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Ks. Piotr Jaskota®
WT UO, Opole

DIASTAZA I DUCH SWIETY W MYSLI
MEODEGO KARLA BARTHA

Artykut jest komentarzem do wyktadu K. Bartha Der Heilige Geist und das
christliche Leben. Centralng mys$l stanowi teza, ze nie istnieje zadna forma
»kontynuacji” (Kontinuitdt) miedzy duchem cztowieka a Duchem Boga. Ten
brak cigglosci widoczny jest w tajemnicy stworzenia — istnieje ontologiczna
,hieciagto$¢” (Diskontinuitdit) migdzy stworzeniem a Stwoérca. Podobng ,,nie-
ciagglos¢” zauwaza Barth w tajemnicy pojednania — grzech oddziela czlowieka
od Tego, ktory jest Swiety. Takze w tajemnicy odkupienia réznica miedzy
czasem a wiecznoscig tworzy diastaze miedzy zyjacym w czasie cztowiekiem
a wiecznym Bogiem. Relacja migdzy nimi moze zaistnie¢ jedynie w wyniku
cudu Bozej faski.

Karl Barth (1986-1962), uwazany za najwybitniejszego teologa ewangelicko-
-reformowanego od czaséw Jana Kalwina i powszechnie ceniony reprezentant
calej wspotczesnej teologii ewangelickiej, opublikowat w 1930 roku wyktad pt.
Der Heilige Geist und das christliche Leben'. Wyktad pozwala poznaé nie tylko
pneumatologie mtodego Bartha, ale juz sama struktura wyktadu stanowi jakby
zapowiedz jego pozniejszej Kirchliche Dogmatik — wielotomowego dzieta zycia
tegoz teologa®. To pierwsze dzieto, ktére ukazuje poczatki pneumatologicznej
mysli Bartha, stanie si¢ ponizej po krotkim wprowadzeniu przedmiotem blizszej

Ks. prof. dr hab. Piotr Jaskota — kierownik Katedry Teologii Kosciotéw Poreformacyjnych
w Instytucie Ekumenizmu i Badan nad Integracja Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opol-
skiego, cztonek Komitetu Nauk Teologicznych PAN; e-mail: pj@uni.opole.pl.

' K. Barth, Der Heilige Geist und das christliche Leben, w: K. Barth, H. Barth, Zur Lehre vom
Heiligen Geist, Miinchen 1930, s. 39-105.

S.E. Busch, Karl Barths Lebenslauf. Nach seinen Briefen und autobiographischen Texten,
Miinchen 1978, s. 196-202. Dobrym wprowadzeniem w pneumatologi¢ Bartha sa dzieta:
P.J. Rosato, The Spirit as Lord: The Pneumatologie of Karl Barth, Edinburgh 1981; T. Frey-
er, Pneumatologie als Strukturprinzip der Dogmatik: Uberlegungen im Anschluf3 an die Leh-
re von der ,, Geisttaufe bei Karl Barth, Paderborn 1982. Zob. tez A. Nossol, Chrystologia
Karola Bartha, Lublin 1979; B. Willems, Fkumeniczne znaczenie Karola Bartha, ,,Concilium.
Miegdzynarodowy Przeglad Teologiczny” 1-2 (1965/1966), s. 321-325; R. Borski, Koncepcja
religii we wczesnym okresie teologii Karola Bartha, ,,Rocznik Teologiczny” 28 (1986), nr 2,
s. 145-156; P. Jaskota, Panem jest Duch, Opole 2000, s. 130-162; M. Hintz, Etyka ewangelicka



Ks. Piotr Jaskota

analizy w trzech punktach wskazanych przez samego Autora: Duch Swigty jako
Stworca, Pojednawca i Wybawca.

Mysl ewangelickiego teologa ma charakter uniwersalny. Warto ja przypomnie¢
w roku, kiedy w Kosciele katolickim realizowany jest program duszpasterski
majacy na celu ,,odkrywanie Osoby Ducha Swigtego oraz Jego darow’.

DIASTAZA MIEDZY STWORCA A STWORZENIEM

W wyktadzie Duch Swiety i chrzescijanskie zycie (Der Heilige Geist und das
christliche Leben) wygtoszonym 7 pazdziernika 1929 roku w czasie Tygodnia
Teologicznego w Elberfeld Barth przeciwstawit si¢ probom ,,zrownywania” ludz-
kiego 1 Bozego Ducha przez Schleiermachera i innych idealistycznych teologow.
Tego rodzaju poréwnania i identyfikacje sg dla niego absolutnie nie do przyjecia.
Godny zauwazenia jest przy tym sposob rozprawiania si¢ Bartha z teologicznymi
przeciwnikami. Barth nie atakuje wprost modernistow czy tez ich teologii, ale
wskazuje na zrodta ich ujeé. Zrodet tych dopatruje sie przede wszystkim w mysli
Augustyna, ojca zachodniej teologii. Swoj wyktad rozpoczyna wiec od krytyki
augustynizmu, dopiero pdzniej przechodzi do teologow idealistycznych epoki
nowozytnej, nie tracgc po drodze z pola widzenia réwniez mysli reformatorow.
Zdaniem Bartha, Augustyn popelnit wielki blad, kiedy ukazywat pewng ,,ciagtos¢”
migdzy Bogiem a cztowiekiem wyrazajaca si¢ w mysli, ze Duch Bozy moze by¢
obecny w ludzkim duchu, czy tez w twierdzeniach, iz duch cztowieka ma swoj
ostateczny poczatek w Duchu Boga*. Kiedy ukazuje si¢ Boga otwartego na czto-
wieka i cztowieka otwartego na Boga, to w konsekwencji pojednanie i wybawienie
mozna wyprowadzi¢ ze wspolpracy cztowieka z Bogiem. Oczywiscie takiej teologii
Barth sprzeciwia si¢ zdecydowanie w imi¢ obrony zasady sola gratia. Jakakolwiek

i jej wymiar eklezjalny, Warszawa 2007, s. 89—135; A. Mafteis, Karl Barth, un teologo tra le
confessioni cristiane, ,,Hermeneutica” 17 (2009), s. 27—66.

Konferencja Episkopatu Polski, Nowy dwuletni program duszpasterski (2017-2019) — ,, Duch,
ktory umacnia mitos¢”, http://episkopat.pl/nowy-dwuletniego-programu-duszpasterskiego-
2017-2019-duch-ktory-umacnia-milosc/ (dostep: 22.06.2018).

»Augustin hat gewul3t, was spitere idealistische Theologen nicht mehr recht wufiten, dal Got-
tes Leben darum, weil er in der Bibel auch Geist, Heiliger Geist, genannt wird, nicht identisch
ist mit dem, was wir als unser eigenes geschaffenes Geistes- oder Seelenleben kennen. [...]
Aber freilich: auch Augustin hat den ungeschaftfenen Geist in der Kontinuitit des geschaffenen
Geistes gesucht. Gott ist freilich nicht die Seele nach seiner Lehre. Aber der iiber der Seele,
mehr als die Seele ist, ist nach ihm doch urspriinglich auch in der Seele, ihr eigentlich gewuBter,
nur vergessener und mit Hilfe der Gnade sehr wohl zu erinnernder Ursprung”. K. Barth, Der
Heilige, s. 41.

6 TwP 12,1 (2018)
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forma wspotpracy czy tez mowa o wspotpracy, jego zdaniem, podwazataby istote
objawienia — istnienie taski, a takze prawde o Bogu jako Panu’.

Barth patrzy podejrzliwie nawet na pojecie taski w ujeciu Augustyna, mimo ze
wiasnie ten ojciec Kosciota byt najwigkszym przeciwnikiem ufnego w sity natury
pelagianizmu. Reformowany teolog uwaza, ze pojecie taski, ktérym operowat
ojciec Kosciota, ,,nie czynito niepotrzebnym przysztej reformacji”®. Wybiera on
biskupa z Hippony jako swego teologicznego przeciwnika, poniewaz chce pokazac
problematycznos¢ jego teologicznych uje¢, jak i tych, ktérzy swymi korzeniami
do niego siegaja. Nawet ceniona przez ewangelicka teologi¢ augustynska nauka
o lasce nie wydaje si¢ Barthowi wolna od pewnych niebezpieczenstw. Podsta-
wowa roznica migdzy katolickg a ewangelicka teologia polega jego zdaniem na
tym, ze prawdziwie ewangelicka teologia nie przyjmuje zadnej formy cigglosci
(Kontinuitit) migdzy duchem ludzkim a Duchem Bozym’. Wprost przeciwnie,
zaktada radykalna przepas¢ miedzy nimi, diastazg, brak ciagtosci (Diskontinuitdt).
W odniesieniu do Ducha Swictego jako Stworcy oznacza to, ze relacje miedzy
Stworca a stworzeniem nalezy rozpatrywac, wychodzac od Stworcy. Relacja ta
oznacza za$ totalng diastaz¢ migdzy nimi.

