[CALY WYKLAD] Prof. Frangois Daguet OP:
»Teologia polityczna od sw. Tomasza do Jana
Pawtla II i Benedykta XVI”

Pontyfikaty Jana Pawta II i Benedykta XVI, w potgczeniu, stanowig
wyjatkowe opracowanie katolickiej doktryny politycznej, ktora jest
nosnikiem prawdziwej teologii politycznej. Z perspektywy widzimy, ze
jest to jedno wspdlne dzieto, bedgce odpowiedzig na postawione
Kos$ciotowi wymagania ewoluujgcego swiata wspotczesnego — méwit
prof. Frangois Daguet OP w wyktadzie z cyklu ,,JP II Lectures”,
organizowanym przez Instytut Kultury §w. Jana Pawta II na rzymskim
Angelicum.

Pojecie teologii politycznej pojawito sie w XX wieku, w dosy¢
szczegblnym kontekscie ,,przypltywu systemow totalitarnych” oraz
polemiki miedzy Carlem Schmittem i Erikiem Petersonem. W swojej
ksigzce pt. ,Teologia polityczna”[1] z 1922 r. Carl Schmitt dokonuje
wlgczenia pojec teologicznych do politycznych: ,najistotniejszymi
pojeciami teorii wspotczesnej sg pojecia teologiczne, ktére ulegty
sekularyzacji”. W tym samym czasie we Francji Charles Maurras kieruje
sie analogicznym procesem myslowym, popierajgc zasade
monarchiczng regutami teologicznymi. Owe , teologie polityczne”
okresu miedzywojnia, sg raczej filozofiami politycznymi odwotujgcymi
sie do zasad chrzeScijaniskich. Pomimo tego, ze czesto stojg z nim w
zupelnej sprzecznosci, traktujg chrzescijanstwo jako substytut
organizacji politycznej i dlatego mozna je uznac za ideologie



chrzescijanskie. Wedtug Schmitta, sg raczej owocem sekularyzacji pojec¢
teologicznych wywodzgcych sie z chrzescijaiistwa i jako takie stajg sie
instrumentami zupetnie innego porzadku.
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W latach trzydziestych Erik Peterson, Swiecki teolog, ktéry nawrdcit sie
w 1930 r. z protestantyzmu na katolicyzm, nie wdajgc sie w
bezposrednig polemike ze Schmittem, publikuje wiele dziel, ktére, pod
przykrywkg badan historycznych, biorg na celownik nazizm oraz


https://www.youtube.com/watch?v=rIWyFCGK7Sg

wspobliprace pewnej liczby chrzescijan z tym systemem. Wszystkie te
dzieta dotyczg teologii politycznej[2]. W ksigZce pt. ,Monoteizm jako
problem polityczny”[3], Peterson w sposéb krytyczny czyni aluzje do
koncepcji politycznych Carla Schmitta, zgodnie z ktérymi teologia
polityczna jest rozumiana jako uzasadnienie pewnego tadu
politycznego za pomocg argumentéw teologicznych[4].

Owe , teologie polityczne” W tym podejsciu,

okresu miedzywojnia, sg ktore w sposob

raczej filozofiami widoczny ulegto
przedawnieniu,

politycznymi odwotujgcymi . .

. Lo teologia polityczna
sie do zasad chrzescijanskich L

rozumiana jest jako

uzasadnienie danego
tadu politycznego
ogllnie przyjetymi zasadami i obyczajami teologicznymi. Jest to zatem
bardzo szczegblna perspektywa, niezwigzana w swej istocie z dziedzing
teologii, ale raczej - filozofii. Od tego momentu pojawia sie duze
ryzyko wyjecia polityki z ram porzgdku §wieckiego i uczynienie z niej
obiektu sacrum(5]. Jest to linia wytyczona przez Erica Voegelina, ktory
dostrzegat przyptyw ,religii politycznych” w pierwszej potowie XX
wieku. W istocie, we wszystkich systemach totalitarnych XX wieku
starano sie, na rozne sposoby, nada¢ porzgdkowi politycznemu

charakter religijny (ktéremu poza tym probowano zaprzeczyc).

W ten sposéb wspotczesna mysl polityczna czerpie z pojecia teologii
politycznej. Jednak chcemy tutaj poruszy¢ inny aspekt tego
zagadnienia. Nie chodzi o to jak zastosowac¢ w polityce, w celu
ksztaltowania wspolnego porzadku, zasady teologii wtasciwe
chrzesScijanstwu, ale o to w jaki sposéb, w mysl teologii



chrzescijanskiej, uznawac wspolnotowe aspekty zycia ludzkiego. Jest to
perspektywa Scisle teologiczna. Jako Ze nie mozna postrzegac zadnej
rzeczy podlegajgcej porzgdkowi stworzenia w oderwaniu od teologii,
jest rzeczg naturalng rozwazanie na temat wspélnot oraz
wspoélnotowego wymiaru zycia cztowieka. Ponadto, wspolnotowy
charakter planu Bozego uzasadnia sam w sobie powstanie teologii
politycznosci, czyli wspolnosci. Jest to naszym zdaniem jedyne
wlasciwe znaczenie tego wyrazenia, nawet jesli wspdtczesnie niektorzy
starajg sie nada¢ mu inny kierunek][6].

Jezeli wiec poprzez ,teologie polityczng” rozumiemy teologie
dotyczgcg porzadku wspdlnotowego, czyli faktu, ze ludzie sg powotani
do zycia we wspodlnotach, nalezy przyznac, ze uptyneto troche czasu
zanim pojawila sie w Tradycji KoSciota. Oczywiscie wspolnotowa
natura zycia ludzkiego oraz rzeczywisto$¢ wspolnot ludzkich nie
umknety przezornej uwadze Ojcow Kosciota. Musiaty jednak uptyng¢
wieki, zanim porzadek polityczny jako taki zaczat by¢ postrzegany w
Swietle Objawienia. To prawda, ze w Nowym Testamencie nie ma ku
temu zbyt wielu podstaw. Kluczowe miejsce zajmuje stowo Chrystusa
cytowane przez Swietego Mateusza: ,,0ddajcie wiec Cezarowi to, co
nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mt 22,21), do ktérego
mozna dotozy¢ stowa swietego Pawla, zachecajgce do modlitwy za
rzadzgcych i sprawujgcych wiadze. W rzeczywistosci, przez cate
pierwsze tysigclecie wszystko toczy sie tak, jakby cata uwaga byta
skupiona na budowaniu jednego nowego ciata politycznego i sui
generis: Kos$ciota. Naturalne wspdlnoty polityczne nie sg postrzegane
jako nieodlgczne ramy tego przedsiewziecia. Z perspektywy widzimy,
Ze W oczywisty sposob uznawano prymat idei zycia chrzescijanskiego w
ramach wspélnot politycznych nad myslg polityczng w ujeciu
chrzescijanskim.



