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3. DIALOG

Pozostawiajac teze o niezaleinosci, w rozdziale tym nakredlimy pewne
posrednie powiazania miedzy nauka i teologia, w ktére zaangazowane sa
kwestie graniczne i metody obydwu tych dziedzin. Czwarty rozdzial, zaty-
tulowany , Integracja”, bedzie poswiecony bardziej bezposrednim zwigzkom,
kiedy to naukowe teorie wywieraja wplyw na wierzenia religijne i zaréwno
jedne, jak i drugie przyczyniaja sie do tworzenia spdjnego pogladu na Swiat
lub systematycznych metafizyk.

3.1. Kwestie graniczne

Kwestie graniczne odnosza si¢ do ogdlnych zalozen uprawiania nauki.
Historycy zastanawiali si¢, dlaczego nauka nowozytna powstata w zachod-
nim $wiecie judeo—chrzescijanskim, a nie srodowiskach innych $wiatowych
kultur. Moze to wynika¢ z tego, ze doktryna o stworzeniu pomogta przygo-
towaé grunt do naukowej dzialalnosci. Zaréwno grecka, jak i biblijna mysl
przedstawiala $wiat jako uporzadkowany i dajacy sie zrozumieé (,intelligi-
bilny”). Grecy utrzymywali jednak, ze ten porzadek jest konieczny i kon-
sekwentnie, ze jego strukture mozna poznaé¢ przez dedukcje z pierwszych
zasad. Nic wiec dziwnego, ze byli oni mocniejsi w matematyce i logice niz
w naukach eksperymentalnych. Tylko mys$l biblijna utrzymywala, ze porza-
dek swiata jest przygodny. Jezeli Bég stworzyl zaréwno forme, jak i materie,
to Swiat nie musi by¢ taki jaki jest, stad do odkrycia szczegdtéw jego po-

*UWAGA: Tekst zostal zrekonstruowany przy pomocy srodkéw automatycznych; moz-
liwe sa wigc pewne bledy, ktérych sygnalizacja jest mile widziana (obi@opoka.org). Tekst
elektroniczny posiada odrebna numeracje stron.
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rzadku konieczna jest obserwacja. Co wigcej, cho¢ przyroda jest rzeczywista
i dobra, nie jest sama w sobie boska, jak utrzymywaly dawne kultury. A za-
tem eksperymentowanie na przyrodzie jest rzecza dopuszczalna'. Patrzac
wstecz, widzimy, ze ,desakralizacja” przyrody, ktora zachecila do badan
naukowych, byla tylko czesciowym blogostawienstwem, poniewaz pozwolila
ona takze na eksploatacje przyrody, chociaz bylo réwniez wiele innych eko-
nomicznych i kulturalnych czynnikéw, ktére przyczynilty sie do zniszczenia
$rodowiska.

Winnismy zachowaé ostroznos¢, aby nie przeceniaé roli chrzescijanskiego
myslenia w powstaniu nauki. Nauka arabska czynita znaczace postepy w sre-
dniowieczu, wtedy gdy nauka zachodnia byta hamowana przez zbytnie pod-
kreslanie roli zaswiatéw (chociaz rozwijaly sie wtedy wazne praktyczne tech-
nologie, zwlaszcza w zakonach). Z chwila gdy nowoczesna nauka zaczela
rozwijaé sie w Europie, byla wspomagana przez humanistyczne zaintere-
sowania Renesansu, rozwoj rzemiosta, handlu i wymiany towarowej oraz
nowe wzory rozrywki i ksztalcenia. Wydaje sie jednak, ze idea stworze-
nia dala pewnego rodzaju religijne uwierzytelnienie badaniom naukowym.
Newton i wielu jego wspotczesnych wierzylo, iz w swojej pracy odkrywali
Boze mysli. Wiecej, wydaje sie, ze kalwinska ,etyka protestancka” wydat-
nie wsparta nauke. W Towarzystwie Krélewskim, najwczesniejszej instytucji
stuzacej postepowi naukowemu, 7 na 10 czltonkéw bylo purytanami, a wielu
byto duchownymi.

Sadze, ze argument za historycznym wkladem chrzedcijanstwa do roz-
woju nauki jest przekonywajacy. Jednak gdy nauka stala sie faktem, jej wla-
sne sukcesy byly wystarczajacym usprawiedliwieniem dla wielu uczonych,
bez potrzeby religijnego uprawomocnienia. Rzecz jasna, wiara teistyczna nie
jest koniecznym przedzalozeniem nauki, skoro wielu ateistycznych i agno-
stycznych naukowcdéw tworzy nauke najwyzszej klasy. Mozna po prostu za-
akceptowaé przygodnosé i zrozumialoéé przyrody, jako dane, i poswiecié
wysitki badaniom szczegdtowej struktury i jej porzadku. Chociaz, gdy ktos
stawia ogdélniejsze pytania, jest bardziej podatny na religijne odpowiedzi.
Dla wielu naukowcow doswiadczenie zaréwno porzadku wszechswiata, jak
i jego piekna i ztozonosci, jest okazja do podziwu i czci.

Jak widzieliSmy, wspotczesnie Torrance glosi charakterystyczne, neoor-
todoksyjne rozréznienie miedzy ludzkim odkryciem i bozym objawieniem.

L Alfred North Whitehead, Science and the Modern World (New York: The Macmillan
Company, 1925), rozdz. 1; Stanley Jaki, The Road of Science and the Ways to God
(Chicago: University of Chicago Press, 1978).
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Jednak w najnowszych pismach méwi on, ze na swoich granicach nauka
stawia pytania religijne, na ktére sama nie odpowiada. Cofajac sie¢ wstecz
do najwczesniejszej historii kosmosu, astronomia zmusza nas do postawie-
nia pytania, skad wziely sie szczegdlne warunki poczatkowe. Nauka ukazuje
nam porzadek, ktéry jest zaréwno racjonalny, jak i przygodny (to znaczy,
jego prawa i warunki poczatkowe nie sa konieczne). To wlasnie kombinacja
przygodnosci i racjonalnoéci sktania nas do poszukiwania nieoczekiwanych
form racjonalnego porzadku. Teolog moze odpowiedzieé¢, ze Bog jest kre-
atywna podstawg i racja dla przygodnego, ale racjonalnego i zunifikowa-
nego, porzadku wszechswiata. , Korelacja z ta racjonalnoécia w Bogu idzie
tak daleko, ze pozwala dostrzec tajemnicza i zadziwiajaca nature zrozumia-
losci thkwiacej we wszechéwiecie 1 wyjasnia gleboki sens religijnej czci, ktora
wyzwala w nas i ktéra, jak méwi Einstein, jest gléwnym zrédltem nauki”?2.

