednak dla nas sprawą 
najważniejszą jest wspomniany przełom, do jakiego doszło w drugiej po-
łowie XX wieku w katolicyzmie właśnie dzięki Soborowi Watykańskiemu 
Drugiemu. Stąd warto mu się przyjrzeć z bliska. O’Malley twierdzi, że 
to, co się naprawdę wydarzyło na Soborze Watykańskim Drugim, to 
zmiana języka. W języku bowiem dokonał się prawdziwy ‘zwrot’ Ko-
ścioła Katolickiego. Nie chodzi tu tylko o wprowadzenie nowych słów 
do słownika teologii katolickiej, takich jak wolność sumienia, dialog, 
godność osoby ludzkiej, współpraca z innymi wyznaniami, szacunek 
dla innych religii czy dostrzeżenie istnienia ludzi świeckich w Kościele, 
ale o radykalnie nowy sposób uprawienia teologii. Zdaniem O’Malley’a: 

Nie ulega wątpliwości, że kwestia stylu była ważnym zagadnieniem 
na soborze. Spierano się o tak błahe – z pozoru – sprawy, jak gatunek 
literacki dokumentów i stosowane w nich słownictwo, a protagoniści 
zapewne nie zawsze uświadamiali sobie głębokie implikacje dysput, 
w które się angażowali. Literacki styl był, by tak rzec, jedynie zewnętrz-
nym wyrazem czegoś, co miało zapaść w duszę Kościoła – i w dusze 
wszystkich katolików. Było to coś znacznie więcej niż taktyka lub stra-
tegia, znacznie więcej niż proste przyjęcie bardziej ‘pastoralnego języka’. 
Było to ‘wydarzenie językowe’. Język wskazywał i wywoływał zmianę 
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wartości lub priorytetów. W tym stopniu wskazywał on i wywoływał 
wewnętrzną konwersję (O’Malley 2011, 26).

Warto się zastanowić nad tajemniczo nieco brzmiącym wyrażeniem 
‘wewnętrznej konwersji’, jest to bowiem jedno z kluczowych pojęć języka 
religijnego. I to nie tylko chrześcijańskiego. Oznacza radykalną zmianę, 
do jakiej dochodzi pod wpływem głębokiego doświadczenia. Zwykle 
łączy się ze zmianą dotychczasowego stylu życia i odejściem od wcze-
śniejszych praktyk. W skrajnych przypadkach dochodzi do zerwania 
z przeszłością. Francuski jezuita Michel de Certeau, baczny obserwator 
zmian zachodzących w Kościele w latach sześćdziesiątych i siedemdzie-
siątych XX wieku i ich aktywny uczestnik, mówił o ‘zerwaniu odnowi-
cielskim’ [rupture instauratrice]. De Certeau zwracał uwagę na to, że 
dzięki rewolucji obyczajowej, jaka miała miejsce w Europie Zachodniej 
i w USA, doszło również do zmiany zainteresowań teologów. Zaczęli oni 
zwracać uwagę nie tylko na deklaratywną wiarę, ale i na praktyki życia 
codziennego. W ten sposób dokonała się prawdziwa odnowa teologii 
(Obirek 2016). Na te zmiany zwrócił również uwagę socjolog religii 
Roland Inglehard, pisząc o ‘cichej rewolucji’, która przyniosła zmianę 
nie tylko uznawanych wartości, ale również stylów uprawianej polityki 
(Inglehard 1977).

Na czym ten zwrot polegał w przypadku rzymskiego katolicyzmu 
i do jakich zmian doszło w wyniku wydarzenia soborowego w latach 
60-tych? Konsekwencje są poważniejsze niż mogłoby się wydawać. 

Przyswojenie sobie nowego języka tak gruntownie, aby żyć w zgodzie 
z nim, musi pociągać za sobą wewnętrzną transformację. Chodzi o coś 
znacznie więcej niż nauczenie się nowych określeń dla swych starych 
pojęć. Poprawne posługiwanie się nowym językiem oznacza pełne przy-
jęcie wartości i wrażliwości kultury innej niż własna (O’Malley 2011, 73).

Autor dodaje uwagę o kapitalnym znaczeniu dla naszych rozważań, 
że mianowicie: „Nasze gesty, mowa ciała, zachowania i reakcje są tak 
odmienne, że w pewnym sensie stajemy się inna osobą” (O’Malley 2011, 
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73). Tak więc również Kościół, w świetle powyższego stwierdzenia, po-
winien stać się inny. I stał się inny. Do takiej zmiany doszło w krajach, 
gdzie dokumenty zostały nie tylko przetłumaczone, ale i wdrożone 
w codzienne życie wspólnot kościelnych. Tak się stało w Ameryce Połu-
dniowej, przede wszystkim dzięki tzw. wspólnotom podstawowym i ich 
liderom – teologom wyzwolenia. Tak dzieje się w Azji i Afryce, gdzie 
chrześcijaństwo jest jedną z wielu religii, a katolicy w wielu krajach są 
w zdecydowanej mniejszości. To dla nich otwarcie na inne wyznania 
i religie oznaczało rozpoczęcie nowego rozdziału; nie konfrontacja, 
ale dialog ekumeniczny i międzyreligijny wyznacza ich wiarę. Podob-
nie katolicy krajów Ameryki Północnej, zwłaszcza Stanów Zjednoczo-
nych i Kanady oraz w krajach Europy Zachodniej, odkryli w kulturze 
nowożytnej partnera w dialogu. Pojawiły się nowe ujęcia katolickiej 
teologii moralnej jak u Bernharda Haringa, który opracował zupełnie 
nową koncepcję opartą na nauce Jezusa, a nie na katalogu grzechów, 
czy u Charlesa Currana, który wskazywał na znaczenie najnowszych 
zdobyczy nauki (Curran 2006). Niestety, ta odnowa nie dotarła do Polski 
i nadwiślańskim katolikom to otwarcie zostało zaoszczędzone. I to nie 
tylko w latach trwającego soboru, którego recepcja była utrudniona 
przez komunistyczny reżim. Również po zmianie systemu politycz-
nego w 1989 roku zawartość dokumentów soborowych i ich twórcze 
rozwinięcie przez współczesnych teologów katolickich nie jest znane. 
Nieliczni wtajemniczeni musieli uzyskać zgodę hierarchów, a zwłaszcza 
rozlicznych watykańskich kongregacji, na rozpowszechnianie tej wiedzy. 
W języku kościelnym nazywa się to nieco zagadkowo misją kanoniczną 
[misio canonica], a w praktyce oznacza to dość rygorystyczny system 
kontroli i cenzury. Jak się wydaje, to właśnie owo podporządkowanie 
refleksji teologicznej systemowi nadzoru i kar sprawiło, że w polskiej 
myśli teologicznej zabrakło krytycznego spojrzenia na siebie samą.