Swiety Augustyn w istocie nie W tym kontekscie
dysponuje jeszcze mysl Swietego
Augustyna jawi sie

odpowiednimi narzedziami
bardzo odkrywcza.

filozoficznymi, aby myslec¢ o ,
. . ) Jako pierwszy, w
panstwie politycznym jako

) Panstwie Bozym,
takim

przyglada sie
spotkaniu panstwa
natury boskiej, za
ktére w uproszczeniu mozna uznac Koscioét tu, na ziemi, z panstwami
ziemskimi. Jednak zaréwno sam traktat, jak i jego szczegolny tytut,
stanowig Zrédto istotnej dwuznacznosci, ktéra bedzie sie odbijata
echem jeszcze przez dtugi czas: civitas terrena, ktére staje w opozycji
do civitas Dei, nie jest paiistwem politycznym, ale duchowym, przez co
cztowiek sprzeciwia sie dzietu Bozemu. Dlatego zresztg Swiety
Augustyn nazywa je panstwem diabfa. Mozna wiec zrozumiec, dlaczego
wielu niezbyt uwaznych czytelnikéw zaczelo w naturalny sposéb
przeciwstawia¢ panstwo ziemskie, czyli, w ich rozumieniu — polityczne,
Kos$ciotowi — czyli panstwu Bozemu. Wchodzimy tutaj w dialektyke nie
majgcg nic wspdlnego z projektem §w. Augustyna. Dla niego walka
dwdch panstw ma wymiar duchowy i to wiasnie jest przedmiotem jego
zainteresowan. Ta duchowa walka toczy sie na tonie panstwa
politycznego, jakie by nie byly jego ksztalt i forma, ale nie jest to walka
dla samej walki. Paradoksalnie, co bez watpienia nie jest wystarczajgco
podkreslane, Paristwo Boze $w. Augustyna charakteryzuje sie brakiem
teologii politycznej w znaczeniu mysli teologicznej dotyczgcej
porzadku politycznego. Ten brak jest bardzo znaczgcy w traktacie,
ktéry mégt by¢ okazjg do rozwazan w podobnym ujeciu. Pokazuje, ze
jest to mysl teologiczna, ktora jeszcze nie jest gotowa do przyglgdania
sie polityce, co po czesci moze wynikac z faktu, Ze nie ma do tego



jeszcze stosownych srodkéw. Swiety Augustyn w istocie nie dysponuje
jeszcze odpowiednimi narzedziami filozoficznymi, aby mysle¢ o
panstwie politycznym jako takim. Podkresla to jedynie kontrast z tym,
co proponuje $w. Tomasz.

Zanim jednak za przyczyng $w. Tomasza nastgpi rozkwit mysli
politycznej w §redniowieczu, przez dlugie wieki chrzescijaristwa
pierwszenstwo w relacjach miedzy Kosciotem a panstwami ziemskimi
beda miaty kwestie praktyczne. Pod pojeciem chrze$cijaristwa
rozumiemy tutaj model Scistej wspdtpracy rzgdzacych, oparty na
argumencie, ze wladza swiecka, reprezentowana przez nastepce tronu,
musi wspotpracowac przy budowaniu Krdlestwa Bozego na ziemi, nad
ktérym piecze sprawuje papiez. W XII wieku, z tego kontekstu
cywilizacji chrzescijanskiej, zwtaszcza poczgwszy od czasu reformy
gregorianskiej, rodzi sie do$¢ popularna doktryna, ktorg biskup
Arquilliére okreslit w ubiegtym wieku mianem ,,augustynizmu
politycznego”. Polega ona na tym, Ze czesto prObowano na prawo
naturalne, majgce zarzgdzac porzadkiem ziemskim, wptywaé prawem
boskim, a nawet je nim zastgpi¢. Prawo boskie, albo raczej jego wizja,
ma ze wzgledu na swoje pochodzenie takg wtadze, ktérej prawo
stworzone przez cztowieka musi sie poddac. Méwienie o augustynizmie
politycznym jest prawdopodobnie przesada, jezeli rozumieé przez to, ze
teologia $w. Augustyna miataby by¢ jego odleglym Zrédtem. Niemniej,
sformutowanie to dotyka istoty sprawy, jezeli wzig¢ pod uwage niektére
praktyki Kosciota stosowane wzgledem porzadku ziemskiego.
Poczawszy od Grzegorza VII, papieze nie zadowalajg sie ekskomunikg
niepokornych wtadcow, ale dodatkowo pozbawiajg ich wiadzy, co rowna
sie z bezposrednim przejeciem jurysdykcji kosScielnej nad porzgdkiem
ziemskim. Wszystko to §wiadczy o braku mysli teologicznej, ktéra
uznawataby prawomocnos¢ porzgdku ziemskiego i tym bardziej kaze
doceni¢ wktad swietego Tomasza.



Decydujgcy wklad Tomasza z Akwinu

W epoce zmian w kierunku rozwijania dziatalnosci swieckiej
zachodzgcych w spoteczenstwach chrzescijanskich, w teologicznym i
duchowym kontekscie dgzenia do wchtoniecia porzgdku naturalnego
przez nadprzyrodzony, §w. Tomasz wprowadza po raz pierwszy do
chrzescijanstwa mysl polityki opartej na rozumie[7]. Nie bedzie
przesada, jesli powiemy, ze, zarowno w tej, jak i w innych dziedzinach,
sw. Tomasz przejawia nadzwyczajne zaufanie do rozumu, ktéry
pochodzi od Boga i jest, jakbySmy dzisiaj powiedzieli, szczegélnym
obrazem Boga w cztowieku.

Dzieki polityce Praktyczng, niemal

arystotelesowskiej sw. Tomasz fizyczng przyczyng

zyskuje narzedzie filozoficzne tego zaburzenia

porzadku mysli

ktorego zabrakto sw., . .

) ) politycznej w XVIII
Aug,‘ust)./nom, powalajgce na wieku bylo odkrycie
myslenie o porzgdku Polityki Arystotelesa,
politycznym jako takim, w przetlumaczonej z
Swietle chrzescijanskiego Yaciny przez
Objawienia Guillaume’a de

Moerbecke i
natychmiast
rozpowszechnionej

w osrodkach studiow teologicznych Europy tacinskiej. Wigczenie sie
sw. Tomasza w nurt polityki arystotelesowskiej, ktérg sobie przyswaja,
jest wyraznie widoczne w catlym procesie tworzenia Summy
teologicznej, zwyczajowo klasyfikowanej do teologii moralnej. Dzieki



polityce arystotelesowskiej §w. Tomasz zyskuje narzedzie filozoficzne,
ktérego zabraklo sw. Augustynowi, powalajgce na mys$lenie o porzgdku
politycznym jako takim, w Swietle chrze$cijariskiego Objawienia.
Wplyw wspomnianego ,augustynizmu politycznego”, ktory nagle
pojawil sie w dominujgcej w tym czasie moralnej i politycznej mysli
opartej na naturze, ale otwartej na dzieto taski, wywraca do géry
nogami dotychczasowe postrzeganie organizacji wspélnoty. Teraz
badany jest przede wszystkim aspekt natury, przy jednoczesnym
uznaniu koniecznos$ci jej doskonalenia za pomocg taski: gratia non
tollit sed perficit naturam.

Jak w kilku stowach dokona¢ charakteryzacji teologicznego podejscia
do zagadnienia polityki sw. Tomasza z Akwinu? Wyr6znimy tu dwa
gtoéwne fundamenty.

1) Ostateczny ksztatt fadowi politycznemu nadaje dobro moralne, ktore
z kolei podlega dobru boskiemu

Tomasz podziela stanowcze poglady Arystotelesa: na poziomie natury
zycie we wspdlnocie podlega dobru moralnemu, ktore okresla cate zycie
panstwa: wspolne zycie wszystkich i zycie kazdego z osobna. Méwigc
prostymi stowami, panistwo dziata w poszukiwaniu szcze$cia. Istnieje
szczescie polityczne, ktore stanowi wrecz spelnienie szczescia
jednostkowego. Wiasnie dlatego zresztg, panistwo polityczne, razem z
rodzing, jest uznawane za wspolnote naturalng, a nawet za idealng
wspoélnote naturalng. To, co Swiety Tomasz nazywa, nie dajgc
bezposredniej definicji, dobrem wspdlnym (bonum commune), a
Arystoteles — po prostu dobrem, wedtug obu mozna osiggna¢ prébujgc
zy¢, kazdy z osobna i wszyscy razem, wedtug cnot. Oczywiscie istnieje



rodzaj podstawowych dobr niezbednych do zycia we wspdlnocie (pokdj,
dobrobyt, bogactwo, kultura...), pozwalajgcych zy¢, zgodnie z
terminologig stosowang przez Arystotelesa. Jednak nie wystarczajg one
do nadania ostatecznego ksztattu tadowi politycznemu. Same sg
narzedziem potrzebnym do bien-vivre [przyp. thum.: fr. 'umiejetnos¢
dobrego, pelnego harmonii zycia'], czyli do zycia moralnego wedtug
cnoty wyznawanej przez wiekszo$¢ obywateli. Wtasnie z tego
wspodlnego poszukiwania rodzi sie przyjazn miedzy wspotobywatelami.
Istnieje wiec szcze$cie wynikajgce z dobrego wspélnego zycia i wlasnie
jego nalezy poszukiwac, budowac je i przyjmowac jednocze$nie. Nalezy
podkresli¢, ze to wspdlne szczescie znajduje sie jednoczesnie wewnatrz
panstwa jak i ponad nim.