Wolfgang Pannenberg dokladnie badal zagadnienia metodologiczne.
Przyjmowal on stwierdzenie Poppera, ze naukowiec proponuje testowalne
hipotezy i potem stara sie obali¢ je eksperymentalnie. Pannenberg uwaza,
iz teolog réwniez moze stosowaé uniwersalne, racjonalne kryteria, badajac
religijne wierzenia. Jednakze, jak méwi, paralele i wszelkie poréwnania osta-
tecznie zalamuja sie, poniewaz teologia jest studium rzeczywistosci jako ca-
losci; rzeczywisto$é zas jest niezakonczonym procesem, ktérego przyszioséé
mozemy jedynie antycypowaé, gdyz ona jeszcze nie istnieje. Poza tym teo-
logia jest zainteresowana w indywidualnych, nieprzewidywalnych wydarze-
niach. Teolog dazy do tego, zeby odpowiedzie¢ na innego rodzaju graniczne
pytanie, z ktéorym naukowa metoda nie moze mieé¢ do czynienia; granica
polega tu nie na poczatkowych warunkach lub ontologicznych podstawach,
ale na otwarciu w strone przyszlosci®.

Trzej katoliccy autorzy, Ernan McMullin, Karl Rahner i David Tracy,
wydaja sie by¢ zwolennikami dialogu, cho¢ z réznymi roztozeniami akcentu.
McMullin rozpoczyna swoje rozwazania od podkreélenia ostrego podziatu

2T. Torrance, God and Contingent Order, ,Zygon”, 14 (1979) 347. Patrz takze jego
God and Contingent Order (Oxford: Oxford University Press, 1981). Torrance broni takze
tezy o przypadkowosci istniejacej wewnatrz stworzonego porzadku (czyli nieprzewidywal-
nosci poszczegdlnych zdarzen), ktéra ujawnia si¢ w nieokreslonosciach mechaniki kwanto-
wej. W tej sytuacji wyznanie Einsteina wydaje sie by¢ bardziej watpliwe, jako ze odnosito
sig ono zaréwno do deterministycznego, jak i do realistycznego pogladu na fizyke. Einstein
byt pewien, ze kwantowe nieokreslonosci zostang usuniete, kiedy znajdziemy bardziej
podstawowe prawa deterministyczne, ktére jego zdaniem powinny istnie¢ w racjonalnym
$wiecie.

3Wolfhart Pannenberg, Theology and the Philosophy of Science (Philadelphia: West-
minster Press, 1976).
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miedzy naukowymi i religijnymi stwierdzeniami, co bardzo przypomina sta-
nowisko niezaleznosci, ale ostatecznie koniczy troska o zgodnosé, wspéibrz-
mienie i spojnosé. Bog jako przyczyna pierwsza, dziala przez przyczyny
wtorne, ktore badaja nauki, ale ktére znajduja sie na radykalnie réznych
poziomach, wewnatrz réznych porzadkow wyjasniania. Na swoim poziomie
naukowe badanie jest kompletne i bez zadnych brakéw. McMullin jest bar-
dzo krytyczny wobec argumentéw dowodzacych istnienia Boga przy pomocy
zjawisk nie wyjasnionych przez nauke; ma on watpliwosci co do argumentu
z celowosci i z kierunkowos$ci ewolucji. Luki w naukowym badaniu znikaja
zazwyczaj na skutek postepu wiedzy, a ostatecznie moglyby one co najwy-
zej wskazywac na jakas site kosmiczna, a nie na transcendentnego biblijnego
Boga. Bog podtrzymuje naturalny ciag zjawisk i , jest odpowiedzialny jed-
nakowo i réwnomiernie za wszystkie wydarzenia”. Teolog nie faworyzuje
zadnych szczegdlnych teorii naukowych, i odnosi sie to rowniez do astrofi-
zycznych teorii dotyczacych wezesnego kosmosu?.

Niektérzy teologowie potraktowali gromadzace sie argumenty na rzecz
swielkiego wybuchu” jako potwierdzenie biblijnego pogladu, ze §wiat miat
poczatek w czasie, co byloby mile widziang zmiang po konfliktach przeszto-
$ci. McMullin jednak utrzymuje, iz doktryna o stworzeniu nie jest w ogble
wyjasnieniem kosmologicznych poczatkéw, ale twierdzeniem o calkowitej
zalezno$ci swiata od Boga w kazdym momencie. Zamiarem Ksiegi Rodzaju
nie bylo pouczanie o tym, ze byl pierwszy moment w czasie. Co wiecej,
teoria Wielkiego Wybuchu nie dowodzi, ze byl poczatek w czasie, ponie-
waz obecna ekspansja moglaby by¢ tylko faza oscylujacego lub cyklicznego
wszech$wiata. Konczy on: ,Nie mozna powiedzie¢, po pierwsze, ze chrzesci-
janska doktryna ‘wspiera’ model Wielkiego Wybuchu, a po drugie, ze teoria
Wielkiego Wybuchu ‘wspiera’ chrzescijansks doktryne o stworzeniu”®. Ale
moéwi on, ze dla Boga wybraé poczatkowe warunki i prawa wszech$wiata nie
zakladatoby zadnych luk czy naruszania sekwencji naturalnych przyczyn.
McMullin przeczy jakoby istnial bezposredni logiczny zwiazek miedzy na-

4Ernan McMullin, Natural Science and Christian Theology, w: David Byers, ed., Re-
gion and Search for Wisdom (Washington, D. C.: National Conference of Catholic Bi-
shops, 1987). Patrz takze jego Introduction: Evolution and Creation, w: Ernan McMullin,
ed., Evolution and Creation (Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1985) wy-
danie polskie: E. McMullin, Fwolucja i stworzenie, Osrodek Badan Interdyscyplinarnych
PAT, Krakéw 1990 (przyp. red.).

5Ernan McMullin, How Should Cosmology Relate to Theology?, w: The Sciences And
Theology in the Twentieth Century, ed. Arthur Peacocke (Notre Dame: University of
Notre Dame Press, 1981) 39.
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ukowymi i religijnymi twierdzeniami, ale stara si¢ znalez¢ jakas luzniejsza
forme zgodnoéci. Celem powinno by¢ ,,wspdélbrzmienie a nie implikacja”, co
prowadzi do wniosku, ze te dwie grupy twierdzen nie sa catkowicie nieza-
lezne:

,,Chrzedcijanin nie moze swojej naukowej wiedzy oddzielaé¢ od teologii,
jak gdyby te dziedziny poznania byly z zasady niezdolne do wzajemnych
oddzialywan. Z drugiej strony nauczyl sie¢ on nie wierzy¢ prostym powia-
zaniom jednej z drugg. Chrzescijanin ma zmierza¢ w kierunku pewnego
rodzaju sp6jnosci w pogladzie na $wiat, do ktorej powinny przyczyniaé sie
i nauka, i teologia oraz wiele innych rodzajéw ludzkiej tworczosci, takich
jak: historia, polityka i literatura. Moze on, a nawet musi, troszczy¢ sie
o to, aby jego teologia i jego kosmologia zgodnie przyczynialy si¢ do formo-
wania jego pogladu na $wiat. Ta zgodno$¢ jednak (jak pokazuje historia) jest
relacja zawsze tymczasowa, podlega nieustannemu badaniu, ciagle znajduje
sie w stanie ruchu”.