Jednak problem dotyczy nie tylko polskiego katolicyzmu. Już po 
zakończeniu Soboru Watykańskiego Drugiego w 1965 roku dość szybko 
okazało się, że dla papieża Pawła VI ustalenia soborowe nie miały mocy 
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wiążącej. Najdobitniej dał temu wyraz ogłaszając w 1968 roku encyklikę 
Humanae vitae wbrew opinii większości teologów. Jak pisze Hacker: 

Encyklika Humanae vitae papieża Pawła VI z 1968 roku została uzna-
na przez wielu teologów: nie wspominając o katolikach świeckich, za 
wymierzony im policzek i za moment przełomowy. Wielu teologów – 
i biskupów – wyraziło publicznie swój sprzeciw wobec tak prezentowanej 
moralności seksualności, od której wiele katolickich małżeństw prawie 
całkowicie od niej odeszły (Haker 2020, 286). 

Warto przy okazji wspomnieć, że na ostateczny kształt tej encykliki 
wpływ miał kardynał Karol Wojtyła, który z grupą swoich współpra-
cowników w Krakowie wypracowywał zręby swojej teologii ciała. Doszła 
ona do głosu w formie oficjalnej wykładu ludzkiej seksualności z chwilą, 
gdy Wojtyła został wybrany na papieża w 1978 roku. W istocie krytyka 
pod adresem Jana Pawła II dochodzi do głosu w różnych kontekstach, 
jednak najbardziej istotny jest restrykcyjny i konserwatywny sposób 
rozumienia ludzkiej seksualności. W moim przekonaniu rzuca ona 
sporo światła również na obecnie istniejące napięcie między konser-
watywnymi środowiskami katolickimi a ruchem LGBT+, który działa 
również w ramach Kościoła katolickiego. Jak pisze Haker:

Krytykuję katolicką etykę seksualną w rozumieniu tradycji Jana Pawła II 
(za którym podążali zarówno Benedykt XVI, jak i Franciszek) z dwóch 
powodów. Po pierwsze dlatego że promuje jeden ekskluzywny model 
tożsamości seksualnej (heteroseksualność) i związków seksualnych 
(małżeństwo) i potępia wszelkie inne modele „dobrej” seksualności; po 
drugie dlatego że odrzuca krytykę dyskryminującego normatywnego 
porządku płci przeciwko kobietom i wszelkim formom nonkonformi-
zmu płciowego, jak to ujmuje ruch LGBTQI+ (Haker 2020, 286).

W istocie Paweł VI nie był odosobniony, gdy odrzucał osiągnięcia 
współczesnej refleksji humanistycznej dotyczącej ludzkiej seksualności, 
a jego następcy, Jan Paweł II i Benedykt XVI tylko wzmocnili to restryk-
cyjne spojrzenie na seksualność. Ta postawa magisterium doprowadzi-
ła do dużych napięć między oficjalną doktryną Watykanu i refleksją 
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teologiczną odwołującą się do ustaleń nauk szczegółowych. Dotyczyło 
to zwłaszcza teologii moralnej. Właśnie dlatego zasadnie można mówić 
o głębokim kryzysie etyki katolickiej, którego źródła są wielorakie.

Źródła kryzysu etyki katolickiej

Podobnie jak w badaniu przyczyn różnych wydarzeń historycznych, 
tak również w analizie zmian i kryzysu w teologii nie sposób wskazać na 
jedną przyczynę, zwykle jest ich kilka, nawet jeśli nie zawsze są ze sobą 
powiązane. Jednym z najważniejszych jest wypowiedzenie przez papieży 
posoborowych otwartej wojny katolickim liberałom, do których bardzo 
szybko dołączyła grupa konserwatywnych teologów, zakładając pismo 
„Communio” (rok założenia 1972), które miało stanowić przeciwwagę 
dla, ich zdaniem, odchodzącemu od katolickiej ortodoksji środowisku 
teologów skupionych wokół pisma „Concilium” (pierwszy numer ukazał 
się w 1965 roku). Porównanie współpracowników tych najważniejszych 
posoborowych czasopism katolickich ukazujących się w kilku językach 
jest wielce pouczające. Większość współpracujących z „Concilium” 
teologów (Yves Congar, Hans Küng, Johann Baptist Metz, Karl Rahner, 
Edward Schillebeeckx, Gustavo Gutierrez, Leonardo Boff, Jon Sobrino, 
by wymienić tylko najważniejszych) miała kłopoty z watykańskimi 
kongregacjami, a zwłaszcza z Kongregacją Nauki Wiary, na której czele 
w latach 1981-2005 stał Joseph Ratzinger. Natomiast piszący dla „Com-
munio” byli oficjalnie wspierani i robili kościelne kariery (Hans Urs von 
Balthasar, Walter Kasper, Karl Lehmann, Henri de Lubac, Paul Poupard, 
Joseph Ratzinger, Leo Scheffczyk, Karol Wojtyła, by znowu ograniczyć 
się do tych najistotniejszych nazwisk). Polska wersja „Concilium” uka-
zywała się do roku 1981, a z chwilą gdy w tym roku zaczęła się ukazywać 
polska edycja „Communio”, zaprzestano tłumaczyć „Concilium”. Pozwolę 
sobie w tym miejscu odwołać do osobistego doświadczenia. Na począt-
ku lat 90-tych XX wieku Echter Verlag – wydawca niemieckiej wersji 
„Concilium” – zwrócił się do jezuickiego Wydawnictwa WAM, w którym 
wówczas pracowałem, z propozycją wznowienia wydawania polskiej 
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wersji tego czasopisma. O tej propozycji osobiście powiadomiłem abp. 
Alfonsa Nossola, wówczas pełniącego funkcję delegata ds. nauki przy 
episkopacie. Jego odpowiedź była znacząca: „nam takiego pisma nie 
potrzeba, bo wprowadzałoby niepotrzebny zamęt do teologii”. Trudno 
te słowa komentować, jednak w pewien sposób tłumaczą, dlatego polska 
teologia jest całkowicie zależna od oficjalnej watykańskiej wykładni dok-
tryny katolickiej i nie jest zdolna do samodzielnej i krytycznej refleksji.