Zarowno dla sw. Tomasza, jak i wczesniej dla Arystotelesa, tad
polityczny nie jest jedynie zwyklym uwarunkowaniem okreslonego
porzadku, ktore bytoby rozpatrywane w §wietle moralnosci
indywidualnej - jest raczej wypelnieniem kazdej budowli moralne;j.
Bardzo stara tradycja oddziela moralnos$¢ od polityki, a czesto nawet w
ogdle te ostatnig pomija. To powazny cios wymierzony w poglady obu
wielkich klasykéw, ktorych tu cytujemy, poniewaz moralno$¢ jednostki
byta przedmiotem studiow jeszcze przed porzgdkiem wspolnoty.
Polityka nie jest wylgcznie nieuniknionym uwarunkowaniem porzgdku
praktycznego, dziatalnosci cztowieka, ale stanowi jego peknie.
Wystarczy z uwagq przeczytac pierwszg ksiege Etyki nikomachejskiej,
aby uchwycic¢ ten ostateczny charakter polityki, czynigcy z niej nauke
architektoniczng par excellence, w porzadku praktycznym.

Tomasz z Akwinu, bedgc dalekim od relatywizacji podobnej koncepcji,
poddaje jej sie bez zastrzezen: porzadek polityczny jest jakoby
kompletnym wypelnieniem moralnosci jednostkowej. Chrzescijanski



Oryginalnos¢ mysli sw.
Tomasza polega na tym, Ze nie
przekresla dobra ziemskiego,
ale uznaje je i przypisuje
dobru nadprzyrodzonemu,
boskiemu

teolog dodaje jednak
wazne uzupeknienie:
owo wspolne dobro,
wspolne szczescie,
ktére nadaje
ostateczny ksztatt
panstwu na
poziomie natury, nie
jest dobrem
najwyzszym —

podlega dobru boskiemu, a zarazem samemu Bogu (w rozumieniu

obiektywnym) oraz btogostawienstwu wynikajgcemu z wizji Boga (w

odczuciu subiektywnym). Oryginalno$¢ mysli $w. Tomasza polega na

tym, zZe nie przekresla dobra ziemskiego, ale uznaje je i przypisuje

dobru nadprzyrodzonemu, boskiemu. Nie jest to zwyczajny postulat.

Teologiczna cnota mitoSci, ktéra jest przejawem taski, nie przekres$la

porzadku naturalnego tu na dole, lecz udoskonala go i unosi, niczym

drozdze unoszgce ciasto. Jak juz powiedzieliSmy, Tomasz z Akwinu

przywraca miejsce nauce o polityce. Robi to jednak w sposéb wiasciwy

dla teologa chrze$cijanskiego, dla ktérego natura nie moze by¢

postrzegana w oderwaniu od taski. Kluczem dzieta Boga i cztowieka na

Swiecie jest wiec ich polgczenie. Inaczej méwigc, uznajgc spdjnosc

panstwa ziemskiego, nalezy mie¢ jednoczes$nie na uwadze, Ze nie

bedzie ono w pelni sobag, jesli nie otworzy sie na dziatanie taski.

2) Ko$cio6t i paristwo sg powotane do wspéipracy na réznych

ptaszczyznach



Augustynizm polityczny miat na celu wigczenie porzgdku naturalnego
do nadprzyrodzonego i z tej przyczyny, jak rowniez z powodu braku
narzedzi pojeciowych, nie zajmowat sie rozwazaniami nad panstwem
ziemskim jako takim. Dobrze podkreslit to Ojciec Congar, wykazujgc w
jaki sposdb, od czasow reformy gregorianskiej, pojecie Ecclesia
obejmuje jednoczesnie Kosciot jako spoteczenstwo hierarchiczne oraz
suwerenne wtadze swieckie. Tomasz z Akwinu, wcigz jako teolog
chrzescijanski, stosuje, wobec tego zagadnienia podwdjnie nowatorskie
narzedzie arystotelesowskie. Z jednej strony bada zagadnienie panstwa
ziemskiego jako takiego, z drugiej zas precyzuje, w mniej lub bardziej
wyrazny sposob, stosunek Kosciota do panistwa. W zadnym wypadku
nie zréwnuje ich ze sobg, ale, zgodnie z pdZniejszg koncepcja
Watykanu, uznaje Ko$ciét za teologiczny zaczyn spoteczenstw z natury
Swieckich.

Takie jest zrdédto koncepcji $w. Tomasza dotyczgcej wzajemnych relacji
obu wtadz, swieckiej i duchowej. Uznaje najwyzszg autonomie wtadz
Swieckich w sprawach dotyczgcych panstwa ziemskiego, pozwalajgc
Kos$ciotowi na wkroczenie z autorytetem jedynie wéwczas, gdy w gre
wchodzi zbawienie ludzkich dusz. Méwigc wspotczesnym jezykiem,
powiedzieliby$my, Ze jest to Swiecka doktryna, uznajgca autonomie
wiadzy $wieckiej w odniesieniu do sfery koscielnej. Nalezy doda¢, ze
przy takim swobodnym wykonywaniu wtadzy swieckiej na podstawie
prawa naturalnego, jest sie wezwanym do korzystania ze wsparcia taski,
ktéra naprawia i udoskonala porzgdek naturalny. PrzedstawiliSmy tutaj
podejscie swietego Tomasza jako doktryny chalcedoniskiej, tak, by
podkresli¢ zatlozenie, ze w stosunkach miedzy porzgdkiem naturalnym i
nadprzyrodzonym powinna krélowac jednos¢, a nie pomieszanie czy



oddzielenie. Dla teologa chrzescijanskiego catkowite rozdzielenie
dwéch porzgdkéw jest niewyobrazalne i bedzie tak az do czasu
Rewolucji francuskiej, ktora potozy kres chrzescijanistwu politycznemu.

Teologia Tomasza z Akwinu, Teologia polityczna

jako pierwsza w historii wedtug sw. Tomasza

chrzescijaristwa, pozwala na pfzypomina nam, ze

P . s e bez boskiej pomocy

,myslenie o politycznosci

. L . sam porzgdek

jako takiej, oraz o jej . :
naturalny nie moze

powigzaniu z porzadkiem osiagnaé tego, do
teologicznym czego zostal

stworzony. Nie

wystarczy do
wypelnienia powotania wspélnot ludzkich, ktére same z siebie nie sg
zdolne do dobra nadprzyrodzonego. Jednocze$nie podkreslane jest, ze
zycie we wspdlnocie toczy sie przede wszystkim w panstwie
politycznym, a nie w Kosciele, ktory jest jego wewnetrznym zaczynem.
Teologia Tomasza z Akwinu, jako pierwsza w historii chrzescijanstwa,
pozwala na ,myslenie o politycznosci” jako takiej, oraz o jej powigzaniu
z porzgdkiem teologicznym. Mistrzowski traktat prawny, Summa
teologiczna, obrazuje calo$ciowg koncepcje sw. Tomasza, uznajgca
nature w catej swej istocie, zwlaszcza w §wietle doktryny prawa
naturalnego, w zbieznosSci z pierwiastkiem boskim, w $wietle prawa
boskiego. Widzimy tutaj pewne odwrdcenie w poréwnaniu z koncepcjg
Sw. Augustyna, ktory uznawat prymat porzgdku nadprzyrodzonego, a
momentami nawet — jego wytgcznosc.