DUCH SWIETY JAKO STWORCA

Nie tyle istniejace wiezi, ile ich brak to konieczny punkt wyj$cia w okreslaniu
relacji migdzy Stworcg a stworzeniem. Dopiero kiedy t¢ prawdg przyjmie si¢ jako
pierwsza, to mozna, zdaniem Bartha, mimo wszystko mowi¢ o pewnych wigziach,
o pewnej ciaglosci (Kontinuitdit) migdzy Stworcg a stworzeniem — i to nie tyle
istniejacej przez sam fakt stworzenia, ile bedacej ,,dodatkowym czynem” Stworcy.
Ta relacja jest wolnym czynem Stwoércy w stosunku do stworzen i nie nalezy ona
do stworzenia jako takiego. Jest ona dodatkowym darem Stwoércy w stosunku do
stworzen®. Cztowiek nie ma sam w sobie czy tez z siebie mozliwosci nawigzania
wiezi z Bogiem, to jedynie Duch Swiety stwarza wiezi miedzy Bogiem a cztowie-
kiem. Duch Bozy jest Tym, ktory przychodzi i objawia Boga przez zwiastowane
stowo Boze. Obraz i podobienstwo Boze w czlowieku nalezy wigc, zdaniem
bazylejczyka, rozumie¢ nie jako datum, ale jako dandum, nie jako wypetnienie
(Erfiillung), ale jako obietnice (Verheissung). Laska jest fakt stworzenia, taska
jest rowniez nasze stworzenie ukierunkowane na Boga’. W konsekwencji relacja

5 Zob. G. Obst, Veni Creator Spiritus! Die Bitte um den Heiligen Geist als Einfiihrung in die
Theologie Karl Barths, Glitersloh 1998, s. 322-325.

¢ K. Barth, Der Heilige, s. 42.

Por. D.L. Dabney, Die Kenosis des Geistes. Kontinuitdt zwischen Schopfung und Erlosung im

Werk des Heiligen Geistes, Neukirchen 1996, s. 24-28.

8 K. Barth, Der Heilige, s. 43.

Barth nazywa to: ,,zu Gott hin Geschaffensein”. Tamze, s. 45.

TwP 12,1 (2018) 7
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cztowieka do Boga pozostaje jakby w ustawicznym stanie oczekiwania i realizacji,
jest ona wylacznie taska, dzietem Boga.

Po zarysowaniu diastazy miedzy Duchem Bozym a duchem ludzkim prze-
chodzi Barth do drugiej czesci tytutu swego wyktadu, odnoszac si¢ do ,,chrzesci-
janskiego zycia”. Kiedy cztowiek nie ma zadnej relacji do Boga, ktora miataby
swoje ugruntowanie w samym fakcie stworzenia na obraz Bozy, lecz wigz ta jest
mu dana jako ,,drugi cud” taski, to rodzi si¢ pytanie o konsekwencje zaistnialej
wiezi dla chrzescijanskiego zycia. Odpowiedz Bartha pozostaje $ci$le w ramach
logiki zarysowanej wczesniej. Jedynie brak ciaglosci (Diskontinuitdt) jako punkt
wyjscia prowadzi do taski, a taska odpowiada istocie objawienia. Chrzescijanskie
zycie nie jest niczym innym jak przyjeciem objawienia. Ma to miejsce wtedy, gdy
Bog daje si¢ poznad, i u tego, ktéremu Bog daje si¢ pozna¢. W kazdym wypadku
wydarzenie to jest dzietem Ducha Swietego. Nie dzieje si¢ ono wszedzie i zawsze,
lecz tylko w konkretnych warunkach ludzkiego zycia. Znaczenie Ducha Swietego
w chrzescijanskim zyciu polega wiec na tym, ze Duch przemawia do cztowieka
w konkretnej zyciowej sytuacji, przez wlasciwe stowo Boze. I wtasnie to konkretne
stowo Boze musi cztowiek ustyszeé, jezeli pragnie swoje zycie po chrzescijansku
rozumie¢. W konsekwencji Barth wyklucza jakiekolwiek roszczenia poznania Boga
z rzeczy stworzonych czy nawet przez Bibli¢. Jako stworzenie cztowiek w ogole
nie wie, czego Bog od niego zada. Prawa natury i Pismo $w. stwarzajg tylko moz-
liwos¢ zaistnienia chrzescijanskiego zycia, nie stanowig natomiast objawienia woli
Bozej w konkretnych sytuacjach zycia, hic et nunc. Przeciwnie, twierdzi Barth,
aby zycie cztowieka byto zyciem chrzescijanskim, musi nastgpi¢ cud, drugi cud
w stosunku do samego aktu zaistnienia ludzkiego zycia. Ten drugi cud polega
na zyciu wshuichujacym sie w stowo Boze, a ono jest dzietem Ducha Swigtego'.

DUCH SWIETY JAKO POJEDNAWCA

Rozwazania o Duchu Swietym jako Pojednawcy prowadzi Barth podobna meto-
da jak w pierwszej czesci swego wyktadu. Znow opiera si¢ na tezie, ze nie cigglosé
(Kontinuitdt), ale brak ciagtosci (Diskontinuitdt) okresla prawdziwa relacje migdzy
cztowiekiem a Bogiem, poniewaz mi¢dzy stworzeniem a Stworcg istnieje przepasc,
ktora tylko od strony Boga mozna przekroczy¢. Kresli wiec drugg lini¢ podziatu,
granice, ktora — jego zdaniem — istnieje miedzy czlowiekiem jako grzesznikiem
a Duchem Bozym jako Duchem Swigtosci: ,,Swigto$é Ducha nie wyczerpuje sie
w jego roznicy w stosunku do ducha istot stworzonych. Ta §wigtos¢ jest zupelnym

10" Es miiBte ein reines Wunder an ihm geschehen, ein zweites Wunder iiber das Wunder seiner

Existenz hinaus, wenn sein Leben wirklich christliches Leben, Leben im Hoéren des Wortes
Gottes sein sollte. Dieses Wunder ist das Amt des heiligen Geistes”. Tamze, s. 55.

8 TwP 12,1 (2018)
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przeciwienstwem radykalnej obtudy i grzechu duchéw stworzonych”!'. Ta druga
roznica jest o wiele powazniejsza i glebsza niz pierwsza. Istotna nierownos¢ nie
wyraza si¢ juz tylko w ontologicznej, pasywnej, logicznej réznicy migdzy stwo-
rzeniem a Stworca, ale jest ona aktywng, wrogg rdznica; jest wrogoscia tego, co
nieswigte, przeciwko temu, co $wigte; jest wrogoscig samousprawiedliwiajacego
si¢ cztowieka przeciwko Bogu i Jego tasce. Zdaniem Bartha to przeciwienstwo
stanowi misterium iniquitatis, wyraza si¢ w nim fundamentalny sprzeciw czto-
wieka wobec Boga.

Sprzeciw cztowieka wobec Boga przedstawia Barth obrazowo jako wojng
buntownikow przeciwko prawowitemu krolowi. Czlowiek zyje jako wrog Boga.
Przed Bogiem i innymi ludzmi pragnie si¢ usprawiedliwic. Przeciwstawia si¢ Bogu
i temu niepowtarzalnemu sposobowi, w jaki Bog zwraca si¢ do cztowieka: tasce'?.
W relacji miedzy Bogiem a cztowiekiem widzi Barth miejsce dla Ducha Swietego,
ktory w tej ,,wojnie” musi petni¢ role pojednawcy. W procesie pojednania Duch
Swicty zajmuje zupetnie inng pozycje niz grzeszny cztowiek. Cztowiek absolutnie
nie chce by¢ pojednany z Bogiem i przez Boga, odrzuca Boza taske, zachowuje
sie jak wrog Boga, nie czci swego Stworcy. Dzieto Ducha Swietego w pojednaniu
polega na przezwyciezeniu tej wrogos$ci, tzn. na przemianie cztowieka niewierza-
cego w czlowieka wiary, w tego, ktory ufa Bogu i przyjmuje Go jako Pojednawce.