Hille Haker od wielu lat ściśle współpracuje z „Concilium”, tak więc 
reprezentowana przez nią teologia moralna należy do tego środowi-
ska. W 2011 roku była jedną z wydawczyń monograficznego numeru 
poświęconego ‘handlowi ludźmi’, w którym opublikowała niezwykle 
istotny esej poświęcony koniecznej odnowie katolickiej etyki seksual-
nej w kontekście nadużyć seksualnych ze strony kleru (Haker 2011). 
Oczywiście nie można sprowadzać rozwoju teologii katolickiej do tych 
dwóch konkurencyjnych środowisk. W ostatnim półwieczu pojawiło się 
bowiem wiele prężnych ośrodków teologicznych skupionych czy to przy 
uniwersytetach katolickich, czy w różnych centrach badawczych zwłasz-
cza w obu Amerykach, Europie Zachodniej i w Azji, a nawet w Afry-
ce, w których wypracowywane są nowatorskie koncepcje teologiczne. 
Niemniej jednak dla wszystkich katolików ciągle istotne jest odniesienie 
do dokumentów wspomnianej Kongregacji Nauki Wiary, która w cza-
sie prefektury Ratzingera przejawiała wyjątkową aktywność, zwłasz-
cza wobec teologów moralistów i teologów zaangażowanych w dialog 
międzyreligijny. To ‘zainteresowanie’ oznaczało w praktyce wyrażanie 
‘poważnych zastrzeżeń’, pozbawianie missio canonica, a w skrajnych przy-
padkach wykluczanie z Kościoła. Właśnie ta inkwizytorska działalność 
wspierana przez oficjalne dokumenty papieskie była główną przyczyną 
zastoju teologii moralnej. Haker właśnie na ten dyscyplinujący wymiar 
‘teologii watykańskiej’ zwraca uwagę.

Ale nie to jest najważniejsze, o wiele istotniejsze są ideologiczne 
i teoretyczne uwikłania tej teologii w przedsoborowy paradygmat, co 
uniemożliwia twórczy dialog ze współczesnością. W programowym 
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wprowadzeniu do książki, w którym autorka omawia najistotniejsze 
aspekty każdego z trzynastu rozdziałów, wskazuje również na metodo-
logiczne założenia, którymi się kieruje. Dostarcza w ten sposób herme-
neutycznego klucza do zaproponowanej krytycznej etyki politycznej. 
Bez jej uwzględnienia nie sposób zrozumieć konieczności odejścia od 
tego tradycyjnego i przestarzałego paradygmatu, w który była uwikłana 
teologia katolicka do połowy XX wieku. Jednym z takich nowatorskich 
i wymagających szczegółowego objaśnienia pojęć jest ‘hermeneutyka 
diatopiczna’, przyjęta od portugalskiego filozofa Boaventura de Sousa 
Santos. O ile mi wiadomo, nie funkcjonuje ono jeszcze w polskim dys-
kursie teologicznym, dlatego pozwalam sobie poświęcić mu nieco więcej 
uwagi. Otóż zdaniem de Sousa Santos jedynie radykalne odejście od 
europocentrycznej kultury gwarantuje przezwyciężenie napięć związa-
nych z procesami globalizacyjnymi. W swojej książce poświęconej nowej 
epistemologii w okresie postkolonialnym de Sousa Santos wprowadza 
właśnie termin hermeneutyka diatopiczna i powiada, że chodzi o:

procedurę hermeneutyczną opartą na założeniu, że wszystkie kultury 
są niekompletne i że toposy danej kultury, jakkolwiek silne, są tak samo 
niekompletne jak kultura, do której należą (De Sousa Santos 2014, 91). 

Warto przy okazji przypomnieć, że autorem tego neologizmu jest 
znany filozof religii Raimondo Pannikar (do niego w swojej książce 
odwołuje się zresztą de Sousa Santos), który hermeneutykę diatopiczną 
wprowadził po to, by wykorzenić z dialogu międzyreligijnego wszelkie 
poczucie wyższości czy wyjątkowości jednych religii przeciw drugim. 
Nie oznacza to w żaden sposób akceptacji relatywizmu religijnego 
czy etycznego (każda religia jest wyjątkowa!), ale pozwala każdemu 
uczestnikowi dialogu, czy po prostu spotkania, czuć się pełnoprawnym 
partnerem. Dotyczy to również dyskursu etycznego. Właśnie dlate-
go Pannikar wprowadza to nowe pojęcie, które umożliwia przyjęcie 
perspektywy odmiennej od mojej własnej, a hermeneutykę diatopiczą 
definiuje w następujący sposób: 
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Jest to hermeneutyka rozumienia treści różnych kultur, które nie mają 
ze sobą ani kulturowych, ani bezpośrednich historycznych powiązań. 
Należą one do różnych loci, toposów, tak więc przede wszystkim musimy 
wykuć narzędzia rozumienia [siebie nawzajem] w samym spotkaniu, 
ponieważ nie możemy – nie powinniśmy – zakładać a priori wspólnego 
języka (Pannikar 1999, 27).