Wplyw teologii politycznej sw. Tomasza



Trudno jest oszacowa¢ wptyw pism politycznych §w. Tomasza [na
pozniejszg mysl teologiczng, przyp. thum.]. Zagadnienie to wymagatoby
przeprowadzenia nowych badan. Z jednej strony, wida¢ dos¢ wyraznie,
ze rodzgca sie teologia polityczna pozostaje jedynie opinig, zwlaszcza
zZe nie zostata wyrazona w zadnym catosciowym opracowaniu. Dlatego
tez czesto pozostaje przez wielu niezauwazona. Koncepcje
augustynowskie, bedgce praktycznym potwierdzeniem
uprzywilejowania papiestwa wzgledem wtadz Swieckich, sg ciggle
obecne w czasach $w. Tomasza i p6Zzniejszych. W kwestiach
dotyczgcych polityki rzeczywisto$¢ historyczna zajmuje
pierwszorzedne miejsce — przyjecie nowych idei nastepuje wolno. W
pozniejszych stuleciach poglady $w. Tomasza nie bedg oficjalnie brane
pod uwage w nauczaniu KoSciota, ktéry bedzie sie trzymat z daleka od
kwestii politycznych, az do zalamania sie chrzeS$cijanistwa,
rozpoczynajgcego sie pod koniec XVIII wieku.

Z drugiej jednak strony, wydaje sie dzisiaj, ze dzielo §w. Tomasza
ozywia, $cisle rzecz ujmujac, nauke o polityce, poniewaz pozwala
myslec o niej w oparciu o rozum. Wiekszo$¢ palgcych kwestii
przysztych wiekdw, zwlaszcza tych dotyczgcych rezimu politycznego,
organizacji panstwa ziemskiego i relacji miedzy wtadzami swieckimi i
duchownymi, znajduje swoje zrédta w pismach Tomasza z Akwinu.
Zwyklismy mowié, ze wspéiczesna mysl polityczna wylonita sie na
poczatku XVI wieku, w reakcji na naduzycia koscielne wzgledem
porzadku Swieckiego. Blizsze prawdy jest jednak twierdzenie, Ze nie
czekano z debatami wokot tego tematu az do epoki wspotczesnej.
Prowadzono je juz w XIII wieku, a dzielo Tomasza z Akwinu,
dopuszczajgce koncepcje swieckiej mysli politycznej, zawierato
kluczowe elementy tego wyraznego zwrotu w mysli europejskiej[8].



Wplyw pogladéw sw. Tomasza w Ko$ciele uwydatnia sie przy okazji
podnoszenia kwestii zwigzanych z kontrowersjami wokét Reformacji w
XVI wieku. Wida¢ to wyraZnie na przyktadzie Roberta Bellarmina, ktory
niejednokrotnie odwotuje sie do koScielnej ,wtadzy posredniej” nad
panstwem. Jest to doktryna zréwnowazona, po cyklu zawirowan w
epoce Sredniowiecza i w okresie kiedy wojny religijne zaczynajg
wyniszcza¢ Europe tacinskg. Z pewnoscig zakres posredniego
wykonywania wtadzy duchowej in temporalibus moze by¢ réznie
interpretowany. Niemniej, uczony jezuita w sposob ewidentny odnosi
sie do koncepcji Tomasza, wedtug ktérej wladza ta powinna wkraczac
jedynie w momentach gdy w gre wchodzi palgca kwestia zbawienia
ludzkich dusz. Mozemy wiec bez watpienia uznac, ze poglady $w.
Tomasza na temat relacji pomiedzy obojgiem panstw staty sie powoli,
jesli nie dominujgcg opinig, to przynajmniej wspolnym punktem
odniesienia wszystkich umystéw.
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okresie wyjgtkowego rozkwitu dziatalnosci ludzkiej na polu ekonomii,
rodzgcego sie prawa wewnetrznego i miedzynarodowego oraz statusu
prawnego 0sdb.

Ostatecznie wypadatoby raczej méwi¢ o ogblnych owocach i
rozpowszechnieniu teologii politycznej Tomasza z Akwinu niz o
formalnym i natychmiastowym wptywie. Mozna by pomysleé, ze
rozpoczynajgce sie w XVI wieku zatamanie systemu chrzescijanskiego
w Europie ostatecznie zdyskwalifikuje poglady Tomasza z Akwinu,
chrzescijanskiego doktora KosSciota. Jednak paradoksalnie dzieje sie
zupetnie inaczej. Rewolucja francuska i zainicjowany przez nig upadek
chrzes$cijanskiego rezimu obezwladnia doktryne katolickg, zar6wno
jesli chodzi o nauczanie KosSciola, jak i teologéow. W zwigzku z
nieustannym zmniejszaniem wptywu teologii w XVII i zwlaszcza w
XVIII wieku, Kosciot u progu XIX wieku odkrywa, ze nie dysponuje
zadnym pojeciowym narzedziem, niezbednym do stawienia czota
nowej sytuacji, w ktdrej sie znalazt, a mianowicie wobec faktu, ze
spoteczenstwa ziemskie ksztattujg sie odtagd wedtug Swieckich zasad.
Nastepuje dtugi proces, ktorego zwieniczenie mozna okresli¢ na koniec
XX wieku. Dopiero wraz z pontyfikatem Leona XIII KoS$ciét zdecyduje
sie na nieodwracalng zmiane i porzuci swoje pragnienie powrdcenia do
dawnego status quo ante. Nalezy wiec na nowo rozwazyc¢ rzeczywistos¢
wspélnot politycznych, powstrzymujgc sie od préby ich odgérnego
poddania porzgdkowi nadprzyrodzonemu. W takich okolicznos$ciach, w
teologii $w. Tomasza, ktora uznaje miejsce porzadku naturalnego,
zostaje odnalezione narzedzie potrzebne do radzenia sobie z
zagadnieniami dotyczgcymi polityki w nowej rzeczywistosci
wspotczesnych spoteczenstw liberalnych.

Odrodzenie teologii politycznej w XX wieku



O ile w nauczaniu Kosciota poczawszy od Leona XIII odnajdujemy
liczne zapozyczenia z pism $w. Tomasza, o tyle jest ono jeszcze dalekie
od opracowania catosciowej doktryny dotyczgcej zagadnien
politycznych. My$l §w. Tomasza objawia sie punktowo, czy tow
odniesieniu do wolno$ci wyboru systeméw politycznych, budowania
ustawodawstwa w oparciu o prawo naturalne, czy tez wreszcie do
koniecznoSci otwarcia sie porzgdku politycznego na transcendencje,
etc. Tak naprawde nieliczni sg autorzy, ktorzy dokonujg proby
catosciowego ujecia nowego porzgdku politycznego w Swietle

Objawienia.
Projekt Maritaina, jakkolwiek Jednym z nich jest
pociggajacy by nie byt, wydaje Jacques Maritain,

sie nam juz niemozliwy do wspierany przez

zrealizowania swojego przyjaciela,
ojca Charles’a
Journeta.
Uwzgledniajgc
upadek ,,chrzescijanskiego §wiata sakralnego”, Maritain stara sie
znaleZ¢ taki porzgdek polityczny, ktory bytby zgodny z Objawieniem i
przeciwstawiat sie zar6wno ,religiom politycznym”, takim jak
nacjonalizm i socjalizm lub socjalizm marksistowski, jak i
liberalizmowi burzuazyjnemu. Postulat subordynacji ontologicznej obu
panstw jest jednym z fundamentéw koncepcji polityki Maritaina,
podzielanym réwniez przez jego przyjaciela Journeta. Uzasadnia
jurysdykcje ze swej natury Kosciota nad panstwem. Idea dwoch
analogicznych realizacji §wiata chrzescijanskiego — sakralnej i Swieckiej
— jest pociggajgca i spdjna. Jednak z perspektywy czasu widaé, ze
koncepcja niesakralnego $wiata chrzescijaniskiego opiera sie na
zalozeniu istnienia spoteczenstw, ktore pozostajg chrzescijanskie w



swej istocie, nawet jesli nie majg odpowiednich instytucji. Tak byto
jeszcze w Stanach Zjednoczonych w potowie ubieglego wieku, gdzie
Maritain mieszkat i rozmyslat nad mozliwosciami nowego Swiata
chrzescijanskiego. Dzisiaj, niezaleznie od miejsca, w ktérym sie
znajdujemy, nie mozemy juz mysle¢ w ten sposob. Projekt Maritaina,
jakkolwiek pociggajgcy by nie byl, wydaje sie nam juz niemozliwy do
zrealizowania.