Dla Karla Rahnera metody i zawartos¢ nauki i teologii sa niezalezne,
ale istnieja miedzy nimi wazne punkty kontaktu i zgodnosci, ktére nalezy
przebadaé. Bég jest poznawany gléwnie przez Pismo Sw. i tradycje, ale réw-
niez znany jest mgliScie i nie wprost przez wszystkich ludzi jako nieskon-
czony horyzont, wewnatrz ktérego kazdy skonczony obiekt jest poznawany.
Rahner rozcigga kantowska metode transcendentalna, analizujac warunki,
ktore umozliwiaja wiedze w pojeciowym kontekscie filozofii neotomistyczne;.
Czlowiek poznaje przez abstrahowanie form z materii; w czystym pragnie-
niu poznania przez umyst istnieje ped poza kazdy ograniczony przedmiot
ku absolutowi. Autentyczne ludzkie doswiadczenia milosci i uczciwosci sg
do$wiadczeniami laski; Rahner uznaje pewna ukryta wiare ,anonimowego
chrzedcijanina”, ktéry nie uznaje wprost Boga lub Chrystusa, ale jest caly
oddany prawdzie i dobru”.

Rahner utrzymuje, ze tradycyjne doktryny o naturze czlowieka i chry-
stologii dobrze pasuja do ewolucyjnego punktu widzenia. Ludzka istota jest
jednoscia materii i ducha, ktére sa odrebne, ale ktére moga byé¢ zrozumiane
tylko we wzajemnych relacjach. Nauka bada materie i daje tylko czesé pel-
nego obrazu, poniewaz znamy siebie jako wolne, §wiadomie dzialajace istoty.

6Tamze, 52.

"Karl Rahner, Foundations of Christian Faith (New York: Seabury, 1978); Gerald
McCool, ed., A Rahner Reader (New York: Seabury Press, 1975); Leo O’Donovan, ed.,
A World of Grace: An Introduction to the Themes and Foundations of Karl Rahner’s
Theology (New York: Seabury, 1980).
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Ewolucja od materii do zycia, umystu i ducha jest stworcza akcja Boga za
posrednictwem naturalnych przyczyn, ktéra osiaga swoje cele w ludzkosci
i we Wcieleniu. Materia rozwija sie ze swojej wewnetrznej istoty w kierunku
ducha, uzdolniona do osiagniecia aktywnej samotranscendencji na wyzszych
poziomach bytu. Wcielenie jest réwnoczesnie szczytowym punktem rozwoju
Swiata i szczytowym punktem samoekspresji Boga. Rahner utrzymuje, ze
kreacja i inkarnacja sa czesciami jednego procesu samokomunikacji Boga.
Chrystus jako prawdziwy czlowiek jest pewnym momentem w biologicznej
ewolucji, ktéra zostala zorientowana na wypelnienie w Bogu?®.

David Tracy réwniez dostrzega wymiar religijny w nauce. Twierdzi on, ze
religijne zagadnienia powstaja na horyzoncie granicznych sytuacji ludzkiego
do$wiadczenia. W codziennym zyciu granice te spotyka si¢ w doswiadcze-
niach cierpienia i konfrontacji ze Smiercia, a takze w radosci i w podsta-
wowym zaufaniu. Opisuje on dwa rodzaje sytuacji granicznych w nauce:
etyczne zagadnienia zwigzane z zastosowaniami nauki i przedzatozenia lub
warunki mozliwosci naukowych badan. Tracy utrzymuje, ze zrozumialo$é
Swiata wymaga jakiej$ ostatecznej podstawy racjonalnej. Dla chrzescija-
nina zrédlami rozumienia tych podstaw sa klasyczne religijne teksty i struk-
tury ludzkiego do$wiadczenia. Wszystkie nasze sformulowania teologiczne
sa jednakze ograniczone i historycznie uwarunkowane. Tracy jest otwarty na
zreformutowanie tradycyjnych doktryn wedlug wspoétezesnych filozoficznych
kategorii; sympatyzuje on z wieloma aspektami filozofii procesu i nowocze-
snymi pracami w dziedzinie lingwistyki i hermeneutyki®.

Jak wiele miejsca w powyzszych pogladach pozostaje dla zreformutowa-
nia tradycyjnych teologicznych doktryn w Swietle odkryé naukowych? Je-
zeli punkty kontaktu miedzy nauka i teologia dotycza tylko podstawowych
przedzalozen i kwestii granicznych, nie mozna oczekiwa¢ zadnego zreformu-
lowania. Jezeli jednak istnieja pewne punkty kontaktu pomiedzy poszczegdl-
nymi doktrynami teologicznymi i poszczegblnymi teoriami naukowymi (jak
na przyklad miedzy nauka o stworzeniu a teoria ewolucji lub astronomia)
i jezeli uzna sie, ze wszystkie te doktryny sg historycznie uwarunkowane, to
bedzie w zasadzie mozliwy rozwdj i zreformulowanie doktryn, a nie tylko
ich korelacja czy wspotbrzmienie. Jaka jest natura i zasieg autorytetu tra-

8Karl Rahner, Christology within an Evolutionary View of the World, Theological
Investigations Vol. 5 (Baltimore: Helicon Press, 1966); a takze Hominization: The Evolu-
tionary Origin of Man as a Theological Problem (New York: Herder and Herder, 1965).

9David Tracy, Blessed Rage for Order (New York: Seabury, 1975); a takze Plurality
and Ambiguity (San Francisco: Harper and Row, 1987).
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dycji w teologii? Tomistyczna synteza mysli biblijnej i Arystotelesowskiej
zajmowala dominujaca pozycje w katolickiej tradycji przeszlosci, ale dzigki
pomocy nowszej wiedzy biblijnej, patrystycznej i liturgicznej mozliwy staje
sig znaczacy postep w probach nakreslenia oredzia biblijnego w mniejszej
zaleznosci od scholastycznych kategorii interpretacyjnych.

3.2. Paralele metodologiczne

Pozytywidci razem z autorami neoortodoksyjnymi i egzystencjalistycz-
nymi przedstawiali nauke jako obiektywna, rozumiejac przez to to, ze teorie
naukowe sg potwierdzane przez jasno sformulowane kryteria i sa testowane
przez zgodnos¢ z niedyskutowalnymi i niezaleznymi od teorii danymi. Za-
réwno kryteria, jak i dane byly traktowane jako niezalezne od indywidual-
nych podmiotéw i nieskazone przez kulturalne wplywy. Przeciwnie religia
wydawala sie subiektywna. WidzieliSmy, ze egzystencjalisci podkreslali kon-
trast miedzy obiektywnym niezaangazowaniem nauki i osobistym zaanga-
zowaniem religii.

Poczawszy od lat szeddziesiatych ten ostry kontrast byl coraz bardziej
kwestionowany. Okazywalo sie, ze ani nauka nie jest tak obiektywna, ani
religia tak subiektywna, jak sadzono. Miedzy tymi dziedzinami moga istnie¢
réznice w roztozeniu akcentéw, ale nie sg one tak absolutne, jak twierdzono.
Dane naukowe sg przesigkniete teoria, a nie niezalezne od teorii. Teoretyczne
zalozenia ingeruja w wybor, opis i interpretacje tego, co uwaza si¢ za dane.
Co wiecej, teorie nie powstaja przez logiczna analize danych, ale przez akt
tworczej wyobrazni, w ktérej bardzo czesto wazna role odgrywaja analogie
i modele. Pojeciowe modele pomagaja nam wyobrazi¢ sobie to, co nie jest
wprost obserwowalne.