Innymi słowy chodzi o przyjęcie ograniczeń swojej własnej kultury, reli-
gii, a nawet pojmowania moralności, co jest warunkiem nieodzownym, 
by wyjść w owocny dialog z drugim człowiekiem.

Dopiero w tym kontekście staje się zrozumiałe inne kluczowe pojęcie 
wprowadzone w rozważania Haker, tym razem przejęte od Judith Butler 
(2005). Chodzi mianowicie o pojęcie etycznej przemocy, której istnienie 
jest rzadko uświadamiane. Dochodzi do niej wtedy, gdy własne stano-
wisko (w tym przypadku chodzi o społeczną naukę Kościoła) służy jako 
pretekst do oceniania i potępiania ludzkiej seksualności, a zwłaszcza jej 
kulturowych uwarunkowań, które określa się terminem gender. Równie 
istotne są też różne sposoby życia, które nie zgadzają się z przyjętymi 
przez Kościół normami (Haker 2020, 24). Etyczna przemoc dochodzi 
również do głosu wtedy, gdy hegemoniczna kultura nie pozwala dojść 
do głosu krytycznym ocenom wskazującym nie tylko na jej ograni-
czenia, ale wręcz na katastrofalne skutki bezrefleksyjnego wdrażania 
absolutnie obowiązujących norm. Jest to szczególnie jaskrawie widoczne 
przy braku elastyczności oficjalnej doktryny kościelnej w sytuacjach 
zagrożenia zdrowia lub nawet życia, do jakich dochodzi w przypadku 
chorych na AIDS. To właśnie wtedy widać, czym jest przemoc etyczna. 
Jak pisze Haker:

Pokazuję, że przemoc etyczna jest nie tylko istotna jako teoria osądu, 
ale staje się przemocą strukturalną i instytucjonalną, kiedy jak to ma 
miejsce w przypadku katolickiej nauki społecznej o seksualności i płci, 
porządek moralny ma pierwszeństwo przed prawem człowieka do życia 
i zdrowia. Zakaz stosowania środków antykoncepcyjnych, nawet w celu 
zapobiegania zakażeniu wirusem HIV, daje wgląd w niszczycielskie 
skutki katolickiej moralności seksualnej, bez względu na to, co jest 
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ważne w opiece nad osobami chorymi na AIDS, które często zapewniają 
lokalne społeczności z pomocą finansową Kościoła (Haker 2020, 25).

Oczywiście nie można wykluczyć, że zwolennicy absolutystycznych 
norm kierują się najgłębszym przekonaniem, że ich postawa jest wy-
razem wierności nauce Ewangelii i tradycji. Problem polega na tym, 
że prowadzi ona do wielu ludzkich dramatów, których łatwo można 
uniknąć, jeśli się podejmie krytyczną pracę nad teoretycznymi i ide-
ologicznymi założeniami tych przekonań. Konkretnie chodzi o kla-
syczną filozofię neotomistyczną, która zdominowała katolicką teologię 
moralną od końca XIX wieku aż do czasów współczesnych. Gdy stała 
się ona również oficjalną wykładnią doktryny katolickiej, to wszelkie 
inne, odmienne sposoby postrzegania człowieka zostały wykluczone 
jako nieortodoksyjne czy wręcz heretyckie. Widać do w sposobie pre-
zentowania tej doktryny przez ostatnich papieży, o czym była mowa 
wyżej na przykładzie Humanae vitae. Problem polega na tym, że mimo 
kierowanych pod jej adresem krytyk, następcy Pawła VI odwołują się 
dokładnie do tych samych założeń. Wystarczy przywołać encyklikę 
Jana Pawła II (Evangelium vitae 1995) oraz encyklikę Benedykta XVI 
(Caritas in veritate 2009).

Nawet jeśli nie ma w nich formalnego potępiania i wykluczania 
innych stanowisk, to wyraźnie brakuje odniesienia do współczesnego 
kontekstu kulturowego, nie wspominając już o obecności krytycznej 
świadomości wobec nadużyć ideologii katolickiej, która niejednokrotnie 
stawała się źródłem cierpień całych grup społecznych wykluczanych 
i stygmatyzowanych przez obecne w tych dokumentach założenia fi-
lozoficzno-teologiczne odwołujące się do wspomnianej wyżej meta-
fizyki neotomistycznej. To właśnie jej założenia, nigdy przez oficjalną 
wykładnię doktryny katolickiej nie zrewidowane, prowadzą do tego, że 
moralność katolicka jest sprowadzona do katalogu grzechów i zupełnie 
zapomina o wolności ludzkiego sumienia. Tymczasem już w latach 60-
tych XX wieku jeden z najważniejszych teologów moralistów okresu 
soboru watykańskiego drugiego, wspomniany już na początku tych 
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rozważań Bernhard Haring, przypomniał Kościołowi, że traktaty teolo-
giczne, składające się z jałowych rozważań i teorii oderwanych od rze-
czywistości, nie mogą przesłonić życia jednostki uwikłanej w konkretne, 
rzadko uświadamiane przez autorów podręczników do teologii moralnej 
okoliczności. Dlatego swoje monumentalne, trzytomowe opracowanie 
teologii moralnej „The Law of Christ. Moral Theology for Priests and 
Laity” Haring oparł na ‘prawie Chrystusa’, czyli właśnie na Ewangelii, 
a nie na abstrakcyjnych zasadach filozoficznych czy teologicznych (Ha-
ring 1967). Richard A. McCormick, jeden z najważniejszych teologów 
moralnych okresu posoborowego, we wspomnieniu pośmiertnym okre-
ślił dzieło Haringa jako przełomowe i rewolucyjne. Sam Haring mówił 
w jednym ze swoich wykładów w 1964 roku, że ‘jeśli Kościół nie będzie 
słuchać świata, to świat nie będzie słuchał Kościoła’. A jednak mimo tak 
głębokiego przewartościowania teologii katolickiej i zakorzenienia jej na 
powrót w Ewangelii Haring był gwałtownie atakowany przez Watykan. 
Warto tez zauważyć, że jego książka „Moralność jest dla ludzi. Etyka 
chrześcijańskiego personalizmu”, jest dostępna w polskim tłumaczeniu 
od końca lat siedemdziesiątych XX wieku (Haring 1978), jednak jej 
wpływ na polską refleksję teologiczną jest niezauważalny.