Sobor Watykanski II stanowi milowy krok, jezeli chodzi o wziecie pod
uwage czynnikéw politycznych w mysleniu Kosciota. Konstytucja
Gaudium et spes méwi bezposrednio o wspélnocie politycznej i
przyznaje: ,Sposrdd powigzan spotecznych, koniecznych cztowiekowi
do jego wyrobienia, jedne, jak rodzina i wspélnota polityczna,
odpowiadajg bardziej bezposrednio jego najglebszej naturze” (pkt 25
par. 2). Styszymy tutaj echo doktryny §w. Tomasza o naturalnych
wspoélnotach politycznych, jakimi sg rodzina i panstwo. Niemniej, jak
sie okazuje, Sobor nie przedstawia propozycji doktryny katolickiej,
ktéra traktowataby zagadnienie polityki cato§ciowo. Wnosi jednak
podstawy, na ktorych bedzie kreowana nowa rzeczywistos¢.
Podsumowujgc, mozna powiedzieé, ze Sobér Watykanski II pozostawit
fundamenty katolickiej wizji §wieckos$ci. To pojecie nie figuruje w
tekscie soborowym, jednak bedzie Swiadomie podjete czterdziesci lat
pOzniej przez Jana Pawta II i J6zefa Ratzingera.

Powyzsza koncepcja [§wiecko$ci — przyp. tfum.] opiera sie na dwoch
gtéwnych zasadach:



1) Uznajgc prawomocng ,autonomie rzeczywistosci ziemskiej” (nr 36
par. 1). Gaudium et spes, traktujgca o Kosciele w czasach
wspotczesnych, jasno potwierdza stuszno$¢ zasady autonomii dwoch
sfer, politycznej i religijnej: ,Wspdlnota polityczna i Kosciot sg w
swoich dziedzinach od siebie niezalezne i autonomiczne (in proprio
campo ab invicem sunt independentes et autonomae). Obydwie jednak
wspélnoty, cho¢ z réznego tytutu, stuzg powotaniu jednostkowemu i
spotecznemu tych samych ludzi. Tym skuteczniej bedg wykonywac te
stuzbe dla dobra wszystkich, im lepiej bedg rozwija¢ miedzy sobg
zdrowg wspéiprace uwzgledniajgc takze okolicznosci miejsca i czasu
(nr 76, par. 3). Niemniej, uznajgc autonomie porzgdku politycznego,
Kos$ciét nie powstrzymuje sie od osgdu jego moralnych podstaw:
,Ko$ciot winien mie¢ jednak zawsze i wszedzie prawdziwg swobode w
[...] wydawaniu oceny moralnej nawet w kwestiach dotyczgcych spraw
politycznych, kiedy domagajg sie tego podstawowe prawa osoby lub
zbawienie dusz, stosujgc wszystkie i wytgcznie te Srodki, ktore zgodne
sg z Ewangelig i dobrem powszechnym wedtug réznorodnosci czasu i
warunkéw” (tamze).

2) Rownolegle deklaracja Dignitas humanae rozwija zatozenie, ktére w
oczach katolikéw powinno by¢ uznane za pozycje Kosciota wobec
wspoélnoty politycznej: oczekuje sie od niej zagwarantowania prawa do
wolnosci religijne;j.

Z jednej wiec strony, Gaudium et spes uznaje stuszng autonomie
porzadku politycznego, zastrzegajac sobie jednoczes$nie prawo do
moralnej oceny rzeczy publicznej, z drugiej za$, Dignitatis humanae
zgda od wtadz politycznych gwarancji prawa do wolnosci religijnej dla
grup i jednostek. W stosunku do Kosciota uznaje sie brak kompetencji
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religijnej. Mozemy
tutaj z tatwo$cig dostrzec odlegte wptywy koncepcji $w. Tomasza z
Akwinu. Niewchodzenie sobie we wzajemne kompetencje jest
przejawem tego, co w jezyku potocznym oraz prawnym nazywamy
laicyzmem. W ten sposéb Sobdr Watykanski II glosi system autonomii,
a nawet rozdzielnosci, chociaz nie do konca restrykcyjnie, jako ze
wzywa rowniez do wspéipracy w imie wspdélnego dobra. Mozemy wiec
mowic o rozdzielnosci w rozumieniu rozrdznienia, a nie — obojetnosci
czy ignorancji.

W tym kontekscie Sobér Watykanski II bierze pod uwage ewolucje
spoteczenstw w ciggu dwoch poprzednich wiekéw, to znaczy —
zmierzch cywilizacji chrze$cijanskiej. Stara sie takze przedstawic
koscielng wizje wspolnoty politycznej jako takiej oraz relacji, ktorg
chce z nig nawigzac. Sg to kluczowe elementy teologii politycznej
wypracowane na drodze praktyki. Tymczasem potrzeba jeszcze innych,



zwlaszcza dotyczgcych fundamentéw wspolnot politycznych. Zostang
wprowadzone przy okazji pontyfikatéw Jana Pawta II oraz Benedykta
XVIL.

Wklad swietego Jana Pawla II i J6zefa Ratzingera — Benedykta XVI

Chcac sie przyczynic¢ do przyjecia nauczania soborowego przez Kosciét,
Jan Pawet I1 i J6zef Ratzinger muszg wzig¢ pod uwage decydujgce
zjawisko polityczne: ogélne odejscie od odwolywania sie do
chrzeS$cijanistwa przez dawniej chrzes$cijanskie spoteczenstwa liberalne
oraz wysyp odniesiert moralnych, ktére obaj papieze podsumowujg
okreSleniem ,relatywizmu etycznego”. Kwestie instytucjonalne nie
zajmujg juz centralnego miejsca w refleksji KoSciota — zostaty wyparte
przez problem etycznych fundamentow wspotczesnych spoteczenstw
politycznych. Mozemy wyr6zni¢ dwa gtdwne zagadnienia dotyczgce
polityki, zglebiane przez teologie podczas obu pontyfikatow.

1) Zakwestionowanie tradycyjnej doktryny dotyczgcej prawa
naturalnego

Dobrze wiemy z jakiego typu nieporozumieniami spotkata sie doktryna,
ktéra tyle zawdziecza swietemu Tomaszowi. To wyjasnia dlaczego,
pomimo tego, Ze jej tres¢ jest w nich zwarta, nie pojawia sie expressis
verbis w tekstach soborowych. W swoim nauczaniu moralnym i
politycznym Jan Pawet II przywraca jej nalezne miejsce, czynigc jg tym
samym jednym z fundamentéw nie tylko pojedynczej budowli zasad
moralnych, ale takze — przepisow panstwa. Encyklika Veritatis splendor
(1993 r.) potwierdza potrzebe takiej moralnosci, ktéra tgczytaby



wolnos¢ i prawde za posrednictwem prawa naturalnego. Odnosi sie
bezposrednio do ,,doktryny tomistycznej”, wydobytej na Swiatto
dzienne przez Leona XIII (nr 44). Wycigga z niej wnioski dla porzadku
politycznego, ostrzegajac przed ,grozbg sprzymierzenia sie demokracji
z relatywizmem etycznym” (nr 101). W tym samym czasie Katechizm
Kosciota Katolickiego (1922 r.) manifestuje powr6t do mocno
zakorzenionej w Tradycji doktryny, uznajgc, ze prawo naturalne, oprécz
stawiania fundamentéw moralnosci osobistej, ,,dostarcza solidnych
podstaw, na ktorych cztowiek moze wznosi¢ budowle zasad moralnych,
kierujgcych jego wyborami. Ustanawia ono rowniez niezbedng
podstawe moralng do budowania wspélnoty ludzkiej. Wreszcie,
dostarcza koniecznej podstawy dla prawa cywilnego, ktore jest z nim
zwigzane, albo przez refleksje, ktéra wyprowadza wnioski z jego zasad,
albo przez uzupeiienia o charakterze pozytywnym i prawnym. (nr
1959). Zgodnie z deklaracjg sw. Tomasza, prawo pozytywne jest o tyle
prawem, o ile jest zgodne z prawym rozumem, czyli z zasadami prawa
naturalnego (nr 1902).