Barth uwaza, ze istnienie tej drugiej absolutnej granicy miedzy grzesznym
cztowiekiem a $wietym Bogiem w historii teologii ciggle byto zapominane. Wing
przypisuje nie tylko Pelagiuszowi, ale juz pierwszym greckim teologom. Takze
Augustyn, jego zdaniem, granicy tej nie dostrzegat wyraznie. Oczywiscie zwalczat
on pelagian i semipelagian, aby méc ujmowac zbawienie tylko i jedynie jako dzieto
Boga; mowit, ze taska zalezna jest tylko od Boga, ze usprawiedliwienia dostepuje
cztowiek przez wiarg, ktora jest darem Boga. Mimo to reformowany teolog zarzu-
ca Augustynowi liczne uchybienia. Przede wszystkim nie podoba mu si¢ proba
podporzadkowania usprawiedliwienia nowemu rodzajowi postuszenstwa, ktorym
jest taczenie uswigcenia z usprawiedliwieniem w taki sposob, ze usprawiedliwie-
nie ,,rozplywa si¢” w uswigceniu; sprzeciwia si¢ rozumieniu taski jako inspiratio
bonae voluntati atque operis, vzaleznianiu wiary od ludzkich mozliwosci woli
i realizacji tego, co nakazuje prawo'®. Zdaniem Bartha, Augustyn przypisuje zbyt

11
12
13

Tamze.

Tamze, s. 56.

,Er hat (Augustin) aber leider ebenso unzweideutig die Rechtfertigung in der direkt einsichtigen
Wirklichkeit des neuen Gehorsams gesucht. Er hat die Heiligung nicht nur mit der Rechtferti-
gung zusammenfallen, sondern er hat die Rechtfertigung in der Heiligung aufgehen lassen, die
Gnade als inspiratio bonae voluntatis atque operis verstanden und den Glauben als Mitteilung
eigenmenschlicher Fahigkeit zum Wollen und Vollbringen dessen, was das Gesetz befiehlt. Und
er hat unheimliche Vorliebe gezeigt fiir das paulinische Wort, dafl die Liebe zu Gott ausgegos-
sen sei in unsere Herzen durch den heiligen Geist. Er hat nach dem anderen Pauluswort den
Glauben in der Liebe so kriftig sein lassen, das kein Zweifel besteht: er hat in diesem feurigen

TwP 12,1 (2018) 9
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wielkie znaczenie Paulinskiej koncepcji mitosci Boga, ktéra rozlana jest w naszych
sercach przez Ducha Swietego (Rz 5,5); tak przesadnie taczy wiare z mitocia, ze
wiara traci swoj zbawczo-rozstrzygajacy wymiar. Barth daleki jest od wigzania
usprawiedliwienia z mito$cig wierzacych — nawet tg mitoscia, ktora ,,w naszych ser-
cach przez Ducha Swictego jest rozlana”. Wprawdzie w kwestii usprawiedliwienia
przez mito§¢ Augustyn wyraza si¢ bardzo ostroznie, podkreslajac, ze chrzeécijanin
ustawicznie potrzebuje nowego przebaczenia grzechow, to jednak dla Bartha tego
typu sformutowania sg tylko préba usprawiedliwienia przekonania, ze we wspol-
nocie grzesznego czlowieka ze Swietym Bogiem cztowiek dzieki mitosci, a wige
takze dzigki wlasnym sitom, moze stopniowo przemieni¢ si¢ w niegrzesznika'®. To
za$ zaktadatoby pewien rodzaj cigglosci miedzy Bogiem a stworzeniem. Btad ten,
zdaniem Bartha, zawazyt na catej §redniowiecznej nauce o usprawiedliwieniu i na
trydenckim katolicyzmie. Bazylejczyk tak radykalnie pojmuje taske i jej role, ze
nie tylko nowozytnym protestanckim teologom zarzuca ,,zjedzenie zatrutych owo-
cow”, ale samych reformatorow uwaza za wspotwinnych, poniewaz nie dostrzegli
i nie potepili ,,zatrutej augustynskiej nauki o usprawiedliwieniu”.

Podobnie jak w czesci dotyczacej stworczej roli Ducha Swigtego, Barth skupia
si¢ po rozwazeniu roli pojednawczej na praktycznym aspekcie podjetego tematu:
Duch Pojednawca a chrzescijanskie zycie. Rozwazania dotyczace tego aspektu
rozpoczyna od retrospektywnego spojrzenia na mysl reformatoréw odnoszacg si¢
do relacji duch ludzki a Duch Swiety. Nastepnie prezentuje wlasne rozwiazania,
grupujac je wokot trzech tradycyjnych poje¢: pokuta, zaufanie i uswiecenie.

Barth jest przekonany, ze reformatorzy wyraznie widzieli koniecznos¢ podkres-
lania r6znicy mi¢dzy duchem ludzkim a Duchem Bozym, gdyz roznica ta wyptywa
wprost z Ewangelii. Reformatorzy tak formutowali nauke o usprawiedliwieniu,
ze wykluczata ona jakiekolwiek usprawiedliwienie przez uczynki. Zdaniem refor-
matorow i Bartha, katolicyzm w istocie rzeczy identyfikuje taske Boza z dzietem
cztowieka i tym samym ,,zewnetrzng sprawiedliwos$¢”, czyli usprawiedliwienie
przez taske, czyni ,,wlasnoscia” cztowieka. Tymczasem samo zaistnienie, jak
1 ksztattowanie si¢ w cztowieku chrzescijanskiego zycia sa zdaniem naszego teo-
loga tylko i wyltgcznie dzietem Ducha Swietego. Barth pyta: Co oznacza, ze Duch
Swiety jako Duch Syna czy Stowa otwiera nas na tegoz Syna czy na Boze sto-
wo?" T odpowiada: chrzescijanskie zycie w aspekcie pokuty wyraza si¢ w tym,
ze Duch Swicty zwraca czlowiekowi uwage na jego grzech. Paradoksalnie mozna
by stwierdzi¢, ze dzicki Duchowi Swigtemu po raz pierwszy czlowiek staje sic

Lieben das Maf} und Kriterium und den entscheidenden Inhalt des Glaubens gesehen”. Tamze,
s. 59.

Tamze, s. 60.

Tamze, s. 69.
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grzesznikiem. Czlowiek moze pojac i przyjaé, ze jest grzesznikiem, tylko przez
wiare, a wigc tylko przez Ducha Swictego'®.

Nastepnie odnosi si¢ Barth do poje¢ ,,zaufanie” i ,,wiara”, ktore stawia na réwni
1 wprost utozsamia ze soba. Pisze o nich w terminach: ,,do§wiadczenie”, ,,zyciowe
do$wiadczenie”, ,,doSwiadczenie serca”, a nawet ,,doswiadczenie uczuciowe”'’,
ktére mimo to pozostaje czyms ukrytym, gdyz wiara czy tez zaufanie ukierunkowa-
ne s na stowo Boze, pochodzace nie od cztowieka, ale od Boga. Chociaz wiara jest
do$wiadczeniem, to jednak zupetie innym niz kazde nam znane. Doswiadczenie
wiary przeciwstawia si¢ kazdemu innemu ludzkiemu do$wiadczeniu.

W koncowej czegsci swego wyktadu odnosi sie reformowany teolog do pojecia
uswiegcenia. Przyznaje, ze zarowno §w. Pawet i apostot Jakub w Nowym Testa-
mencie, jak i pézniej sami reformatorzy przyjmowali, ze wiara ostatecznie nie
moze zy¢ bez uczynkow. Oznacza to, ze usprawiedliwienia jednak nie mozna
oddzieli¢ od uczynkéw. Stowo Boze, ktore usprawiedliwia cztowieka, uswigca go
przeciez rownoczesnie. Przy czym zaré6wno usprawiedliwienie, jak i uswiecenie
sa dzietem taski Boga's. Podsumowujac pojednawcze dzieto Ducha Swietego,
trzeba stwierdzi¢, ze Barth uwaza je za konieczne tak w odniesieniu do pokuty,
jak i usprawiedliwiajacej wiary i uswiecenia cztowieka.

DUCH SWIETY JAKO WYBAWCA

W trzeciej, ostatniej czesci wykladu zajmuje si¢ Barth eschatologicznym
wymiarem dziatania Bozego Ducha. Swoja my$l Barth rozwija w trzech punktach.
Wychodzi od twierdzenia, Ze istota Ducha Swietego jest Jego eschatologiczny
charakter. Nastepnie wykazuje, ze eschatologiczny charakter Ducha oznacza, iz jest
On Duchem Wybawicielem. W trzecim punkcie rekapituluje, ze Duch Wybawca,
ktory przychodzi od zewnatrz, jest Duchem obietnicy.