Diagnoza kryzysu choć ważna, to jednak jest tylko pierwszym kro-
kiem w kierunku jego przezwyciężenia. Taką możliwość stwarza nowa 
krytyczna i polityczna etyka, zakorzeniona zarówno w osobistym do-
świadczeniu, jak i w historii oraz w konkretnym i codziennym życiu każ-
dego z nas. Taką właśnie etykę proponuje w swojej książce Hille Haker.

Teoria krytyczna zakorzeniona w codziennym życiu

Większość, jeśli nie wszystkie, z wyżej wymienionych przyczyn 
kryzysu etyki katolickiej, można sprowadzić do jednej – oderwania 
od konkretnego doświadczenia ludzi żyjących tu i teraz oraz ignoro-
wanie społecznych implikacji decyzji i wyborów dokonywanych przez 
Kościół Katolicki w przeszłości. Zarówno to pierwsze, jak i to drugie 
stanowi nie tylko podglebie do powtarzania wcześniej popełnionych 
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błędów, ale również stwarza możliwość ich teologicznego i ideologicz-
nego usprawiedliwiania na przykład odwiecznym zamysłem Boga czy 
wolą opatrzności. Dzieje się tak wtedy, gdy prawo moralne, rozumiane 
również jako prawo naturalne, jest zakorzenione w neotomistycznej 
metafizyce rozumianej jako rzeczywistość uniwersalna, biblijna, a nawet 
nieomylna. W takiej sytuacji Kościołowi bardzo trudno podjąć dialog 
z innym rozumieniem prawa moralnego. Stąd dramatyczna potrzeba, 
a nawet konieczność odzyskania jego egzystencjalnego i kontekstualnie 
uwarunkowanego wymiaru. Ten aspekt etyki wybrzmiał wyjątkowo 
dramatycznie w trzeciej części książki Hille Haker poświęconej nowemu 
rozumieniu teologii politycznej i ściśle z nią związanej, krytycznej etyce 
politycznej. Oczywiście jest on obecny w całej książce i tylko dzięki 
tej egzystencjalistycznej i historycznej wrażliwości można zrozumieć 
dramatyczne napięcie teologa katolickiego, który z jednej strony chce 
pozostać wierny własnej instytucji, a z drugiej dystansuje się wobec 
ideologicznych nadużyć, do jakich dochodziło i nadal dochodzi w jej 
imieniu. Z kolei moment egzystencjalnego rozdarcia najpełniej doszedł 
do głosu w części drugiej, w której mowa jest o godności i prawach kobiet 
oraz katolickiej etyce seksualnej i o rozwoju medycyny reprodukcyjnej. 
W tych wszystkich rozdziałach zakorzenionych z jednej strony w refleksji 
akademickiej, a z drugiej w osobistym doświadczeniu chodzi o swoiste 
danie świadectwa:

Mówiąc o sobie, czasami nie mam słów, a czasami chcę krzyczeć ze 
złości – i przerażenia. We wszystkich tych wyrażeniach doświadczeń 
nie ma zwrotu, który nie byłby związany z moimi doświadczeniami 
biograficznymi, o których jesteśmy świadomi nie abstrakcyjnie, ale 
w „błyskach” pamięci o naszej własnej przeszłości czy też o katastrofach 
historii (Haker 2020, 356).

Właśnie ‘tradycyjne’ podejście do takich tematów, jak teologia femi-
nistyczna, przemoc związana z gender, handel ludźmi i praca za seks, 
prawa człowieka a wyzwania związane z rozwojem bioetyki i ściśle 
z tym związane prawa reprodukcyjne i przemocowy charakter relacji 
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międzyludzkich, wywołują radykalny sprzeciw Haker i związaną z nim 
potrzebę nowego określenia miejsca i roli refleksji teologicznej. Po-
czucie nieadekwatności i związanego z tym pragnienia zaradzenia 
tym niedostatkom zrodziło nowe spojrzenie na historię (zwłaszcza na 
współodpowiedzialność chrześcijaństwa za Holocaust), a tym samym 
gotowość podjęcia za nią odpowiedzialności. Stało się to możliwe dzięki 
nowemu zdefiniowaniu tak kluczowych dla etyki pojęć jak współczucie, 
solidarność i wyzwolenie w kierunku sprawiedliwości. Temu nowemu 
myśleniu patronuje Johann Baptist Metz, który jako jeden z nielicznych 
teologów niemieckich potraktował poważnie doświadczenie Holocau-
stu i całą swoją teologię rozumiał w ‘cieniu Auschwitz’. Warto więc 
właśnie jego teologii, która nawiasem mówiąc odegrała ogromną rolę 
w kształtowaniu myślenia teologów wyzwolenia z Ameryki Łacińskiej, 
poświęcić nieco uwagi. Tym bardziej że jego ostatnia książka „Memoria 
Passionis. Ein provozirendes Gedachtnis in pluralistischer Gesellschaft” 
jest dostępna również w języku polskim (Metz 2008).