Wiele z tych charakterystyk wystepuje réwniez w religii. Jezeli dane re-
ligijne obejmuja doswiadczenia religijne, rytualy i teksty skrypturystyczne,
sa one jeszcze bardziej przesiakniete interpretacjami pojeciowymi. W reli-
gijnym jezyku wazna role odgrywaja takze metafory i modele, jak to zostalo
przedyskutowane w moich pismach, a takze przez Sallie McFague i Janet
Soskice!'?. Oczywiscie, religijne przekonania nie daja sie testowaé w sposéb
empiryczny, ale mozna je traktowa¢ w podobnym duchu, jak to ma miejsce

197an G. Barbour, Myths, Models and Paradigms (New York: Harper and Row, 1974);
Sallie McFague, Metaphorical Theology: Models of God in Religious Language (Philadel-
phia: Fortress Press, 1982); Janet Soskice, Metaphor and Religious Language (Oxford:
Clarendon Press, 1985).
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w badaniu naukowym. Naukowe kryteria spdjnosci, zrozumialosci i owoc-
nodci maja swoje paralele w mysleniu religijnym.

Wplywowa ksigzka Thomasa Kuhna Struktura rewolucji naukowych
utrzymuje, ze zaréwno teorie, jak i dane w nauce sa zalezne od paradygma-
tow panujacych w naukowej spotecznosci. Kuhn definiowal paradygmat jako
nagromadzenie pojeciowych, metafizycznych i metodologicznych przedzato-
zen, wcielonych w tradycje pracy naukowej. Wraz z nowym paradygmatem
stare dane sa reinterpretowane i spostrzegane w nowy sposéb, poszukiwane
sa takze nowe rodzaje danych. Zmiana paradygmatu jest, wedtug Kuhna,
yradykalng przemiana naukowej wyobrazni”, i ,rewolucja naukowa’, ktéra
nie jest wylacznie produktem doswiadczenia. W wyborze pomiedzy para-
dygmatami nie ma regul, jak stosowaé kryteria naukowe, lub jak oceniac¢
wzgledna wazno$¢. Ich ocena jest aktem osadu przez naukowa spoleczno$c.
To spoleczno$é definiuje paradygmat; spolecznosé ta pracuje wewnatrz pew-
nego zbioru uznawanych przez siebie zalozen. Ustalony paradygmat jest
odporny na falsyfikacje, poniewaz niezgodnosci pomiedzy teorig i danymi
moga by¢ odsuwane na bok jako anomalie, albo lagodzone przez wprowa-
dzanie hipotez ad hoc (chociaz nagromadzenie anomalii i hipotez ad hoc
moze ostatecznie doprowadzié do zmiany paradygmatu)*!.

Na tradycje religijne réwniez mozna patrze¢ jako na wspodlnoty, ktére
uznaja ten sam paradygmat. Paradygmat opiera sie na danych podzielanych
przez wspolnote, takich jak doswiadczenia religijne i pamie¢ o kluczowych
zdarzeniach w historii, ale interpretacja tych danych jest jeszcze bardziej
zalezna od paradygmatu niz w przypadku nauki. W religii stosuje sie jeszcze
w wigkszym stopniu zaltozenia ad hoc, aby ztagodzi¢ zewnetrzne anomalie,
takie jak istnienie zta, stad tez paradygmaty religijne sa jeszcze bardziej
odporne na falsyfikacje. Ale zdarzaja sie zmiany paradygmatéw w religii;
w historii zjawisko to wystapilo w takich ruchach, jak synteza tomistyczna
i reformacja protestancka; zdarza sie to takze u pojedynczych ludzi, ktérzy
dolaczaja sie do innej wspélnoty paradygmatycznej'2.

Przemyslano takze status obserwatora w nauce. Wezesne tlumaczenia
identyfikowaly obiektywnosé z oddzieleniem obserwatora od obiektu obser-
wacji. Ale w fizyce kwantowej wplyw procesu obserwacji na system obserwo-

HThomas Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions, wyd. 2 (Chicago: University
of Chicago Press, 1970).

12Patrz np. James W. Jones, The Texture of Knowledge (Washington, D. C.: University
Press of America, 1981); Hans Kiing, Paradigm Change in Theology, w: Hans Kiing and
David Tracy, eds., Moving Toward a New Theology (Edinburgh: T. and T. Clerk, 1988).
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wany jest kluczowy. W teorii wzglednosci najbardziej podstawowe pomiary,
takie jak pomiary masy, predkosci i dlugosci obiektéw zaleza od ukladu od-
niesienia obserwatora. Stephen Toulmin przesledzil przejscie od zalozenia
istnienia bezstronnego obserwatora do uznania partycypacji obserwatora;
cytuje on przyktady z fizyki kwantowej, ekologii i nauk spotecznych. Kazdy
eksperyment jest dzialaniem, w ktérym jestedmy dzialajacymi, a nie tylko
obserwatorami. Obserwator jako podmiot jest uczestnikiem niemozliwym do
oddzielenia od obiektu obserwacji'®. Fritjof Capra i inni zwolennicy wschod-
nich religii dostrzegli w tym zjawisku paralele z tradycjami mistycznymi,
ktore afirmuja zwiazek poznajacego z poznawanym, pochodzacy ostatecz-
nie z uczestnictwa indywiduum w Absolucie'®.

Michael Polanyi dopatruje si¢ harmonii metod w calym zakresie wiedzy
i twierdzi, ze przezwycieza to rozdzial na wiedze rozumows i wiare. Jedno-
czacy ideg jest osobowe uczestnictwo podmiotu w calej wiedzy. Gdy idzie
o nauke, istote odkrycia stanowi tworcza wyobraznia, bedaca bardzo osobi-
stym aktem. Nauka wymaga umiejetnosci, ktérych — podobnie jak sztuka
jezdzenia na rowerze — nie da si¢ formalnie zdefiniowaé, lecz trzeba si¢ ich
uczy¢ przez nasladowanie przykladow i é¢wiczenie. W kazdym rodzaju wie-
dzy, na calym jej obszarze, musimy dostrzega¢ prawidlowosci. Rozpoznajac
twarz przyjaciela lub stawiajac medyczna diagnoze, stosujemy wiele klu-
czy, ale nie jestedmy w stanie wyliczy¢ wszystkich szczegbétowych cech, na
podstawie ktérych rozpoznajemy dany Gestalt.

Polanyi utrzymuje, ze ocena argumentéw jest zawsze gleboko osobo-
wym sadem. Nie ma regul, ktore by okreslaly, czy niewyjasniona niezgod-
nosé¢ pomiedzy teoria a do$wiadczeniem powinna byé uznana za anomalie,
czy za argument obalajacy teorie. Zaangazowanie w racjonalnosé i jej po-
wszechnosé, a nie bezosobowa obojetnosé, chroni tego rodzaju decyzje przed
dowolnoécia. Dzialalno$¢ naukowa jest czym$ osobowym, ale nie subiektyw-
nym. Uczestniczenie w spolecznosci badawczej stanowi inny srodek zaradczy
przeciwko subiektywizmowi, choé¢ nigdy nie uwalnia ono od cigzaru osobistej
odpowiedzialnoéci.