Dla Bartha eschatologiczny charakter Ducha jest rozstrzygajacy dla kazdego
innego aspektu pneumatologii'. Mie¢ charakter eschatologiczny znaczy dla Bartha
tyle co mie¢ udziat w tym, co wieczne. Wiecznos¢ nalezy do sfery Boga i zamie-

16 Siinde ist so wenig wie Gerechtigkeit eine Eigenschaft, die dem Menschen abgesehen von

Gottes Offenbarung zu eigen wére und einsichtig werden konnte. Dal} er ein Siinder ist, das
kann er nur glauben, d.h. aber, er kann das Urteil, das durch das Wort, das im Kreuz Christi {iber
ihn gesprochen ist, nur durch den Heiligen Geist vernehmen”. Tamze, s. 70.

Dostownie: ,,Erfahrung, Lebenserfahrung, Herzenserfahrung, Gefiihlserfahrung sogar”. Tamze,
s. 73.

Por. tamze, s. 80 i n.

,.Die Heiligkeit des Heiligen Geistes besteht drittens und zu hochst darin, dafl er dem menschli-
chen Geist in Gottes Offenbarung nicht anders als eschatologisch gegenwirtig ist. Gerade damit
bezeichnen wir seine in der Offenbarung wirkliche positive Beziehung, seine wahre Kontinuitét
zum menschlichen Geist. So, eschatologisch, ist er uns auch als Geist Gottes des Schopfers und
Versohners gegenwartig”. Tamze, s. 96.
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rzen Jego woli w stosunku do cztowieka. Wolg Boga w stosunku do stworzen jest
wybawienie, ktore realizuje si¢ w eschatonie. Eschatologiczny Duch objawia Tego,
ktérego pochodzeniem jest wieczno$¢, Duch objawia tez Jego stowo. Eschatolo-
giczny Duch Boga Wybawiciela objawia w czasie to, co wieczne. Duch objawia,
7e wolg Boga w stosunku do cztowieka nie jest $mieré, ale zycie. Smier¢ nie jest
czyms$ ostatecznym, jest przedostatnia. Wybawienie jest ostatecznym wydarzeniem
w egzystencji czlowieka. Eschatologie i soteriologie widzi Barth jako $cisle ze
sobg powiazane nauki. To, co eschatologiczne, jak i samo objawienie sg ze soba
nierozdzielnie zwigzane. Jezeli Duch Swiety przemawia do cztowieka, to nie obja-
wia tego, czego mozna doswiadczy¢, patrzac, stuchajac czy czujac. Doswiadczenia
zmystowe nie maja zdaniem reformowanego teologa nic wspolnego z objawieniem.
Whprost przeciwnie — Duch objawia to, czego czlowiek zyjacy w uwarunkowa-
niach czasowych nigdy nie mogiby pojac: wiecznos¢ i nalezaca do wiecznosci
ostateczng wole Boga, ktora wyraza si¢ w wybawieniu, tzn. zmartwychwstaniu
umartych i zyciu wiecznym?®.

Takze eschatologicznie ukierunkowang pneumatologie odnosi Barth do konkret-
nego zycia chrzescijanskiego. Jezeli Duch Swiety jest eschatologiczng wielkoscia,
to zycie chrzescijanskie wyraza si¢ przede wszystkim w przyjeciu chrze$cijanskie;j
obietnicy, tym samym jest ono zyciem nadziei. Takie zycie jest w rzeczywistosci
jedynym prawdziwym zyciem z Chrystusem, zyciem ukrytym w Bogu. Zycie to
charakteryzuja blizej trzy aspekty: pewnos¢, wdziecznos¢ i postuszenstwo oraz
postawa modlitewna. Kazdy z tych trzech aspektow wskazuje, zdaniem Bartha,
nie na obecna, ale przyszla, wieczng rzeczywistosc.

k ok ok

W wyktadzie Der Heilige Geist und das christliche Leben mozna zauwazy¢
reakcje¢ K. Bartha na pneumatologi¢ idealistycznych teologéw dziewigtnastego wie-
ku. Centralng mysl stanowi teza, ze nie istnieje zadna forma ,,kontynuacji” (Kon-
tinuitdt) migdzy duchem cztowieka a Duchem Boga. Ten brak ciaglo$ci widoczny
jest w tajemnicy stworzenia, ktora obrazuje ontologiczng ,,nieciagtos¢” (Diskonti-
nuitdt). Migdzy stworzeniem a Stworcg istnieje absolutna diastaza. Relacje migdzy
nimi okresla tylko sam Bog Stworca. Podobng ,,niecigglos¢” zauwazy¢ trzeba
W tajemnicy pojednania czlowieka z Bogiem. Tu znowu w grzechu cztowieka ujaw-
nia sie brak ciaglosci. Grzech oddziela cztowieka od Tego, ktory jest Swiety. Takze
w tajemnicy odkupienia réznica miedzy czasem a wiecznoscig tworzy diastaze
miedzy zyjacym w czasie cztowiekiem a wiecznym Bogiem. Relacja migdzy nimi
na kazdym z tych poziomoéw moze zaistnie¢ jedynie w wyniku cudu taski Boze;j.

W mysli Bartha widoczny jest problem relacji chrystologii do pneumatologii.
Z jednej strony chrystologia widziana jest jako absolutnie niezbedna dla pneu-

20 Por. tamze.
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matologii, z drugiej — stanowi ograniczenie pneumatologii. Wedlug T.P.J. Rosato,
pneumatologia Bartha jest ograniczona przez jego chrystologie Logosu 1 przez
stosowanie chrystocentrycznej metody. W konsekwencji mozna nazwa¢ Ducha
Swietego Spiritus redemptor, ale juz nie Spiritus creator®. Jako réwnie przeko-
nywujacg mozna by sformutowaé opini¢ przeciwna: jesli Duch Bozy jako Spi-
ritus creator nie miatby odniesien do Ducha Chrystusa, to zostataby zapoznana
trynitarna jedno$¢ Syna i Ojca. Mimo wysuwanych watpliwosci na podstawie
analizowanego tekstu z catg pewnoscig mozna jednak stwierdzi¢, ze Barth rozwijat
nauke o Duchu Swigtym w jej $cistym powiazaniu z chrystologia. Ten typ pneu-
matologii stal si¢ u niego dominujacy. Pod tym wzgledem jest on kontynuatorem
reformowanej tradycji siggajacej Jana Kalwina.
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DIASTASE AND THE HOLY SPIRIT IN THE THOUGHT
OF THE EARLY K. BARTH

Summary

The article is a commentary on K. Barth’s lecture Der Heilige Geist und das christliche
Leben (The Holy Spirit and the Christian Life). Its central thought is the thesis that there
is no form of ‘continuation’ (Kontinuitdt) between man’s spirit and the Spirit of God. This
lack of continuity can be seen in the mystery of creation — there is an ontological ‘discon-
tinuity’ (Diskontinuitdt) between the creation and the Creator. Barth observes the similar
‘discontinuity’ in the mystery of reconciliation — the sin separates man from That, who is
Holy. Also in the mystery of redemption the difference between time and eternity creates
the diastase between the man living in time and the eternal God. The relation between
them can appear only as a result of the miracle of God’s grace.

Keywords: diastase, Holy Spirit, grace, Reconciler, Creator, Redeemer

Stowa kluczowe: diastaza, Duch Swigty, taska, Pojednawca, Stworca, Wybawca
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Ks. Marek Jagodzinski®
WT KUL, Radom

ZWIASTOWANIE — KOMUNIJNY PRZELOM
W HISTORII ZBAWIENIA

Zwiastowanie przetomowo rozpoczeto czynna role Maryi w komunijnej ekono-
mii zbawienia. Dzigki temu powstato w Niej ,,srodowisko zbawcze” i dokonata
si¢ unia hipostatyczna. W zwiastowaniu po raz pierwszy ukazata si¢ jasno Trojca
Swieta, stajaca sie zrodtem komunijnego btogostawienstwa dla Maryi i wszyst-
kich ludzi. Komunijne postuszenstwo wiary Maryi ukazato Jej wspotprace
z taska Boza i wrazliwo$¢ na Ducha Swictego. Jak wiara Abrahama stanowita
poczatek Starego Przymierza, tak wiara Maryi stata si¢ poczatkiem komunii
Nowego Przymierza.

W maryjnym horyzoncie oczekiwanej w Starym Testamencie komunii Boga
z ludzmi' Maryja odegrata role czynnej wiezi miedzy cztowieczenstwem (i ludz-
koscig) a Bogiem w Trojcy Swictej. Bez Niej nie bytoby wcielenia, nie dokonataby
si¢ w Chrystusie komunia bostwa i cztowieczenstwa” ani cata ekonomia zbawie-
nia w sensie rzeczywistego procesu na ziemi®. Podjeta w tym artykule refleksja
komunijna jest proba dalszego rozwijania tematyki mariologicznej, jako ze ,,wcigz
jeszcze czekamy na dowartosciowanie pneumatologii czy mariologii i przyznanie
im naleznego miejsca w calym gmachu teologii systematycznej™.