Zgodnie z deklaracjg sw. Skadinad Katechizm,

Tomasza, prawo pozytywne opierajac si¢ na

jest o tyle prawem, o ile jest soborowych

konstatacjach,
zgodne z prawym rozumem,

powtarza

czyli z zasadami prawa podstawowe fakty

naturalnego dotyczgce porzadku
politycznego,
wynikajgce zaréwno
z koncepcji $w. Tomasza, jak i z Tradycji. Ludzie z natury zyja w
spoleczenstwie, najpierw w rodzinie i we wspoélnocie politycznej (nr
1882). Za pomocg pojecia wspdlnego dobra, ktére zawdzieczamy Sw.
Tomaszowi, ukazane sg etyczne cele zycia we wspdélnocie (nr 1905-



1912). Wreszcie, podkreslana jest koniecznos$¢ otwarcia sie porzgdku
politycznego na rzeczywisto$¢ duchowg, a takze rola taski, niezbednej
do tego, aby zy¢ w spoteczenstwie nie ulegajgc ztu i przemocy (nr
1886-1880).

Nota Kongregacji Nauki Wiary z 2002 r., napisana przez Jozefa
Ratzingera i zaakceptowana podczas jawnego posiedzenia przez Jana
Pawta II, wycigga z tych gléwnych zasad wnioski dla zaangazowania
katolikow w polityke. Podkresla miedzy innymi, Ze ,,zgodnie z katolicka
doktryng moralng, laicko$¢ pojmowana jako autonomia sfery
obywatelskiej i politycznej w stosunku do sfery religijnej i koscielnej —
ale nie w odniesieniu do zasad moralnych — jest wartoscig przyswojong
juz i uznang przez Kosciot, nalezgcg do dziedzictwa wypracowanego
przez cywilizacje” (nr 6). Nota wprowadza staranne rozroznienie
uprawnionego pluralizmu opcji rzgdowych i nieuprawnionego
pluralizmu etycznych koncepcji osoby: ,,Wolno$¢ polityczna nie jest i
nie moze by¢ oparta na relatywistycznej tezie, ze wszystkie wizje dobra
cztowieka sg rownie prawdziwe i majg takg samg wartos$¢” (nr 3). Jesli
bedziemy uwazni, zaobserwujemy, Ze poprzez nauczanie Jana Pawta II i
Jézefa Ratzingera Ko$ciot przyswoit sobie gléwne zasady teologii
politycznej sw. Tomasza.

2) Wezwanie do budowy porzgdku politycznego opartego na rozumie i
otwartego na porzgdek nadprzyrodzony

Jézef Ratzinger, po przyjeciu nominacji papieskiej juz jako Benedykt
XVI, kontynuuje rozwazania na temat porzgdku politycznego w swoich
encyklikach, jak rowniez w przemoéwieniach wygtaszanych na forum
wielkich demokracji liberalnych (Stany Zjednoczone, Wielka Brytania,



Niemcy). Zgtebiajgc nauczanie Soboru Watykanskiego II na temat
rozdzielenia sfery politycznej i religijnej, Benedykt XVI wprowadza
rozroznienie celow kazdej z nich. W encyklice Deus Caritas est (nr 28)
pisze, ze zadaniem panstwa jest ustanowienie i utrzymanie
sprawiedliwego porzadku, a Kosciota — zy¢ wedle zasady mitosci[9].
Papiez nie waha sie uzy¢ nastepujgcego stwierdzenia: ,,Do podstawowej
struktury chrzescijanistwa nalezy rozréznienie tego, co nalezy do
Cezara, od tego co nalezy do Boga (por. Mt 22, 21), to znaczy
rozroznienie pomiedzy panstwem i Kosciotem, albo, jak méwi Sobor
Watykanski I, autonomia rzeczywistosci doczesnych”.

Dalej, zastanawia sie nad fundamentami wspétczesnego porzgdku
politycznego, czyli inaczej méwigc, nad mozliwoscig ustanowienia
prawdziwie sprawiedliwego porzgdku. W 2011 r. w Bundestagu
wskazuje impas, w jakim znalazt sie wspétczesny pozytywizm prawny.
Krytykujgc pozytywistyczne koncepcje prawne, bedgce spuscizng mysli
Hansa Kelsena, stwierdza: ,Tam, gdzie panuje wytgcznie rozum
pozytywistyczny — a tak jest w znacznym stopniu w przypadku naszej
Swiadomosci publicznej — nie dopuszcza sie do glosu klasycznych
zrodet wiedzy o etosie i prawie”. Z kolei w 2010 r. w Westminster,
rozwija ten temat, wskazujgc jedyne mozliwe rozwigzanie, to znaczy
uznanie prawa naturalnego:

Jesli zasady moralne lezgce u podstaw procesu demokratycznego
same nie sg okreslane przez nic bardziej trwatego niz spoteczny
konsens, wowczas krucho$¢ owego procesu staje sie az nazbyt
oczywista — tu tkwi prawdziwe wyzwanie dla demokracji (...)
Kluczowe pytanie w tej kwestii brzmi: gdzie mozna znaleZ¢ etyczne



podstawy dla wyboréw politycznych? Tradycja katolicka utrzymuje,
ze obiektywne normy rzgdzgce prawym dziataniem sg dostepne dla
rozumu niezaleznie od tresci Objawienia.

Innymi stowy, odnosi sie do doktryny prawa obywatelskiego, opartej o
zasady prawa naturalnego, ktorych rozwiniecie znajdujemy w
nauczaniu $w. Tomasza.

W istocie, Zaden sprawiedliwy Wreszcie, tak jak to
porzadek nie jest byto w 2002 r.,
Benedykt XVI

samowystarczalny. Papiez

wzywa do niezbednego przypomina o

L L koniecznosci
pr.ZeZ,W‘yagzan]a sie w imie wspblpracy sfery
mifosci politycznej i
religijnej. W istocie,
zaden sprawiedliwy
porzadek nie jest samowystarczalny. Papiez wzywa do niezbednego
przezwyciezania sie w imie mitosci: ,,Mito$¢ — caritas — zawsze bedzie
konieczna, réwnieZ w najbardziej sprawiedliwej spotecznosci. Nie ma
takiego sprawiedliwego porzgdku panstwowego, ktéry mégiby sprawic,
ze postuga mitosci bylaby zbedna” (Deus caritas est, nr 28). Posuwa
swojg refleksje jeszcze dalej, sugerujac, ze obie sfery — rozumu i wiary -
przyczyniajg sie do wzajemnego udoskonalenia, oczyszczajgc sie

nawzajem z juz istniejgcego lub zagrazajgcego zepsucia[10].