Polanyi twierdzi, ze wszystkie te charakterystyki odgrywaja jeszcze waz-
niejsza role w religii. Tu osobiste zaangazowanie jest glebsze, ale nie az
do wykluczenia racjonalnosci i poczucia jej powszechnej obowigzywalno-
$ci. Uczestnictwo w historycznej tradycji i obecnym doswiadczeniu religij-
nej spotecznosci jest czyms istotnym. Jezeli teologia ma by¢ rozjasnieniem

13Stephen Toulmin, The Return to Cosmology, cz. I11.
M Fritjof Capra, The Tao of Physics (New York: Bantam Books, 1977).
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konsekwencji wynikajacych z kultu, to poddanie si¢ i zaangazowanie musza
by¢ przedzalozeniami rozumienia. Odpowiadajac na zarzuty redukcjonizmu,
Polanyi opisuje coraz wyzsze poziomy rzeczywistosci, zaréwno w ewolucyj-
nej historii, jak i w dzisiejszym $wiecie: ,Nawrdcenie religijne wchtania cata
nasza osobe i przemienia cala nasza istote w stopniu, w jakim naturalna
wiedza nigdy tego nie czyni. Ale z chwila, gdy uzna sie dynamike wiedzy za
jej gléwna zasade, réznica wydaje sie byé tylko réznica stopnia. [...] Ustala
ona ciggle wznoszenie si¢ od naszej osobistej wiedzy dotyczacej nieozywionej
materii, przez nasza wiarygodna znajomos¢ istot zywych i jeszcze wyzej, az
do odpowiedzialnego poznania drugiego cztowieka. Sadze, ze na tym wtasnie
polega przejscie od nauk przyrodniczych do humanistycznych, a takze od
znajomosci praw przyrody do poznania osobowego Boga”'®.

Kilku innych autoréw powolywalo sie¢ na podobne metodologiczne pa-
ralele. John Polkinghorne przytacza przyklady osobowych osadéw i uteore-
tyzowanych danych wystepujacych w obydwu dziedzinach i w odniesieniu
do nich broni krytycznego realizmu. Danymi dla wspodlnoty religijnej sa jej
przekazy skrypturystyczne, jej historia i jej religijne doswiadczenie. Istnieja
podobienstwa w obydwu dziedzinach w tym, ze ,kazda z nich dopuszcza
reformowalnosé przez wlasciwe skorelowanie teorii i do$wiadczenia i kazda
z nich jest w istotnym stopniu zaangazowana w byty, ktérych niewyobra-
zalna rzeczywistosé jest znacznie bardziej subtelna niz domagalby sie tego
naiwny realizm”'6. Holmes Rolston utrzymuje, ze wierzenia religijne inter-
pretuja i porzadkuja doswiadczenie podobnie jak naukowe teorie interpre-
tuja i porzadkuja dane do$wiadczalne. Wierzenia daja sie testowaé przez
odwotanie si¢ do kryteriow spdjnosci i zgodnosci z doswiadczeniem. Rol-
ston przyznaje jednak, ze osobowe zaangazowanie jest bardziej caloSciowe
w przypadku religii, poniewaz jego gtéwnym celem jest przeobrazenie osoby.
Co wiecej, istnieja takze i inne réznice: nauka interesuje si¢ przyczynami,
podczas gdy religia osobowymi znaczeniami”!7.

Tego rodzaju metodologiczne poréwnania wydaja mi sie¢ pozyteczne, i to
dla obydwu dziedzin. W takim podejsciu istnieja jednak pewne niebezpie-
czefistwa: (1) W usilowaniach uwierzytelnienia religii w epoce dominacji
nauki pojawia si¢ pokusa zwracania uwagi na podobienstwa i zbyt tatwego

15Michael Polanyi, Faith and Reason, ,Journal of Religion”, 41 (1961) 244. Por. réwniez
jego Personal Knowledge (Chicago: University of Chicago Press, 1958).

16 John Polkinghorne, One World: The Interaction Of Science and Theology (Princeton:
Princeton University Press, 1987) 64.

"Holmes Rolston, III, Science and Relfgion: A Critical Survey (New York: Random
House, 1987).
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przechodzenia nad réznicami. Chociaz nauka jest rzeczywidcie w wiekszym
stopniu ludzkim przedsiewzigciem niz uznawali to pozytywisci, jest ona jed-
nak bardziej obiektywna niz religia, i to we wszystkich znaczeniach, ja-
kie powyzej byly wzmiankowane. Rodzaj danych, do ktérych siega religia,
jest radykalnie odmienny od rodzaju danych waznych dla nauki, a mozli-
wos¢ testowania przekonan religijnych jest znacznie bardziej ograniczona;
(2) Reagujac na podkreslanie absolutnej réznicy uznawanej przez zwolenni-
kéw doktryny niezaleZnosci, pomijanie cech wyrédzniajacych religie byloby
péjsciem na tatwizne. W szczegdlnodci, traktujac religie jako system rozu-
mowy i méwiac jedynie o przekonaniach religijnych, mozna znieksztalcié
bogata charakterystyke religii jako sposobu zycia, tak trafnie opisana przez
filozofow analitykéw lingwistycznych. Przekonania religijne nalezy zawsze
rozpatrywaé¢ w kontekscie zycia religijnej wspélnoty i w odniesieniu do celu,
jakim jest przemiana osobowosci; (3) Rozwazania metodologiczne sa waz-
nym, ale jedynie wstepnym, etapem w dialogu nauki z teologia. Rozwazania
takie staja sie zwykle zbyt abstrakcyjne i z tej racji bardziej interesuja
filozoféw nauki i filozoféw religii niz naukowcéw lub teologow i ludzi wie-
rzacych. Niemniej jednak analizy metodologiczne stusznie zaczely by¢ doce-
niane przez obydwie spotecznoéci. Co wiecej, jezeli uznamy metodologiczne
podobienstwa, wzro$nie prawdopodobienstwo, ze zwrdcimy uwage na pro-
blemy rzeczowe. Jezeli teologia, w jej najlepszym rozumieniu, opiera sie na
refleksji, ktéra moze poglebiaé sie i wzrastaé, to winna by¢ ona otwarta na
nowe idee, réwniez i te, ktére wywodza si¢ z naukowych teorii.

4. INTEGRACJA

Ostatnia grupa autoréw dostrzega znaczenie religijne w tresci okreslo-
nych teorii i odkry¢ naukowych. Czy nauka i teologia moga by¢ zintegrowane
bez ryzyka takiego konfliktu, od jakiego wszystko sie zaczelo? Istnieja dwa
typy tego rodzaju integracji. Pierwszy, gdy naukowe teorie moga przyczynic¢
sig¢ do zreinterpretowania doktryn teologicznych, ktorych gtéwne Zrodia leza
poza nauka. Drugi, kiedy nauka i religia mogg przyczyniac¢ sie wspélnie do
sformulowania systematycznej syntezy: zwartego pogladu na swiat, ktory
by zawieral metafizyke.

4.1. Reinterpretacja doktryny

Minimalna rola nauki polegalaby na wykorzystaniu poje¢ naukowych
jako analogii do komunikowania tradycyjnych wierzen. Tak na przyktad pa-
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radoksalny charakter jezyka o elektronie, ktéry jest i fala, i czastka, bylby
podobny do paradoksalnego charakteru jezyka o Chrystusie, ktéry ma réw-
noczeénie nature ludzka i boska'®. Podobnie, mozna przekladaé tradycyjne
pojecia na terminy wspolczesne, aby uczynié¢ je bardziej zrozumialymi, bez
zamierzenia zmieniania czegokolwiek w ich zasadniczym znaczeniu. Byloby
to wykorzystaniem nauki do celow apologetycznych, nie za$ znaczaca inte-
gracja idei.