MATKA KOMUNIJNEJ HISTORII ZBAWIENIA

Juz Teodot z Ancyry (T przed 448) nazwal Maryje¢ ,,Matka ekonomii zbawienia”,
a $w. Jan Damascenski pisat, ze ,,samo imi¢ Matki Boga zawiera catg tajemnice

*

Ks. prof. dr hab. Marek Jagodzinski — profesor nadzwyczajny w Katedrze Teologii Prawostaw-
nej Instytutu Ekumenicznego na Wydziale Teologii KUL, specjalizuje si¢ w teologii komunika-
¢ji i komunii; e-mail: ksemjot@tlen.pl.

Por. M. Jagodzinski, Maryjny horyzont komunii Boga z ludzmi, w: Credo Domine. Adiuva
incredulitatem meam. Ksiega jubileuszowa dedykowana Ojcu Profesorowi Jackowi Salijowi
OP, red. J. Kupczak, C. Smuniewski, Poznan—Krakow 2017, s. 183—-196.

Por. tenze, Weztowe zagadnienia chrystologii komunijnej, Radom 2013, s. 151-187.

3 Por. M. Kowalczyk, Postowie, w: C.S. Bartnik, Matka Boza, Lublin 2012, s. 320-324.

A.A. Napiorkowski, Proegzystencja Kosciola, Krakow 2018, s. 67 i n.
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ekonomii zbawienia™. Stad dysputa wiary na temat Maryi zawsze bedzie musia-
fa odsyta¢ do doswiadczenia tajemnicy, ,.ktora Ja objeta podobnie jak obejmuje
tych, co wierza, tym samym za$ odsyta¢ bedzie do Transcendencji, ktorej nie
moze uchwyci¢ stowo ludzkie, a ktora przeciez stala si¢ bliskoscig i immanencja
w sposob absolutnie nieprzewidywalny i jedyny, wlasnie poczawszy od zwiasto-
wania Dziewicy”®. II Sobor Watykanski uczy, ze ,,wraz [...] z corg Syjonu [...]
przychodzi pehnia czasu i nastaje nowa ekonomia zbawienia, kiedy to Syn Bozy
przyjat z Niej naturg ludzka, aby przez tajemnice ciata swego uwolni¢ cztowieka
od grzechu” (KK 55)7. Maryja stuzyla tu przede wszystkim podporzadkowaniem
Bogu natury ludzkiej w jej istocie 1 funkcjach, ale Jej rola byla czynna i bierna,
wstepujaca — od ludzkosci do Boga — oraz zstepujaca — od Boga ku cztowiekowi —
i w obu przypadkach zgodnie z historiozbawczg zasada per Christum. Jak picknie
pisal C.S. Bartnik, Maryja dawala ,,ziemi¢” niebiosom, ale takze przyjmowata
dziatanie niebios w stosunku do ziemi. To umozliwito realny kontakt migdzy
historig doczesna ($wiatem) a historia zbawienia (Bogiem zbawiajacym). Dzigki
mocy Jej postuszenstwa stato sie mozliwe, zeby Chrystus ,,ontycznie zinterpreto-
wat histori¢ doczesng na wieczng, $wieckg na $wigta, ziemi¢ na niebo”. W osobie
Maryi powstato ,,srodowisko zbawcze”, w ktorym dokonata si¢ unia osobowa
Stowa, Jezusa, a skutki i owoce tej unii ciggle rozwijaja si¢ i pozostang wieczne.
Maryja tworzy ,,czas matczyny” i ,,miejsce matczyne” oraz wyjatkowy ,,Swiat
osobowy” jako podstawe Boga zbawiajacego i tworzacego ekonomi¢ zbawienia.
Jezus Chrystus stanowi osrodek, klucz i sens wszelkiej historii®, z kolei Maryja
tworzy pewien rodzaj stuzebnego, warunkujacego i ,,moznosciowego” srodowiska
materialnego, duchowego i osobowego, niejako tono swiata mogace wydac Zba-
wiciela’. Swiat zostat niejako stworzony dla Niej i ze wzgledu na Nig, zeby mogt
si¢ narodzi¢ Chrystus jako Nowy Czlowiek i w Nim na nowo wszyscy ludzie.
Ona byta zywym ogniwem lgczacym Adama z Chrystusem, czlowieka stworzenia

De fide orthodoxa, 1, 111, c. 12, w: Patrologiae Cursus Completus. Series Graecae, red.
P. Migne, t. 94, Paris 1864, k. 1029 C (cyt. za: B. Forte, Maryja, lkona Tajemnicy. Zarys mario-
logii symboliczno-narracyjnej, ttam. B. Widla, Warszawa 1999, s. 153).

¢ B. Forte, Maryja, Ikona, s. 20.

C.S. Bartnik dodaje do tekstu soborowego swoj krytyczny komentarz: ,,Sa tu [...] pewne nie-
Scistoséci. Jesli bylaby to «nowa ekonomia zbawienia», to Maryja w gruncie rzeczy nie ma
zwigzku ze Starym Testamentem. Scisle biorac, w Chrystusie nie jest to «nowa ekonomia (zba-
wienia)», gdyz dla catego stworzenia i dla catej historii jest ona jedna i ta sama: mesjaniczna,
a wedtug chrzescijanstwa nadszedt tylko istotny etap tejze ekonomii, nowa forma, jej centralne
wydarzenie i nowe srodki realizacji ekonomii uniwersalnej. Nastepnie niejasny jest tez zwrot
o «wzigciu z Maryi natury ludzkiej». Dzi$ od sredniowiecza pojgcie «natury» bardzo si¢ zmie-
nia. Czyzby Chrystus wcielit si¢ w calg ludzko$¢, w uniwersalng natur¢ ludzka, co zarzucat
Chalcedonowi A. von Harnack? Albo czyzby przyjal zamiast cztowieka jaki§ anonimowy byt
z Maryi?” (C.S. Bartnik, Matka Boza, s. 50 i n.).

Por. tenze, Teologia historii wedlug Leona Wielkiego, Lublin 22001.

% Por. tenze, Matka Boza, s. 39.
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Zwiastowanie - komunijny przetom w historii zbawienia

z Cztowiekiem taski'®. Dramatyzm osoby Maryi ukazuje H.U. von Balthasar w Jej
pozycji migdzy rajem i stanem grzechu, miedzy Starym i Nowym Przymierzem
oraz migdzy czasem i wiecznoscig'!.

TRYNITARNO-KOMUNIINY KONTEKST ZWIASTOWANIA

Scena zwiastowania ukazuje Dziewice otoczong tajemnicg Boga. Ojcu Jana

Chrzciciela aniot ukazat si¢ w $wiatyni jerozolimskiej, natomiast Maryi — ,,w mie-
scie w Galilei, zwanym Nazaret” (Lk 1,11). Konczy si¢ wiec ekonomia $wiatyni
kamiennej — Bog ukazuje si¢ w miejscu ubogim, zwyczajnym, wrecz pogardzanym
(por. J 1,46), a osoba Dziewicy jawi si¢ jako nowa §wiatynia: ,,Aniot wszedt do
niej i rzekt” (w. 28a)'2. Struktura narracyjna opisu tej sceny ukazuje pierwszy raz,
absolutnie jasno, Tréjce Swigta!'™:

postal Bog aniota Gabriela do miasta w Galilei, zwanego Nazaret, do Dziewicy poslu-
bionej me¢zowi, imieniem Jozef, z rodu Dawida; a Dziewicy bylo na imi¢ Maryja. Aniot
wszedt do Niej i rzekl: Badz pozdrowiona, pelna taski, Pan z Toba, ,,blogostawiona
jeste$ miedzy niewiastami”. [...] Nie bdj si¢, Maryjo, znalazta$ bowiem taske u Boga.
Oto poczniesz i porodzisz Syna, ktoremu nadasz imi¢ Jezus. Bedzie On wielki i bedzie
nazwany Synem Najwyzszego, a Pan Bog da Mu tron Jego praojca, Dawida. Bedzie
panowatl nad domem Jakuba na wieki, a Jego panowaniu nie be¢dzie konca. [...] Duch
Swiety zstapi na Ciebie i moc Najwyzszego ostoni Cie. Dlatego tez Swigte, ktore sig
narodzi, bedzie nazwane Synem Bozym. [...] Dla Boga bowiem nie ma nic niemoz-

Por. tamze, s. 39 i n.