Podsumowujgc, pontyfikaty Jana Pawta II i Benedykta XVI, w
polgczeniu, stanowig wyjgtkowe opracowanie katolickiej doktryny
politycznej, ktora jest nosnikiem prawdziwej teologii politycznej. Z



perspektywy widzimy, zZe jest to jedno wspdlne dzieto, bedgce
odpowiedzig na postawione Kosciotowi wymagania ewoluujgcego
Swiata wspobiczesnego. Jest rzeczg zdumiewajgcg, ze gtéwne zasady
owej teologii politycznej, oparte na sformutowaniach soborowych,
stanowig poszerzong odpowiedZ na te wymogi i w jawny sposdb czerpig
ze zrodet sw. Tomasza, do ktérych czesto sie odwotujg.

Niniejsze opracowanie, wystawione na nieuchronng krytyke
najwyzszych lotow, nasuwa kilka wnioskéw.

1) Nalezy przyznac bez ogrédek, Ze teologiczna tradycja Kosciota
wykazata sie pewnym lenistwem je$li chodzi o kwestie polityczne — i
dotyczy to w pierwszej kolejnosci szkoty tomistycznej. Pomimo tego, ze
dysponowata pismami Tomasza z Akwinu, zawierajgcymi elementy
kluczowe do opracowania teologii politycznej, postanowita z nich
zrezygnowac na rzecz pragmatyzmu, ktéry nie pozwalat na radykalne
podwazenie systemu chrze$cijanskiego. Wobec nowoczesnej tendencji
do emancypacji polityki spod wptywu chrzescijanstwa, ktéra pojawita
sie w XVII wieku, teologia nie mogta wystgpic¢ jedynie z propozycja
samego zrozumienia ludzkiego porzgdku wspdlnotowego. Kosciot
okazuje sie catkowicie bezradny wobec drastycznego zatamania sie
cywilizacji chrzescijanskiej, nie tylko jesli chodzi o odpowiedZ na
biezgce wydarzenia, ale takze — o samo ich zrozumienie, poniewaz
pozbawit sie kluczowych do tego narzedzi, chociaz byty dostepne w
jego tradycji. Konsekwencje tego braku bedg szczegdlnie dotkliwie
odczuwalne na przestrzeni XIX i XX wieku. Teologia pozostanie $lepa
na obecne na scenie politycznej projekty transformacji §wiata



ludzkiego. Poza nielicznymi wyjgtkami, jak we wspomnianym
przyktadzie Jacques’a Maritaina, opracowaniem odpowiedzi na
polityczne wyzwania wspdtczesnego swiata bedzie sie zajmowad, krok
po kroku, magisterium Kosciota. Sobér Watykanski II nosi znamiona tej
stabos$ci. Pomimo Ze zostawia podwaliny, na ktérych pdézniejsi papieze,
poczawszy od Leona XIII, bedg budowa¢ nauczanie Ko$ciota, nie
proponuje catosciowej koncepcji porzgdku politycznego.

2) W tym kontekscie wspélne dzieto opracowane przez Jana Pawta II i
Benedykta XVI jest godne szczegblnej uwagi. Stanowi pierwszy szkic
prawdziwej teologii politycznej, owoc dwdch umystéw, dla ktérych res
publica jest wyjgtkowo wazna. Tymczasem dzieto to pozostaje jeszcze
ciggle mato znane. Dzieje sie tak z dwoch powodéw. Po pierwsze, jest
rozproszone po réznych tekstach, co znacznie utrudnia jego caloSciowy
odbiér przez wiernych. Po drugie, jest wcigz nieukoriczone, w tym
sensie, ze wcigz nabiera ksztattow, wzbogacane o nowe elementy, co
dzieje sie nie bez pewnego pragmatyzmu, catkowicie uzasadnionego w
dziedzinie polityki. Fakt, Ze nie stanowi przedmiotu syntezy lub
prezentacji wiekszego tekstu, jakim bytaby np. encyklika, z pewnoscig
ostabia jego poznanie i autorytet.

3) W odniesieniu do dwoch powyzszych uwag, zyczylibySmy sobie, zeby
teologowie wreszcie ockneli sie z trwajgcego od wielu stuleci letargu.
Stawka jest wysoka, poniewaz chodzi tu o wiarygodnos$¢ przestania,
ktére Kosciot kieruje pod adresem swiata ksztattujgcego sie poza jego
granicami. Zaniedbanie kwestii politycznych prowadzi w najlepszym
wypadku do ograniczenia chrzescijanskiego przekazu ewangelicznej
nowiny, ktory jest konieczny, lecz pozostaje nie do przyjecia przez
niewierzgcych. Czasami prowadzi to wytgcznie do udzielania
teologicznej odpowiedzi na palgce problemy polityczne, tak jak



obserwujemy to w przypadku ruchu Radical Orthodoxy. Oznacza to w
rzeczywistosci uleganie pokusom augustynizmu politycznego, ktéry
jest raczej praktyczny niz koncepcyjny. Nie stanowi to juz dzisiaj
wystarczajgcej odpowiedzi na wspétczesne problemy polityczne.
Nadszed! najwyzszy czas, aby na nowo odkry¢ tomizm polityczny.

Prof. Frang¢ois Daguet OP
Dyrektor Instytutu Swietego Tomasza z Akwinu w Tuluzie

Wyktad wygtoszony 24.03.2021 r. w ramach ,Wyktadéw
Janopawlowych”, organizowanych przez Instytut Kultury Sw. Jana
Pawta II na Angelicum.

Tlumaczenie: Judyta Nowak

Nota od ttumaczki: Ttumaczenia fragmentéw przemoéwien Benedykta
XVI, Noty doktrynalnej o niektorych aspektach dziatalnosci i
postepowania katolikow w zZyciu politycznym z 2002 r., encyklik
Benedykta XVI i Jana Pawta II, konstytucji Gaudium et spes oraz
deklaracji Dignitatis humanae zostaty zaczerpniete ze strony
vatican.ca. Cytaty z Katechizmu Ko$ciota Katolickiego — z jego
elektronicznej wersji udostepnionej na stronie opoka.org.pl.

W ramach ,Wyktadéw Janopawtowych” (,,JP2 Lectures”) wystapili lub
wystgpig:
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» Kard. Gianfranco Ravasi (przewodniczgcy Papieskiej Rady ds.
Kultury, Papieskiej Komisji Archeologii Sakralnej i Papieskiej Komisji
ds. Dziedzictwa Kulturowego KosSciota) - Why does christianity need
culture? (19.10.2020),

» Prof. John Finnis (University of Notre Dame / University of Oxford) —
John Paul II and the Fundamentals of Ethics (19.11.2020),

» Abp. Rowan Williams (University of Cambridge) — Faith on modern
Areopagus (16.12.2020),

» Prof. Marek A. Cichocki (College of Europe / Natolin European
Center) — European Identity. North and South: the main line of divide
(21.01.2021),

» Prof. John Cavadini (University of Notre Dame) — The Church in
crisis (26.02.2021),

» Prof. Frangois Daguet OP (Académie Francaise / Catholic Institute of
Toulouse) — Political Theology from St. Thomas Aquinas to John Paul IT
and Benedict XVI (24.03.2021),

» Prof. Chantal Delsol (Académie Francaise / University of Marne-le-
Vallée) — The end of Christendom (15.04.2021),



» Prof. Rémi Brague (Université de Paris) — (18.05.2021),

» Prof. Renato Cristin (University of Trieste) — Formal Europe and
vital Europe. Tradition as the ground of the identity (20.05.2021),

» Prof. Dariusz Gawin (Polish Academy of Sciences) - Phenomenon of
Solidarity (10.06.2021).

Wszystkie wyktady z cyklu ,,JP2 Lectures” bedg dostepne w sieci w
polskiej i angielskiej wersji jezykowe;j.

[1] Carl Schmitt, Teologia polityczna I, cztery rozdziaty poswiecone
nauce o suwerennosci, Paryz, Gallimard, 1988. Carl Schmitt wréci do
zagadnienia duzo pdZniej, w 1969 r., w swojej Teologii politycznej II,
opublikowanej w jezyku francuskim w tym samym wydaniu.