Druga skrajnoscia sa te postacie teologii naturalnej, w ktoérych twier-
dzenia religijne wywodzi sie wprost z nauki. Najnowszym sformutowaniem
argumentu z celowodci jest zasada antropiczna. Astrofizycy stwierdzili, ze
wartoéci wielu stalych fizycznych we wczesnym wszechswiecie sa bardzo
wrazliwe; gdyby réznity sie one choé¢ troche od obecnych wartosci, powstanie
zycia we wszech§wiecie bytoby niemozliwe'®. Hugh Montefiore zastosowat te
zasade i inne przyktady z celowosci we wszech§wiecie, tacznie z kierunkowo-
$cig ewolucji, w argumentacji na rzecz inteligentnego Projektanta. Niektére
7z teorii przytaczanych przez niego, na przyktad teoria Wielkiego Wybuchu,
sa powszechnie akceptowane. Inne, jak na przyktad ,Hipoteza Gai” (Gaia
Hypothesis) Lovelock’a czy ,pole morfogenetyczne” (morphogenetic field)
Sheldrake’s sa znacznie bardziej kontrowersyjne i nie znajduja wielkiego po-
parcia we wspoélnocie naukowej. Montefiore nie twierdzi, ze te argumenty
dowodzg istnienia Boga, sadzi tylko, ze czynig je bardziej prawdopodobnym
niz inne wyjaénienia?°.

Czyms posrednim miedzy apologetyka a teologia naturalna jest integra-
cja, ktora ma miejsce wtedy, kiedy tradycyjne doktryny przeformulowuje
sie w taki sposéb, iz biorg one pod uwage teorie naukowe. Nauka i religia
sa tu traktowane jako wzglednie niezalezne zrodta idei, ktére jednak posia-
daja pewne wspodlne pole swoich zainteresowan. W szczegdélnoéci, osiagnigcia
naukowe moga wywiera¢ wplyw na doktryne o stworzeniu, o opatrznodci,
o naturze ludzkiej. Teolog bedzie czerpaé¢ gltéwnie z ogdlnych cech ustalo-
nych przez nauke, ktére sa powszechnie akceptowane, a nie podejmowaé
ryzyko wiazania sie z ograniczonymi lub spekulatywnymi teoriami, ktére
najprawdopodobniej w przysztosci zostang zarzucone. Tutaj celem bytaby
raczej teologia natury, bardziej istotnie uzalezniona od nauki. Ale jezeli wie-

18 John Polkinghorne, op. cit., 84; Ian G. Barbour, 1974, op. cit., ch. 5. Patrz takze
eseje Roberta Johna Russella w niniejszym tomie.

19John Barrow i Frank Tipler, The Anthropic Cosmological Principle (Oxford: Claren-
don Press, 1986).

20Hugh Montefiore, The Probability of God (London: SCM Press, 1985).
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rzenia religijne maja pozostawa¢ w harmonii z wiedza naukowa, to nalezy
oczekiwaé pewnych przystosowan.

W szczegdlnodci, nasze zrozumienie ogdlnych cech przyrody wywrze
wplyw na nasze modele stosunku Boga do $wiata. Przyrode rozumie si¢ dzis
jako dynamiczny proces ewolucyjny, dtuga historie emergujacych struktur,
ktora charakteryzuje przypadek i prawa przyrody. Porzadek naturalny jest
ekologiczny, wielopoziomowy i wszystko w nim jest wzajemnie powiazane.

Te charakterystyki zmodyfikuja nasze przedstawienie stosunku zaréwno
Boga, jak i ludzkosci do pozaludzkiej reszty przyrody. To z kolei wplynie
na nasze postawy wobec przyrody i bedzie miato praktyczne konsekwencje
dla etyki srodowiskowej. Problem zla nalezacy do teodycei bedzie réwniez
widziany inaczej w $wiecie ewolucyjnym niz w $wiecie statycznym.

Dla Artura Peacocke’a poczatkiem teologicznej refleksji jest przeszle
i obecne doswiadczenie religijne, razem z ciagle na nowo interpretowana
tradycja. Wierzenia religijne sa testowane przez zgode wspolnoty i przez
kryteria zwartosci, zrozumiatosci i owocnosci. Peacocke przychylnie odnosi
sie do przeformulowania tradycyjnych przekonan w Swietle wspélczesnej
nauki. Szeroko zajmuje sie on tym, jak przypadek i prawa przyrody wspél-
dziataja ze soba w kosmologii, w fizyce kwantowej, w termodynamice sta-
néw dalekich od réwnowagi i w ewolucji biologicznej. Opisuje on emergencje
szczegllnych form aktywnosci na wyzszych poziomach zlozonosci w wielo-
plaszczyznowej hierarchii zycia organicznego i umystu. Peacocke przyznaje
przypadkowi pozytywna role w eksplorowaniu i wyrazaniu potencjalnosci
na wszystkich tych poziomach. Bég stwarza za posrednictwem calego pro-
cesu wspoéldzialania praw i przypadku, a nie przez interweniowanie w lukach
tego procesu. ,,Naturalny, przyczynowy, kreatywny zwiazek pomiedzy zjawi-
skami jest sam w sobie kreatywna akcja Boga”?!. Bég stwarza ,w i poprzez”
procesy naturalnego Swiata, ktére nauka odkrywa.

Peacocke roztacza bogate obrazy ilustrujace dziatanie Boga w $wiecie
przypadku i praw. Méwi on o przypadku jako o radarze Boga przeglada-
jacym cala skale mozliwosci 1 aktualizujacym rézne mozliwosci systemow
naturalnych. W innych swoich obrazach jak do analogii odwoluje si¢ on do
tworczosci artystycznej, w ktorej nieustannie sg obecne celowosé i otwar-
tosé. Peacocke okredla swoje stanowisko jako panenteizm (nie panteizm).
Bég jest w Swiecie, ale $wiat jest takze w Bogu, w tym sensie, ze Bog jest

21 Arthur Peacocke, Intimations of Reality (Notre Dame: University of Notre Dame
Press, 1984) 63; patrz takze Creation and the World of Science.
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czyms wiecej niz $wiat. W pewnych fragmentach Peacocke sugeruje, jakoby
$wiat byl cialem Boga, a Bég byt umystem albo dusza $wiata.

Sympatyzuje z pozycja Peacocke’a w wielu punktach. Daje on bardzo
zywe obrazy ilustrujace stosunek Boga do naturalnego porzadku, relacje,
ktorej cechy ujawnita nauka. Sadze jednak, ze oprécz obrazéw, ktore suge-
stywnie ukazuja zwiazek miedzy naukowsa i religijna refleksja, potrzebujemy
rowniez kategorii filozoficznych, ktére by nam pomogly w bardziej systema-
tyczny sposob zunifikowaé naukowe i teologiczne stwierdzenia.