H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2: Osoby dramatu, cz. 2: Osoby w Chrystusie, ttum
W. Szymona, Krakow 2003, s. 300-319.

Por. B. Forte, Maryja, Ikona, s. 71.

H.U. von Balthasar, Maryja w nauczaniu Kosciota i w poboznosci, w: J. Ratzinger/Benedykt
XVI, H.U. von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciola, tum. W. Szymona, Krakow 2007,
s. 93 i n.: ,,scena ta jest nie tylko w catosci chrystologiczna, ale rowniez trynitarna. Golym
okiem wida¢, ze jej struktura jest pierwszym objawieniem Boga Tréjjedynego. W swych pierw-
szych stowach aniot, ktory Maryj¢ nazywa pelna taski, przynosi Jej pozdrowienie od «Panay,
a wiec od Jahwe, Ojca, ktérego Ona, jako wierzaca Zydowka, zna. Gdy zastanawia sie, co by
mialo znaczy¢ to pozdrowienie, w kolejnych skierowanych do Niej stowach aniot objawia Jej
zrodzenie przez Nia «Syna Najwyzszego», ktory bedzie jednoczesnie Mesjaszem dla domu
Jakuba. A na pytanie, czego si¢ oczekuje od Niej, w swym trzecim odezwaniu si¢ do Niej aniot
wyjawia, ze Duch Swiety Ja zacieni, tak Ze Jej Syn stusznie bedzie zwany Swictym i Synem
Bozym. Na to Maryja odpowiada, ze Ona, shuzebnica, zgadza si¢ na wszystko. We wcieleniu
Syna musi nastapi¢ objawienie si¢ Boga Trojjedynego, jednak nie tylko w stownym o$wiadcze-
niu, tak jak na Synaju zostato podane Prawo Boga, ale nadto w egzystencjalnym wydarzeniu
dokonujacym si¢ w cztowieku doskonatym, bedacym wzorem wiary. Starotestamentowa wiara
Abrahama — w swym dopehieniu — staje si¢ tu uczestnikiem tego trynitarnego do$wiadczenia,
ktore tym samym musi si¢ sta¢ punktem wyjscia nowotestamentowego, koscielnego doswiad-
czenia wiary — wlasnie w zyciu samej Maryi”.
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liwego. Na to rzekta Maryja: Oto Ja shuzebnica Panska, niech Mi si¢ stanie wedhug
twego stowa! (Lk 1,26-38).

Personalistyczne podej$cie do tego tekstu kaze widzie¢ w nim wydarzenie

misteryjne, wewnatrzosobowe, dokonujace si¢ w $§wiatyni osoby Maryi (,,Aniot
wszedl do Niej”)!, a taki jego charakter nie tylko nie przekresla jego realnosci,
lecz wrecz ja wzmacnia'®. Tekst podkresla trynitarny wymiar historii zbawienia, co
niesie ze sobg personalistyczng, komunikacyjno-komunijng wizj¢ Boga i zbawie-
nia'é. Na dodatek relacja $w. Lukasza — podobnie jak relacja §w. Mateusza, tylko
z dobitniejszym zaakcentowaniem akceptacji wiary Maryi'” — przedstawia dziatanie
Ducha Swigtego jako przetom historiozbawczy: spetniajaca sig obietnica mesjan-
ska przekracza wszelkie oczekiwania i zapowiada nowe, ostateczne spetnienie!®,

Przepicknie oczekiwanie $wiata na odpowiedz Maryi ukazat $w. Bernard:

Uslyszatas, Dziewico, ze poczniesz i porodzisz Syna; ustyszata$, ze stanie si¢ to nie
za sprawa cztowieka, ale z Ducha Swigtego. Wyczekuje aniot na odpowiedz, bo trzeba
mu juz byto powréci¢ do Boga, ktory go postat. Oczekujemy i my, o Pani, na stowo
zmitowania, nieszczedni i przygnieceni wyrokiem potepienia. Oto jest Ci ofiarowana

18

B. Forte pisze, ze ,,zauwazy¢ mozna paralelizm miedzy Lk 1,35 i Wj 40,34-35: jak obtok
«okrywa» Namiot Spotkania i jest znakiem napelnienia przybytku przez Chwale (obtok «spo-
czywal na nim»: epeskiasen), tak moc Najwyzszego «ostoni» (obtokiem) Maryje (episkiasei
soi), czyniac z niej Przybytek zamieszkaty przez Swiete, przez Syna Bozego. Tak wiec Dziecie,
ktore Maryja wyda na $wiat, bedzie Bogiem, bedzie «wielkie i nazwane Synem Najwyzszego»
(Lk 1,32)” (B. Forte, Maryja, Ikona, s. 74).

,Maryja przy Zwiastowaniu, w zetkni¢ciu ze Stowem Bozym, zostala na nowo przemienio-
na przez laske¢. Zwykle pomija si¢ ten temat milczeniem; jest on bardziej rozpowszechniony
na Wschodzie niz na Zachodzie, poniewaz wydaje si¢ on by¢ pewna przeszkoda w uznaniu
Niepokalanego Poczecia. Rzeczywiscie, ludzie Wschodu najczesciej nazywaja to przemienie-
nie katharsis, to znaczy oczyszczenie. Oczywiscie, jezeli oczyszczenie mielibySmy rozumieé
jako wyzwolenie z grzechu pierworodnego, to bytaby to doktryna nie do przyjecia. Ale jezeli
rozumie si¢ je jako nowy stopien czystosci i zjednoczenia z Bogiem, co$ jak nadanie ostatnie-
go szlifu metalowi, aby blyszczal pelnym blaskiem, wtedy taka doktryna jest catkowicie do
przyjecia. Trzeba wiec przyjmowac starozytna doktryng o katharsis w takim znaczeniu. W ten
wlasnie sposéb rozumieli ja liczni, czolowi autorzy Wschodu” (R. Laurentin, Matka Pana.
Traktat mariologiczny, ttum. R. Siemienska, Czgstochowa 1989, s. 152. Por. tamze, s. 164).
Por. C.S. Bartnik, Matka Boza, s. 81.

,Macierzynstwo Dziewicy nie przyjete w sposob wolny nie miatoby znamionujgcego je cha-
rakteru darmowego. Bog, ktory bezinteresownie kocha, przeczytby sam sobie w swojej macie-
rzynskiej ikonie, najczystszej posrod stworzen. Z tego punktu widzenia nigdy nie przekroczy
si¢ miary w podkres$laniu znaczenia Maryjnego fiat. [...] Dzigki owemu fiatr fakt stania si¢
Maryi Matka Boga, nie tracac niczego ze swego charakteru niestychanego cudu i czystego
daru, uzyskuje posmak faktu ludzkiego; jest takze aktem stworzenia, ktore nie pomimo, lecz
wiasnie dzigki owemu wykorzystaniu swojej wolnosci, uczestniczy w Lasce w wolnosci mito-
$ci wiecznej, w czystej bezinteresownosci zrodtowej mitosci Ojca” (B. Forte, Maryja, lkona,
s. 220).

Por. tamze, s. 75.
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cena naszego zbawienia: jesli si¢ zgodzisz, natychmiast bedziemy wyzwoleni. Wszy-
scy zostaliSmy powotani do zycia przez odwieczne Stowo Boze, a musimy umierac.
Dzigki Twemu stowu mamy zosta¢ odnowieni i przywrdceni zyciu. Blaga Cig o to,
Panno lito§ciwa, nieszczesny Adam wygnany z raju razem z nieszczesliwym swoim
potomstwem, btaga Ci¢ Abraham, btaga i Dawid. O to si¢ dopominajg wszyscy pozostali
swigci ojcowie, ktdrzy byli Twoimi przodkami, bo i oni mieszkajg jeszcze w cieniu
$mierci i mroku. Tego wyczekuje caty swiat, do stop Twoich si¢ $cielacy. I stusznie,
poniewaz na Twoich ustach zawisto pocieszenie nieszczes$liwych, odkupienie niewol-
nikow, wyzwolenie skazancow; stowem, zbawienie wszystkich synéw Adama, catego
ludzkiego plemienia, ktore jest i Twoim plemieniem. Odpowiedz wigc, Dziewico,
co predzej, odpowiedz aniotowi i nie zwlekaj; odpowiedz mu, a przez niego i Panu.
Wyrzeknij stowo i przyjmij Stowo; wypowiedz swoje i pocznij Boze; rzeknij stowo,
ktore przemija, a posiadz to, ktore jest wiekuiste. Czemu si¢ ociggasz? 1 czemu si¢
lekasz? Uwierz, wyznaj i przyjmij. Niech pokora nabierze $miatosci, a powsciagliwosé
ufno$ci. Cho¢ nie przystoi, aby dziewica, bedac niewinna, zapomniata o roztropnosci,
to jednak tutaj, Dziewico roztropna, nie lgkaj si¢ $§miatosci. Mita jest powS$ciagliwosé
milczenia, lecz teraz bardziej konieczne jest stowo zmilowania. O btogostawiona
Dziewico! Otworz Twoje serce dla wiary, usta wyznaniu, a tono Zbawicielowi. Oto
upragniony przez wszystkie narody stoi z zewnatrz i kotacze do drzwi Twoich. Jesli
za$ Ci¢ minie, bo si¢ ociggasz, znow zaczniesz, bolejac, szukac¢ Tego, ktorego mituje
dusza Twoja. Powstan wigc, pobiegnij i otworz. Powstan przez wiarg, pobiegnij przez
oddanie, otworz przez wyznanie. ,,Oto, mowi Maryja, ja, stuzebnica Panska; niech mi
si¢ stanie wedtug stowa twego™"’.