[2] Chodzi o pozycje wydang w 1935 r. pt.: Monoteizm jako problem
polityczny. Peterson odwotuje sie do mysli Euzebiusza z Cezarei, ktory
upatrywat w Cesarstwie rzymskim opatrznosciowe przygotowanie do
powstania chrze$cijanstwa oraz powigzanie pomiedzy afirmacja
monoteizmu oraz inauguracjg jedynego ziemskiego suwerena. W tej
perspektywie Pax Augusta, bedgcy ttem narodzin Zbawiciela,
uznawany jest jako wypelnienie przepowiedni prorockiej. Erik Peterson
odrzuca te teze w imie dogmatu Tréjcy Swietej, ktéry nazywa



monoteizmem chrzeS$cijaniskim, oraz w imie nieodzownego dla
dogmatu chrzescijaniskiego charakteru eschatologicznego. Wedtug
niego wyklucza to wszelkie pomieszanie lub powigzanie wiary w
jedynego Boga z wyznawaniem jedynej zwierzchnosci politycznej.

[3] [W:] Monoteizm jako problem polityczny oraz inne traktaty, Paryz,
Bayard, 2007.

[4] Tamze, przypis nr 170, s. 124: ,Pojecie ‘teologii politycznej’ zostato
wprowadzone do literatury za posrednictwem prac Carla Schmitta
zebranych w tomie pt. Teologia polityczna, Monachium, 1922 r. Jego
rozwazania nie byly w tym okresie przedstawiane w systematyczny
sposéb. W niniejszym wydaniu staramy sie wykaza¢ na podstawie
konkretnego przyktadu bezzasadno$¢ podobnej ‘teologii politycznej’”.
W swoim dziele pt.: Teologia polityczna Il z 1969 r. Schmitt odwotuje
sie do tego komentarza nadajgc mu nastepujgcy podtytut: ,legenda
zaprzeczajgca istnieniu wszelkiej teologii politycznej”.

[5] Jest to krytyka, ktérg Jacques Maritain kieruje pod adresem Carla
Schmitta w 1936 r. w swoim dziele pt. Humanizm integralny: ,,Carl
Schmitt, bedgcy jednym z inspiratoréw oraz intelektualnych doradcéw
rezimu nazistowskiego, starat sie niegdys wykazaé, ze tematy $cisle
teologiczne zostaly przeniesione na grunt wielkich wspotczesnych idei
politycznych i prawnych. Wychodzgc z podobnego zatozenia, przy
zachowaniu praktycznego i konkretnego punktu widzenia oraz
pomingwszy formalne rozréznienie, bardzo tatwo mozna dojs¢ do
wniosku, ze sama rzeczywistos¢ polityczna miesci sie w sferze sacrum,
czyli boskiego porzadku. Takie znaczenie nadajg wspétczes$ni niemieccy
teoretycy ‘Sacrum Imperium’ wyrazeniu Politische Thelogie. Odnoszg



sie w ten sposéb do mesjanistycznej i ewangelicznej idei Krélestwa
Bozego, ktora ma sie zrealizowac w czasie i w historii”, Jacques
Maritain, Humanizm integralny, [w:] Dziela zebrane t. 6, s. 406—407.

[6] W epoce wspbiczesnej wyrazenie to pojawia sie ponownie w teologii
niemieckiej od lat sze$c¢dziesigtych do osiemdziesigtych, w
szczegblnosci u Jeana-Baptiste’a Metza oraz Jirgena Moltmanna.
Wedtug nich chodzi o to, by, stusznie uznajac, ze zasady ewangeliczne
nie mogg mie¢ wplywu jedynie na etyke jednostki lub ograniczac sie do
wspélnot koscielnych, ttumaczy¢ je za pomocg terminéw zwigzanych z
dziatalnoscig polityczng. Teologie wyzwolenia, w swojej réznorodnosci,
wpisujg sie w te perspektywe. W rzeczywistos$ci owa teologia polityczna
ma na celu promowanie chrzescijanskiej praxis w zyciu politycznym
panstw. Nie jest to teologia polityczna w $cistym tego stowa znaczeniu,
ale ma by¢ postrzegana jako chrzescijanska doktryna dziatalno$ci
polityczne;j.

[7] Rozwiniecie poglagdéw sw. Tomasza z Akwinu mozna znalezZ¢é w
naszym wydaniu pt.: O polityce wedtug Tomasza z Akwinu, Paryz, Vrin,
2017.

[8] Por. studium Autora pt. ,Tomasz z Akwinu a renesans nauk
politycznych w XIII wieku” [w:] Teologia i polityka w Sredniowieczu,
pod dyr. D. Poirela, Vrin, 2020, s. 87-102.

[9] ,W celu uzyskania bardziej precyzyjnej definicji powigzania miedzy
niezbednym zaangazowaniem w kwestie sprawiedliwo$ci i stuzby
mitosci, nalezy wzig¢ pod uwage dwie podstawowe sytuacje:



a) Sprawiedliwy porzadek spoteczenistwa i panstwa jest centralnym
zadaniem polityki. Panstwo, ktére nie kierowatoby sie
sprawiedliwos$cig, zredukowatoby sie do wielkiej bandy ztodziei, jak
powiedziat kiedys$ $w. Augustyn: «Remota itaque iustitia quid sunt
regna nisi magna latrocinia?». Do podstawowej struktury
chrzes$cijanistwa nalezy rozréznienie tego, co nalezy do Cezara, od tego
co nalezy do Boga (por. Mt 22, 21), to znaczy rozréznienie pomiedzy
panstwem i Kos$ciotem albo, jak méwi Sobér Watykanski II, autonomia
rzeczywistos$ci doczesnych.

b) Sprawiedliwos$¢ jest celem, a wiec réwniez wewnetrzng miarg kazdej
polityki. Polityka jest czym$ wiecej niz prostg technikg dla
zdefiniowania porzgdkéw publicznych: jej Zrédto i cel znajduja sie
wlasnie w sprawiedliwosci, a ta ma nature etyczng [...] Kosciét nie moze
i nie powinien podejmowac walki politycznej, aby realizowac jak
najbardziej sprawiedliwe spoteczenstwo. Nie moze i nie powinien
stawiac sie na miejscu panistwa. Nie moze tez jednak i nie powinien
pozostawac na marginesie w walce o sprawiedliwosé. Musi wigczy¢ sie
W hig przez argumentacje rozumowg i obudzi¢ sity duchowe, bez
ktérych sprawiedliwo$¢, domagajgca sie zawsze wyrzeczen, nie moze
utrwali¢ sie i rozwija¢. Sprawiedliwa spoteczno$¢ nie moze by¢ dzietem
Kosciota, lecz powinna by¢ realizowana przez polityke. Niemniej
Kosciét jest gleboko zainteresowany budowaniem sprawiedliwosci
przez otwieranie inteligencji i woli na wymagania dobra”.

[10] ,,Jest to proces dwukierunkowy. Jednakze bez korekt jakie daje
religia, takze rozum moze pas$¢ ofiarg wypaczen, tak jak ma to miejsce
wowczas, kiedy jest manipulowany przez ideologie lub uzywany w
sposéb stronniczy, nie uwzgledniajgcy w petni godnosci osoby ludzkie;j.
Takie naduzywanie rozumu zrodzito przede wszystkim handel
niewolnikami a takze wiele innych przejawéw zta spotecznego, w
szczegolnosci ideologie totalitarne XX wieku. Dlatego wtasnie pragne



zasugerowad, ze Swiat rozumu i $wiat wiary — Swiat racjonalnosci
Swieckiej i Swiat wiary religijnej — potrzebujg siebie wzajemnie i nie
powinny sie obawia¢ podjecia gtebokiego i stalego dialogu dla dobra
naszej cywilizacji”, przemowienie w Westminster Hall, 2012 r.