Istnieja takze pewne zagadnienia teologiczne, ktére domagaja sie wy-
jadnienia. Czy pewne zreformulowanie klasycznej idei wszechmocy Boskiej
jest potrzebne? Teologowie oczywiscie borykali sie z ludzka wolnoécia 1 ist-
nieniem zla oraz cierpienia. Ale pojawia sie nowy problem, postawiony przez
role, jaka odgrywa przypadek w réznych dziedzinach nauki. Czy mamy bro-
ni¢ tradycyjnej idei Boskiego panowania i utrzymywac, ze to wszystko, co
naukowiec uwaza za przypadek, w rzeczywistoéci jest opatrznoéciowo kon-
trolowane przez Boga? Albo czy zaréwno wolnos$é ludzka, jak i przypadek
w przyrodzie sa jakim$ samoograniczeniem natozonym na Boska przedwie-
dze¢ i moc? Przypuszczalnie takie samoograniczenie byloby wymagane przez
stworzenie tego rodzaju Swiata.

Jak przedstawiamy dziatanie Boga w $wiecie? Tradycyjne rozréznienie
pierwszorzednych i drugorzednych przyczyn gwarantuje integralnosé tan-
cucha drugorzednych przyczyn, ktéry badaja nauki. Bég nie ingeruje, ale
dziala poprzez drugorzedne przyczyny, ktére na swoim poziomie daja catko-
wite wyjasnienie wszystkich zdarzen. Mieliby$my tu nachylenie w kierunku
deizmu, gdyby$my twierdzili, ze Bég zaplanowal wszystkie rzeczy od po-
czatku w taki sposéb, ze rozwijaja si¢ one (deterministyczne i probabili-
styczne) na mocy swych wlasnych struktur i to tak, by osiagnaé zamierzone
cele. Czy biblijny obraz, w ktérym to Boze dzialanie jest zawsze wyjatkowe,
ma zostaé¢ zastapiony przez obraz ciaglego wspoéldziatania Boga z natural-
nymi przyczynami? Czy nie powinnismy zatem moéwié jedynie o jednym
Bozym dziataniu, o catosci kosmicznej historii?

4.2. Systematyczna synteza

Bardziej systematyczna integracja moze zaistnie¢, gdy zaréwno religia,
jak 1 nauka wniosa swoj wklad do spéjnego swiatopogladu, opracowanego
w ramach jakiej$ racjonalnej metafizyki. Metafizyka jest poszukiwaniem
zbioru takich ogdlnych kategorii, przy pomocy ktérych mozna interpreto-
waé rozne typy doswiadczenia. Poszukuje sie takiego schematu koncepcyj-
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nego, ktéry moglby reprezentowaé podstawowe charakterystyki wszystkich
zdarzen. Metafizyka jako taka jest dziedzina bardziej filozofa niz naukowca
czy teologa, ale moze ona stuzyé jako teren wspoélnej refleksji. Tomistyczna
wizja dala taka metafizyke, ale w tej metafizyce, jak sadze, dualizmy: duch—
materia, umysl-ciato, ludzkosé—natura i wieczno$é—czas zostaly tylko cze-
$ciowo przezwycigzone.

Filozofia procesu jest dzisiaj obiecujaca kandydatka do roli poérednika,
poniewaz zostala ona sformulowana pod wplywem mysli naukowej i religij-
nej w odpowiedzi na uporczywe problemy zachodniej historii filozofii (jak
na przyklad problem umyst-cialo). Alfred North Whitehead byl najbardziej
znaczacym przedstawicielem filozofii procesu, chociaz implikacje teologiczne
w wiekszym stopniu badal Charles Hartshorne, John Cobb i inni. Biologia
i fizyka maja oczywisty wplyw na procesowy obraz rzeczywistosci jako dy-
namicznej pajeczyny powiazanych ze soba zdarzen. Nature charakteryzuje
sie tu przez zmiane, przypadek, nowos¢ i porzadek. Jest ona niedopelniona
i w stanie ciagltego stawania sie. Mysliciele procesowi sg bardzo krytyczni
w stosunku do redukcjonizmu; bronig oni kategorii organicznych, ktore sto-
suja do aktywnosci na wyzszych poziomach organizacji. Istnieje ciaglosé,
ale sa takze roznice pomiedzy poziomami rzeczywistosci; wlasciwosci kaz-
dego poziomu maja swoje podstawy we wczesniejszych i nizszych poziomach.
Przeciwko dualizmowi materii i umystu, albo materializmowi, w ktérym nie
ma miejsca dla umystu, mysl procesowa podkreéla dwa aspekty wszystkich
wydarzen, jako widzianych z zewnatrz i od wewnatrz. Poniewaz istnieje
pewnego rodzaju ciaglo$é miedzy ludzkodcia a resztg natury (pomimo wy-
jatkowosci samoswiadomodci refleksyjnej), doswiadczenie ludzkie moze byé
wykorzystane jako wskazowka do interpretacji doswiadczenia innych istot.
W ewolucyjnej historii pojawiaja si¢ oryginalnie nowe zjawiska, ale podsta-
wowe metafizyczne kategorie odnosza sie do wszystkich zdarzen.

Od strony religii Boga rozumie sie jako Zréodlo nowosci i porzadku. Kre-
acja jest dlugim i niezakonczonym procesem. Pan Bég pobudza samotworze-
nie si¢ indywidualnych bytéw, tym samym dopuszczajac zaréwno wolnosé
i nowos¢, jak i porzadek i strukture. Bég nie jest niezaangazowanym Ab-
solutem, nie jest nieporuszalnym Poruszycielem, przeciwnie, stale oddzia-
lywuje ze $wiatem i wpltywa na wszystkie zdarzenia, chociaz nigdy nie jest
wylaczng przyczyna tych zdarzen. Metafizyka procesu traktuje kazde nowe
zdarzenie jako laczny produkt przeszlosci tego wydarzenia, jego wlasnego
dzialania i dzialania Boga. Tutaj Pan Bog jest transcendentny w stosunku
do $wiata, ale jest réwniez immanentny w $wiecie w bardzo specyficzny spo-
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sob w strukturze kazdego zdarzenia. Nie mamy do czynienia z ciagiem czy-
sto naturalnych zdarzen poprzerywanych dziurami, w ktérych Pan Bog sam
wylacznie dziata. MySliciele procesualni odrzucaja idee Bozej wszechmocy,
wierza w Boga perswazji raczej niz w Boga przymusu; przytoczyli réwniez
wiele trafnych analiz roli przypadku, ludzkiej wolnosci, zta i cierpienia we
Wszechswiecie. Chrzescijanscy teologowie procesualni podkreslaja, ze po-
tega milosci, egzemplifikowana na krzyzu, jest wlasnie ta zdolnoscia wy-
wolywania odpowiedzi przy pelnym respektowaniu integralnosci drugiego.
Utrzymuja rowniez, ze boska niezmienno$¢ nie jest cecha charakterystyczna
biblijnego Boga, ktéry pozostaje w sposob bardzo intymny powiazany z hi-
storig. Hartshorne rozwija dwubiegunowa koncepcje Boga, niezmiennego
w swoich celach i wlasciwosciach, ale zmiennego w doznawaniu i w pozosta-
waniu w relacji do $wiata?2.