Przede wszystkim trzeba podkreślić, że Metz swoją myśl rozwija 
w nieustannym sporze ze swoim własnym bólem, z własną niezgodą 
na świat, w jakim przyszło mu żyć. Jak trudno mówić o Bogu po tym 
wszystkim, co się stało w strasznym XX wieku. Metz urodził się wystar-
czająco wcześnie, by pamiętać, co się wydarzyło w Niemczech między 
rokiem 1933 a 1945, a zwłaszcza co spotkało europejskich Żydów. Ta 
pamięć ukształtowała jego sposób uprawiania teologii. To prawda, że na-
leży do najbardziej wpływowych niemieckich teologów katolickich. Jest 
współzałożycielem razem z Hansem Küngiem czasopisma „Concilum”, 
o którym była już mowa wcześniej, jak wiadomo, twórczo rozwijającego 
główne idee Soboru Watykańskiego Drugiego. Kluczem do rozumienia 
myśli Metza jest jego biografia, jego życie. Może dlatego jest to teolo-
gia zasadniczo różna od jego mistrza Karla Rahnera, a nawet od jego 
kolegi Josepha Ratzinegra? Pewnie dlatego stał się mistrzem w teologii 
tych, którzy na własnej skórze doświadczają niedogodności tego świata. 
Metz jest najchętniej czytany w Ameryce Południowej przez teologów 
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wyzwolenia, jest nawet nazywany ich ojcem, głównym mentorem. Po-
dobnie do nich interesuje się żywo historią, nawet więcej, nie wyobraża 
sobie, by można było uprawiać teologię bez uwzględnienia najbardziej 
tragicznych wydarzeń, zwłaszcza Auschwitz. Podtytuł niemieckiego 
oryginału, pominięty przez polskiego wydawcę, rzecz wyjaśnia. Książ-
ka mówi o „prowokującej pamięci w pluralistycznym społeczeństwie”. 
Każdy z dwu członów tego podtytułu jest ważny. I pamięć prowokująca, 
a więc nie dająca spokoju, i pluralistyczne społeczeństwo, a więc niejed-
nolite, zróżnicowane, a może rozbite na odizolowane atomy. Zadaniem 
tej prowokującej pamięci jest scalanie, znajdywanie wspólnego mianow-
nika w strasznych doświadczeniach historii, a świadomość pluralizmu 
ma uczyć tolerancji i umiejętności przyjmowania inności. Nie jest to 
traktat teologiczny w tradycyjnym sensie, ale jest to książka przejmu-
jąca w swej żarliwej próbie ‘odzyskania’ języka teologicznego, próbie 
nazwania tego, co umyka ludzkiemu językowi – prawdy o cierpieniu. 
Metz wybrał drogę chyba jedyną z możliwych. Mówiąc o Bogu, nie 
przestaje mówić o człowieku, a raczej stara się pokazać, iż wszelkie 
mówienie o Bogu pomijające konkretną sytuację człowieka jest niewia-
rygodne. Przy czym ma świadomość wyjątkowości obranej drogi, zdaje 
sobie sprawę z coraz większego osamotnienie, zwłaszcza w rodzimym 
środowisku teologów:

Przed ponad trzydziestu laty przedstawiłem swoim studentom pewne 
kryterium uprawiania teologii, które niemało moich kolegów – prawdo-
podobnie po dziś dzień – uważa za niezrozumiałe albo zgoła za niedbale 
prowokacyjne. Sprowadzało się ono do tego, że „nie należy już uprawiać 
teologii pomyślanej tak, że pozostaje ona nietknięta czy też mogłaby 
pozostać nietknięta przez Auschwitz” (Metz 2008, 45). 

Nie jest to wymóg abstrakcyjny – teologia Metza jest nie tylko ‘tknię-
ta’ Auschwitz, ona do tego doświadczenia nieustannie odsyła. Tak Metz 
mówi o sobie: 
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Należę do tego pokolenia Niemców, które powoli – prawdopodobnie 
zbyt powoli – musiało się uczyć rozumieć siebie jako pokolenie ‘po 
Auschwitz’ i fakt ten uwzględniać w teologii. Traktowana dziś raczej 
pogardliwie atmosfera lat sześćdziesiątych, a zwłaszcza około roku 1968, 
kazała mi zerwać z powszechnym wówczas w teologii nazbyt układnym 
mówieniem o powszechnym egzystencjale dziejowości wiary i coraz 
bardziej konfrontowałem swoją teologię z samą rzeczywistą historią 
– z tą historią, która nosi tak dramatyczne imię jak Auschwitz: a więc 
z teologią ‘po Auschwitz’ (Metz 2008, 49).

Czy mamy tutaj do czynienia, jak sądzi wielu krytyków Johanna 
Baptisty Metza, z obsesją Auschwitz? Ja wolę w niej słyszeć wrażliwość 
na krzyk ofiar, na które teologia chrześcijańska zbyt długo pozostała 
głucha. To się zmienia. Zaczynamy rozumieć coraz bardziej nie tyl-
ko swoje męczeństwo. Rozumiemy, że z wojny nikt nie wychodzi bez 
uszczerbku. Wsłuchujemy się uważniej w głosy ofiar, i to niezależnie po 
której stronie barykady one padały. Już dzisiaj wiemy, że tryumfalizm 
cierpienia nikomu nie służy. Metz polemizuje nie tylko z własną tradycją 
teologii katolickiej. Na kartach swej książki nie szczędzi krytycznych 
uwag swemu rówieśnikowi Jurgenowi Habermasowi, zarzucając mu 
nadmierną dyskrecję w sprawie Auschwitz: 