Analizujac w encyklice Redemptoris Mater wymowg zwiastowania, Jan Pawet 11
odniost wyrazenie ,.taski petna” do Listu do Efezjan. Po zwiastowaniu Dziewica
z Nazaretu zostaje nazwana ,,btogostawiong mi¢dzy niewiastami” (por. Lk 1,42).
Chodzi o btogostawienstwo, ktorym ,,Bog Ojciec” napehit nas ,,na wyzynach
niebieskich, w Chrystusie”. Jest to btogostawienstwo duchowe i komunijne, bo
odnosi si¢ do wszystkich ludzi, ma w sobie petni¢ i powszechnos¢ (,,wszelkie
btogostawienstwo”), ktore ptyng z mitosci, jaka jednoczy wspdtistotnego Syna
z Ojcem w Duchu Swietym. Réwnoczesnie jest ono zwrdcone, za sprawg Jezusa
Chrystusa, w strone dziejow cztowieka az do konca: w strong wszystkich ludzi, ale
do Maryi to btogostawienstwo odnosi si¢ w szczeg6lnie i wyjatkowo — Elzbieta
pozdrawia Jg jako ,,btogostawiong migdzy niewiastami”. ,,Uzasadnieniem podwoj-
nego pozdrowienia jest to, ze w duszy tej «Cory Syjonu» odstonit si¢ niejako caty
«majestat taski» — tej taski, jaka «QOjciec [...] obdarzyt nas w Umitowanym»”%.

Jan Pawet Il zauwazyt, ze niebianski zwiastun nie nazywa rozmoéwczyni imie-
niem wlasnym ,,Miriam” (Maryja), ale nowym imieniem: ,,}aski pelna”. Wyjasniat
dalej, ze w jezyku Biblii ,,Jaska” oznacza szczegdlny dar, wedlug Nowego Testa-

19 Qw. Bernard, Kazanie 4, 8-9 (cyt. za: Liturgia godzin. Codzienna modlitwa Ludu Bozego.

1. Okres Adwentu. Okres Narodzenia Panskiego, Poznan 1982, s. 312-314).

20 Jan Pawel I, Encyklika ,, Redemptoris Mater”, 8.
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mentu majacy swe zrodto w trynitarnym zyciu Boga, ktory jest mitoscig (por. 1 J
4,8). Owocem tej mitosci jest wybranie, o ktorym mowi List do Efezjan, bedace
odwieczng wolg zbawienia cztowieka przez uczestnictwo w Bozym zyciu (por. 2
P 1,4), w Chrystusie, w zyciu nadprzyrodzonym. Nastepstwem tej taski wybra-
nia jest jakby zaczyn $wigtosci, jakby zrodto tryskajace w duszy cztowieka jako
dar Boga, ktory przez taske ozywia i uSwigca wybranych. Przez to dokonuje si¢
,hapetnienie” cztowieka wszelkim ,,btogostawienstwem duchowym?”, ,,przybranie
za syndw w Chrystusie”, ktory jest odwiecznie ,,Umitowany” przez Ojca?.

Zwiastowanie jest objawieniem tajemnicy wcielenia w samym zaczatku. Zbaw-
cze udzielanie si¢ Boga $wiatu i czlowiekowi osigga w tej tajemnicy jeden ze
swych punktow szczytowych. Maryja jest ,.taski pelna”, poniewaz wcielenie Stowa
— zjednoczenie osobowe Boga-Syna z naturg ludzka, z cztowieczenstwem — w Nigj
wlasnie si¢ urzeczywistnia i dokonuje. ,,Jest Rodzicielkg Syna Bozego, a przez
to najbardziej umilowana cora Ojca i $wietym przybytkiem Ducha Swictego;
dzieki za$ temu darowi szczeg6lnej taski goruje wielce nad wszystkimi innymi
stworzeniami zarowno ziemskimi, jak niebieskimi”?2. Dziatanie Ducha Swigtego
na Dziewice Matke jest przetomem w historii zbawienia. Nie tylko spehia si¢
obietnica mesjanska — jej spetienie przekracza wszelkie oczekiwania i jest obiet-
nicg nowego, ostatecznego spelienia®.

W opisie zwiastowania jest zawarta, tak samo jak u Mt 1,18-25, prawda o Troj-
cy Swigtej historiozbawcza, lezaca u podstaw ,,poszerzonego” dialogu miedzy anio-
tem Bozym, Gabrielem — ,,aniolem ekonomii zbawienia” — a Maryja. Ona wyda na
$wiat Syna, Jezusa, ktory bedzie zarazem Synem Najwyzszego (w. 32.35), Panem
Izraela, Wtadca dziejow i Zbawca (w. 33). Plan zbawienia przedstawia Bog Ojciec
(Jahwe), ktory posyta do Maryi archaniota Gabriela (w. 26.28n.30.35). Realizacje

2l Por. tamze. ,,Kiedy czytamy, ze zwiastun méwi do Maryi «laski petna», kontekst ewangeliczny,

w ktorym zbiegaja si¢ dawne objawienia i obietnice, pozwala nam zrozumie¢, ze chodzi tutaj
o szczegdlne blogostawienstwo posrod wszelkich «blogostawienstw duchowych w Chrystu-
sien. W tajemnicy Chrystusa jest Ona obecna juz «przed zalozeniem §wiata», jako Ta, ktora
Ojciec «wybrat» na Rodzicielkg¢ swego Syna we Wcieleniu — a wraz z Ojcem wybrat Ja Syn
i odwiecznie zawierzyl Duchowi $wictosci. Maryja jest w sposOb zupetnie szczegdlny i wyjat-
kowy zwigzana z Chrystusem i rownocze$nie jest umilowana w Tym przedwiecznie umito-
wanym Synu, wspoétistotnym Ojcu, w ktorym skupia si¢ caly «majestat taski». Rownoczesnie
pozostaje Ona doskonale otwarta w stron¢ tego «daru z wysokosci» (por. Jk 1,17). Jak uczy
Sobor: Maryja «zajmuje pierwsze miejsce wsrdd pokornych i ubogich Pana, ktorzy z ufnoscia
oczekuja od Niego zbawienia i dostepuja go». [...] pozdrowienie i imi¢ «laski petna» [...]
w kontekscie zwiastowania anielskiego odnoszg si¢ [...] przede wszystkim do wybrania Maryi
na Matke¢ Syna Bozego. [...] Jesli wybranie to jest kluczowe dla wypelnienia si¢ zbawczych
zamierzen Boga w stosunku do ludzkosci; jesli odwieczne wybranie w Chrystusie i przezna-
czenie do godnosci przybranych synéw odnosi si¢ do wszystkich ludzi — to wybranie Maryi
jest catkowicie wyjatkowe i jedyne. Stad takze Jej jedyne i wyjatkowe miejsce w tajemnicy
Chrystusa” (tamze, 8 i n.).

Tamze, 9.

2 B. Forte, Maryja, Ikona, s. 75.
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historyczna wcielenia prowadzi Duch Swiety, ktory przygotowuje cala ,,nisze
mesjanska”, w tym przede wszystkim samag Maryj¢, Matke. On daje zycie, taske,
swietos¢, dobro¢, ducha stuzby, wole postuszenstwa i urzeczywistnia misterium
weielenia: ,,Duch Swiety zstapi na Ciebie i Moc Najwyzszego ostoni Cig” (w. 35).
Jest to wigc wydarzenie pneumatyczne i nie nalezy interpretowac go jedynie przez
pryzmat szczegdtow materialnych. Maryja jest tu uosobieniem $wiata ludzkiego,
ktéry otwiera sie¢ osobowo i misteryjnie na trynitarng ekonomie zbawienia®*.