Teilhard de Chardin w swoich pismach uzywa kategorii procesualnych,
w wielu punktach podobnych do Whiteheadowskich. Niektorzy interpreta-
torzy traktuja Fenomen ludzki jako pewna naturalng teologie, rodzaj ar-
gumentu z ewolucji na istnienie Boga. Sugerowalem, ze bardziej wlasciwie
nalezaloby interpretowaé to dzielo jako synteze naukowych idei z religij-
nymi ideami wyprowadzonymi z chrzescijanskiej tradycji i dosSwiadczenia.
Inne pisma Teilharda ujawniaja, jak gteboko byl on inspirowany przez swoje
dziedzictwo religijne i swoja wlasna duchowosé. Jego pojecie Boga zostato
zmodyfikowane przez ewolucyjne idee, nawet jesli nie bylo ono wprost wy-
prowadzone z analizy ewolucji. Teilhard moéwi o ciagglej kreacji i o Bogu
obecnym w niedokonczonym $wiecie. Jego pojecie ,,wewnatrz rzeczy” pozo-
staje w §cistej paraleli z mysla Whiteheada, chociaz pisma Teilharda bardziej
postuguja sie wyobrazeniowymi obrazami niz analiza filozoficzna. Jego wi-
zja ostatecznego zbiegania sie wszystkiego do Punktu Omega jest zaréwno
spekulatywna ekstrapolacja ewolucyjnego ukierunkowania, jak i szczegdlna
interpretacja chrzescijanskiej eschatologii, ktéra rézni sie od pogladéw prze-
wazajacej liczby mysélicieli procesualnych?3.

W The Liberation of Life Charles Birch i John Cobb polaczyli razem
idee pochodzace z biologii, filozofii procesu i my$li chrzeécijanskiej. Poczat-
kowe rozdzialy rozwijaja ekologiczny lub organizmalny model, w ktérym

22Charles Hartshorne, The Divine Relativity (New Haven: Yale University Press, 1948).

23Pierre Teilhard de Chardin, The Phenomenon of Man (New York: Harper and Row,
1959). Dyskutowaltem z mysla Teilharda w: Five Ways of Viewing Teilhard, ,Soundings”,
51 (1968), 115-145 i w: Teilhard’s Process Metaphysics, ,Journal of Religion”, 49 (1969)
136-159.



JAK UKLADAJA SIE STOSUNKI MIEDZY NAUKA A TEOLOGIA? 17

kazdy byt jest ukonstytuowany przez swoje oddzialywania z szerszym sro-
dowiskiem i wszystkie byty sa podmiotami doswiadczenia, ktore przebiega
od prymitywnych odpowiedzi do refleksyjnej swiadomog$ci. Historia ewolu-
cyjna pokazuje ciggloéé, ale réwniez emergencje nowosci. Istnieje ciggloséé
pomiedzy ludzkoscia i reszta naturalnego porzadku, ktérego jest ona czescia.
Birch i Cobb rozwijaja etyke, ktéra unika antropocentryzmu. Cel powiek-
szania bogactwa dos$wiadczenia we wszystkich formach zacheca do troski
o zycie innych stworzen bez traktowania wszystkich form zycia jako jed-
nakowo wartoSciowych. Tom ten przedstawia poteznag wizje sprawiedliwego
i godnego spoleczenstwa we wzajemnej wspoélnocie wszystkiego, co zywe??.
Birch i Cobb mniej zwracaja uwagi na idee religijne. Identyfikuja oni
Boga z zasada zycia, z kosmiczna potega obecna w naturze. W pewnym
punkcie podkreslaja, ze Bég kocha i wybawia nas, ale podstawa tego stwier-
dzenia nie zostata przez nich wyjasniona. Wczedniejsze pisma tych autoréw
wskazuja jednak na ich zaangazowanie w tradycje chrzescijanska i na ich wy-
sitek, aby zreformulowaé te tradycje w kategoriach mysli procesualnej. Na
przyktad, piszac razem z Davidem Griffinem, Cobb poszukuje ,prawdziwie
wspolczesnej wizji, ktéra bylaby jednoczesnie prawdziwie chrzescijanska”2?.
Bég jest rozumiany jednoczesnie jako ,zrédto nowosci i porzadku” oraz jako
,mitoé¢ twérczo—odpowiadajaca”. Jezusa wizja mitosci Bozej otwiera nas na
twércza przemiane. Autorzy ci réwniez pokazuja, ze chrzescijanska teologia
procesualna moze zapewnic¢ dobra baze dla etyki ochrony srodowiska.
Ogodlnie rzecz biorac, zgadzam sie z pozycja ,,doktrynalnego zreformuto-
wania” potaczona z ostroznym uzyciem filozofii procesu. Jednak zbyt wielkie
poleganie na nauce (w teologii naturalnej) lub na nauce i filozofii procesu
(jak u Bircha i Cobba) moze prowadzié¢ do lekcewazenia dziedzin doswiad-
czenia, ktére uwazam za najbardziej wazne pod wzgledem religijnym. We-
dlug mnie, centrum chrzescijanskiego zycia jest doswiadczenie odkupienia,
uleczenie naszej niemocy w nowa calo$¢ i wyrazenie nowej relacji do Boga
i blizniego. Egzystencjalisci i filozofowie analityczni stusznie wskazuja na
prymat osobistego i spolecznego zycia w religii, a neoortodoksja stusznie
powiada, ze dla chrzescijanskiej wspolnoty odpowiedzig na osobe Chrystusa
jest to, ze nasze zycie moze by¢ przemienione. Ale centralne znaczenie od-

24Charles Birch and John B. Cobb, The Liberation of Life (Cambridge: Cambridge
University Press, 1981).

25John B. Cobb and David Griffin, Process Theology: An Introduction (Philadelphia:
Westminster Press, 1976) 94. Patrz takze: L. Charles Birch, Nature and God (London:
SCM Press, 1965).
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kupienia nie musi prowadzi¢ do pomniejszania roli stworzenia, bo nasze
osobiste i spoteczne zycie jest intymnie zwiazane z reszta stworzonego po-
rzadku. Jestedmy zbawieni w $wiecie i ze Swiatem, a nie od Swiata. Czescia
naszego zadania jest zatem zbudowanie teologii natury, ktéra winna czerpac
zaréwno z religijnych jak i naukowych zrédet.

W zdazaniu do tego celu systematyczna metafizyka moze poméc nam
w osiagnieciu spéjnej wizji. Ale chrzescijanstwo nigdy nie powinno byé
utozsamione z jakimkolwiek metafizycznym systemem. Istnieje niebez-
pieczenstwo, ze albo naukowe, albo religijne idee zostaja znieksztalcone
w tym celu, aby dopasowac je do z gory przyjetych syntez, ktére roszcza
sobie pretensje do obejmowania calej rzeczywistosci. Zawsze musimy
pamietaé o wielkim bogactwie naszego do$wiadczenia. Znieksztalcamy je,
jesli dzielimy je na oddzielne obszary lub szczelne przegrodki, ale réwniez
znieksztalcamy je, jesli zmuszamy je, by przystosowaly sie do eleganckich,
intelektualnych systeméw. Spdjna wizja rzeczywistoéci moze dopuszczad
roznorodno$é¢ odmiennych typéw doswiadczenia. Za przypomnienie tego
powinnismy by¢ wdzieczni zwolennikom dialogu.
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