Dziwi mnie fakt, że Auschwitz nie pojawia się w jego fundamentalnych 
pracach na temat rozumu komunikacyjnego – że ani słowem tam o nim 
nie wspomina. Czyżby za wcześnie rozstał się z Adornem? I czy w tej 
dychotomii jego pism: z jednej strony charakter partykularno-histo-
ryczny tekstów politycznych, z drugiej – powszechnie wiążący tekstów 
filozoficznych – nie znajduje odzwierciedlenia utajony lęk postmetafizy-
ka przed dialektyką rozumu obdarzonego pamięcią?” (Metz 2008, 207)

To pytanie Metz kieruje nie tylko pod adresem Habermasa, zastana-
wia się po prostu,  dlaczego nam wszystkim tak trudno włączyć nowe 
pytania w utrwalony sposób myślenia? Nie jest to chyba tylko problem 
Habermasa i chyba nie tylko o Auschwitz chodzi. Wszak każdy z nas 
obdarzony jest pamięcią, choć nie zawsze jest to pamięć prowokująca. 
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A pluralizm, w jakim przyszło nam żyć, nie oznacza przecież bezkry-
tycznej akceptacji rzeczywistości w jej upojnej wielości, tylko coś inne-
go. Metz podpowiada, iż chodzi tu o wrażliwość na cierpienie innego. 
Z tej podpowiedzi skorzystała Hille Haker. Dla niej przecież jedynym 
autorytetem, do jakiego możemy się odwoływać, to autorytet człowieka 
cierpiącego. Kreśląc zręby własnej krytycznej etyki politycznej, powiada, 
że „jedynym autorytetem, którego nie można dalej kwestionować, jest 
cierpienie osób i grup” (Haker 2020, 378).

Skoro tak, to nie dziwi, że jednym z głównych nurtów pojawiających 
się w krytycznej etyce politycznej jest cierpienie osób, którym zostało 
zadane cierpienie przez sam Kościół, dzieci – ofiar pedofilii w sutan-
nach i kobiet – wykluczonych ze struktur decyzyjnych Kościoła. Na 
zakończenie chciałbym omówić te dwie sprawy: nierozwiązanego dotąd 
cierpienia zadanego przez kler dzieciom i młodzieży przez seksualne 
nadużycia oraz systemowego wykluczenia kobiet, by zastanowić się, czy 
krytyczna etyka polityczna ma do zaproponowania poważną alterna-
tywę. Choć dla wielu ludzi wydają się być problemami marginalnymi 
i niegodnymi ‘poważnych’ etycznych rozważań, to, moim zdaniem, są 
one swoistym sprawdzianem wiarygodności katolickiej teologii jako 
takiej. Innymi słowy to właśnie w sposobie traktowania pedofilskich 
skandali, których bohaterami są księża pedofile i kryjący ich przełożeni, 
oraz podejście do kobiet w Kościele to problemy, których pozytywne 
rozwiązanie może pomóc dzisiejszemu katolicyzmowi przezwyciężyć 
głęboki kryzys, w jakim się znalazł. By to się stało, konieczne jest podję-
cie głębokich reform, zwłaszcza w świetle wydarzeń, jakie miały miejsce 
w ostatnich dziesięcioleciach: 

…w ciągu ostatnich dwóch dekad przemoc seksualna i instytucjonalna 
w Kościele katolickim i strukturalna utrata zaufania ze strony instytucji 
Kościoła wzmocniły moje przekonanie, że konieczna jest radykalna 
zmiana kościelna (Haker 2020, 13).

Ten problem przenikliwie zdiagnozował ostatnio amerykański teolog 
moralny James Keenan, wskazując, że przyczyną kryzysu w Kościele 
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Katolickim jest nie tylko kultura klerykalna, o której tak wiele mówi 
papież Franciszek, ale strukturalne i hierarchiczne patologie (Keenan 
2018). ‘Hierarchikalizm’ oznacza nie tylko szczególne uprzywilejowanie 
biskupów w strukturach Kościołów lokalnych, ale również wykluczenie 
kobiet z procesu decyzyjnego. Nie chodzi tylko o zamknięcie przed nimi 
udziału w święceniach diakonatu i kapłaństwa, ale również o podtrzy-
mywanie paradygmatu patriarchalnego w procesie socjalizacji w czasie 
studiów teologicznych. O tym można się długo rozwodzić, wystarczy 
jednak podkreślić, że problem diakonatu, a nawet kapłaństwa kobiet jest 
kwestią nie tylko gorąco dyskutowaną, ale wcale nie zamkniętą, gdyż 
nie ma żadnych dogmatycznych przeszkód, które by uniemożliwiały 
święcenia diakonatu, a nawet kapłaństwa dla kobiet. Jedyną przeszkodą 
jest dotychczasowa tradycja. W każdym razie w dyskusjach posoboro-
wych problem zmiany pozycji kobiety w Kościele Katolickim doszedł 
najpełniej do głosu. Co więcej, w niektórych Kościołach lokalnych, np. 
w USA i w krajach Europy Zachodniej, wiele kobiet głęboko zaangażo-
wanych w życie swoich wspólnot, wzięło sprawy we własne ręce i nie 
oglądając się na Watykan, przyjmowały święcenia nie tylko diakonatu 
ale i kapłaństwa. Zwykle kończyło się to ekskomuniką zarówno samych 
kobiet, jak i księży, którzy w tych święceniach uczestniczyli.

Polski papież wydał w 1994 roku restrykcyjny dokument Ordinatio 
sacerdotalis, w którym jednoznacznie i zdecydowanie wykluczył świę-
cenia kapłańskie dla kobiet. Oto zakończenie tego osobliwego listu 
apostolskiego: „oświadczam, że Kościół nie ma żadnej władzy udzielania 
święceń kapłańskich kobietom oraz że orzeczenie to powinno być przez 
wszystkich wiernych Kościoła uznane za ostateczne” (Jan Paweł II 1994, 
pkt. 4). Osobliwość polega na tym, że wszystkie argumenty były już 
wielokrotnie przytaczane na dowód ‘odwiecznej i niezmiennej tradycji 
katolickiej’, która, jak wiadomo, już od czasów kardynała Henry’ego 
Newmana podlega trwałej ewolucji i ciągłym zmianom. W każdym 
razie Jan Paweł II nie wspomniał w swoim dokumencie o diakonacie 
kobiet, więc przynajmniej na ten temat dyskusja nie została zamknięta. 
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Punktem wyjścia otwartej na nowo debaty na temat możliwości udziela-
nia święceń diakonatu kobietom było pytanie skierowane do Franciszka 
w maju 2016 roku przez Przełożone Generalne Zakonów Żeńskich. 
Jedna z zakonnic zapytała, dlaczego kobiety są wykluczone z procesów 
decyzyjnych w Kościele. W odpowiedzi papież przyznał, że w Koście-
le starożytnym były kobiety sprawujące urząd diakona, ale jak dodał, 
‘wydaje się, że ich rola polegała na pomocy kapłanom w chrzcie kobiet 
i w ostatnim namaszczaniu kobiet’. Papież obiecał wtedy, że powoła 
specjalną komisję dla zbadania tej kwestii. Tak też się stało. W sierpniu 
2016 roku powstała taka komisja. Jej prace trwały do stycznia 2019 roku, 
jednak nie przyniosły jednoznacznego rezultatu. Tak więc sprawa jest 
nadal otwarta. Haker, wspominając swoje własne studia, pisze: 

Studiując teologię, miałam do czynienia z czasami przytłaczająca obec-
nością norm patriarchalnych. Te struktury władzy umocnione obraź-
liwymi komentarzami na temat kobiet i wykorzystywanie uzależnienia 
zawodowego można było obserwować niemal codziennie” (Haker 2020, 
23).

I być może zmiana mentalności jest kluczowa, by możliwym było nowe 
spojrzenie na miejsce kobiet w Kościele katolickim.

Drugi problem są skandale pedofilskie, które od dziesięcioleci wstrzą-
sają Kościołem, i jak się wydaje, dalekie są od rozwiązania, mimo dekla-
racji papieża Franciszka i wydanego przez niego dokumentu Vos estis lux 
mundi, który zrywa z niesławnej pamięci ‘sekretem papieskim’, czyli de 
facto systemową ochroną przestępców w sutannach. I w tym wypadku, 
tak jak w przypadku myśli Johanna Baptisty Metza związanej z podej-
ściem katolicyzmu do Holocaustu, z pomocą przychodzi radykalnie 
nowe spojrzenie na krytyczną etykę polityczną, która w swoim centrum 
sytuuje człowieka cierpiącego. Zasługuje na podkreślenie również fakt, 
że pożądana zmiana nie dokona się tylko poprzez wskazywanie na ko-
nieczność przestrzegania norm czy poprzez działania indywidualnych 
osób, ale tylko dzięki stworzeniu ruchu społecznego stopniowo przyj-
mującego wymiar globalny: 
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Krytyczna etyka polityczna jest polityczna nie w zwykłym wskazywaniu 
norm lub praw, które powinny przekształcić struktury, co często to się 
nie udaje uczynić, ani w działaniu samych jednostek, które nie mogą 
przynieść koniecznych zmian. Szacunek, uznanie i zobowiązanie do 
działania muszą zostać zaktualizowane w solidarności między tymi, 
którzy cierpią z powodu strukturalnej niesprawiedliwości obecnego po-
rządku normatywnego i w solidarności z nimi – wyrażone w społecznym 
ruchu, który stopniowo połączy siły w skali globalnej (Haker 2020, 295).

Podsumowując, można powiedzieć, że to nowatorskie ujęcie etyki 
stanowi prawdziwe wyzwanie dla tradycyjnego paradygmatu skoncen-
trowanego na normach i katalogach grzechów, które były oderwane 
od konkretnej sytuacji człowieka. Co ciekawe, wpisuje się on również 
w działania papieża Franciszka, który od chwili objęcia swego urzędu 
jednoznacznie opowiedział się po stronie ludzi słabych i marginalizowa-
nych, szczególną uwagę poświęcając uchodźcom, emigrantom i właśnie 
ofiarom pedofilii kleru. Znawca pontyfikatu papieża Franciszka Antonio 
Spadaro, uważa, że Bergoglio w swoim sposobie sprawowania urzędu 
papieskiego przyjął perspektywę ludzi cierpiących i ofiar strukturalnych 
nadużyć również ze strony Kościoła. Jego zdaniem ta perspektywa naj-
pełniej doszła do głosu w liście do biskupów chilijskich z dnia 8 kwietnia 
2018 roku, w którym przyznał się do błędu i poprosił o przebaczenie 
ofiary seksualnych nadużyć kleru. Spadaro cytuje fragment tego listu, 
który w historii papiestwa należy uznać za bezprecedensowy:

Jeśli chodzi o moją własną odpowiedzialność, przyznaję i chcę, aby-
ście wiernie przekazywali to w ten sposób, że popełniłem poważne 
błędy w ocenie i postrzeganiu sytuacji, szczególnie z powodu braku 
prawdziwych i wyważonych informacji. Teraz proszę o przebaczenie 
wszystkich tych, których obraziłem, i mam nadzieję, że będę mógł to 
zrobić osobiście, w najbliższych tygodniach, na spotkaniach, które będę 
miał z przedstawicielami osób, które złożyły swoje świadectwa (Spadaro 
2020, 354).

Być może jesteśmy świadkami pojednania refleksji teologicznej od 
dziesięcioleci skonfliktowanej z magisterium watykańskim z oficjalnym 
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nauczaniem papieskim. Wystarczy wspomnieć o równie nowatorskich 
ujęciach katolickiej antropologii (Horan 2019) czy etyki seksualnej 
(Lintner 2015). Ma to swoje znaczenie również w kontekście dialogu 
ekumenicznego i międzyreligijnego. Jest to jednak temat na inną okazję.
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