KOMUNIJNE POSEUSZENSTWO WIARY

Swigci autorzy przedstawiali poczecie Jezusa jako owoc wolnego dialogu Boga
i cztowieka, jako poczecie wezesniej duszg niz ciatem (Sw. Augustyn), a pézniejsza
teologia nie zawsze o tym pamigtata. Opis ukazuje Maryj¢ jako osobe idealna,
w petni wolna, rozumna, twdrcza, zachowujaca moznos¢ przyjecia lub odrzucenia
inicjatywy Bozej®: ,,Oto Ja stuzebnica Panska, niech Mi sig¢ stanie wedlug twego
stowa!” (Lk 1,38). Samego stowa fiat (,,niech si¢ stanie”) uzyto w greckim orygi-
nale jako optatywu genoito — czyli w trybie zyczeniowym, oznaczajacym chetng
i radosng postawe wspolpracy z Bogiem?.

Aniot objawia Maryi, ze narodzi si¢ z Niej Syn Najwyzszego, Mesjasz. Duch
Swiety ostoni Ja, tak ze Jej Syn bedzie nazwany Swietym i Synem Bozym. Objeta
zamystem Ojca Maryje ostoni cien Ducha Swigtego, ktory uczyni z Niej Matke

24 Por. C.S. Bartnik, Matka Boza, s. 82.

% Por. tamze, s. 118: ,Maryje charakteryzowaly bez watpienia: lagodnos¢, cicho$¢, skromnosé,
a takze subtelno$¢, wzniosto$¢ psychiczna, refleksyjnosé, wielki liryzm i idealizm duchowy.
Maryja taczyla doskonale zycie indywidualne ze spotecznym, rodzinne z publicznym, $rodo-
wiskowe z powszechnym. Laczyla swoje jedyne i niepowtarzalne postannictwo z prawami
ogo6lnego zycia i historii tego $wiata. Nie byta to wszakze jednostronno$é. Maryja miata osobo-
wos¢ niezwykle mocna, okreslona, zdecydowana, stanowczg i heroiczng. Cechowaty Ja takze:
oryginalnosc¢, niezaleznos¢, pracowito$é, konsekwencja, spojnos¢, pelne opanowanie i zmyst
absolutnej realizacji planéw Bozych wzgledem swojej osoby. W rezultacie byla to osobowos¢
zwarta, ogromnie bogata wewnetrznie, wysoko syntetyczna, cho¢ zarazem niejako wielowatko-
wa i wielotypiczna charakterologicznie”.

Por. tamze, s. 81. KKK 148: , Dziewica Maryja urzeczywistnia w sposob najdoskonalszy
postuszenstwo wiary. W wierze przyjmuje Ona zapowiedz i obietnice przyniesiong przez anio-
ta Gabriela, wierzac, ze «dla Boga [...] nie ma nic niemozliwego» (Lk 1,37), i dajac swoje
przyzwolenie: «Oto ja stuzebnica Panska, niech mi si¢ stanie wedtug twego stowal» (Lk 1,38)”.
Bartnik pisze o mistycznym postuszenstwie Maryi: ,,Maryja byta cata postuszna woli Bozej
na wzor swego Syna. Byla to postawa totalnego «tak» wobec Boga. W konsekwencji byla
postuszna swemu Synowi jako Bogu, stowu Bozemu, Ewangelii, Duchowi Swigtemu. Wyro-
sta w atmosferze religijnego i naturalnego postuszenstwa w rodzinie. Prawo Boze, wyrazone
w objawieniu i w naturze §wiata, brata za osobista wol¢ Boza. Przy tym nie bylo tam cech
jurydyzmu, legalizmu czy rygoryzmu, lecz prawo mitosci, czysto$¢ duchowa i oddanie siebie
Bogu” (C.S. Bartnik, Matka Boza, s. 119 i n.).

26
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Syna Przedwiecznego w postaci ludzkiej. Zwiastowanie objawia Trojce Swieta
jako godne uwielbienia tono, ktore przyjmuje $wieta Dziewice i zarazem ukazuje
Maryje jako tono Boga. Miedzy Maryja a Trojca Swieta powstaje wiec relacja
o jedynej 1 niepowtarzalnej gtebi. Odkupiona ze wzgledu na zastugi Syna oraz
zjednoczona z Nim $cisle i nierozerwalnie, obdarzona jest najwyzszym darem
i godnoscig Rodzicielki Syna Bozego i dzigki temu jest najbardziej umitlowang
corg Ojca i §wietym przybytkiem Ducha Swigtego. Maryja jest ,.§wiatynia i spo-
czynkiem Naj$wietszej Trojcy”?, jej obrazem, ikong, miejscem uobecnienia sie
Ducha Swietego, a Jej Dziecko miejscem uobecnienia Stowa — obydwoje razem sa
»przelozonym na ludzki jezyk obrazow wizerunkiem tajemniczego oblicza Ojca”.
Bedac Dziewica, stoi przed Ojcem jako czysta podatno$¢ i chlonnos$é, i dlatego
jako ikona Tego, ktory w wieczno$ci jest otrzymywaniem, przyjmowaniem, przy-
zwoleniem na kochanie, jest Zrodzonym, Umitowanym, Synem — Stlowem. Jako
Matka Stowa Wcielonego Maryja jest Mu bliska w darmowosci daru jako zrédto
mitosci, dajaca zycie, macierzynska ikona Tego, ktory na zawsze zainicjowat
mitos¢ i jest czystym zrodlem, dawaniem, Rodzicielem, pierwszym Zrodtem,
odwiecznym Mitujacym, Ojcem. Jako Arka Przymierza oblubienczego miedzy
niebem a ziemig Oblubienica, w ktorej Przedwieczny jednoczy histori¢ 1 pehie
nowosci swojego daru, Maryja pozostaje w relacji do jednosci Ojca i Syna oraz
jednosci miedzy nimi a §wiatem, i dlatego ,.jawi sie jako ikona Ducha Swigtego,
ktory jest wieczng oblubienczos$cia, wigzig nieskonczonej mitosci i nieustannym
otwarciem tajemnicy Boga na histori¢ ludzka. W Dziewicy i Matce odzwierciedla
sie¢ w ten sposob tajemnica boskich relacji — w jednosci jej osoby odbija si¢ petne
zycie trojosobowego Boga™*.

Przy zwiastowaniu Maryja przez pelng ulegto$¢ rozumu i woli w pelni powie-
rzyta si¢ Bogu, odpowiedziata calym swoim ,,ja”. Zawierato si¢ w tej odpowiedzi
wiary doskonale wspotdziatanie z taskg Boza i doskonata wrazliwo$¢ na dziatanie
Ducha Swigtego. Maryja miata staé si¢ ,,Matka Pana”, miala w Niej dokona¢ sie
Boska tajemnica wcielenia. Wyrazita zgodg: ,,Oto Ja stuzebnica Panska, niech mi
si¢ stanie wedlug twego stowa!” (Lk 7,38). Maryjne fiat zadecydowalo od strony
ludzkiej o spetnieniu si¢ Bozej tajemnicy®.

27 Sw. Ludwik Maria Grignon de Monfort, Traktat o prawdziwym nabozeristwie do Najswietszej

Maryi Panny (1712), Krakow 2014, 5.

28 Por. B. Forte, Maryja, Ikona, s. 160 in.

2 Tamze, s. 163 i n.: ,Maryja jest tez zwyczajnie istotg ludzka przed Bogiem. Bedac konkretnym
stworzeniem, niewiasta jedyna i niepowtarzalng w swojej szczegdlnej kobiecosci, jest jednak
interlokutorka w dialogu z Przedwiecznym, majacym wszystkie charakterystyczne cechy dialo-
gu stworzenia i odkupienia. Na Nig zstepuje cien Ducha Swietego, przywolujac w ten sposob
pierwsze stworzenie, kiedy to «Duch Bozy unosit si¢ nad wodami» (Rdz 1,2); w Niej zdaje si¢
dzwigcze¢ przypomnienie postaci niewiasty z raju (por. Rdz 3,15 i Janowy sposob postugiwa-
nia si¢ stowem «niewiasta» na okre$lenie Maryi); to Ona jest «Shuzebnicg Panska», ktora jest
blogostawiona, gdyz «uwierzyla, ze spelnia si¢ stowa powiedziane Jej od Pana» (por. Lk 1,45),
pokorng dziewczyna, na ktora Wszechmogacy wejrzal, dokonujac w Niej wielkich rzeczy
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Zachodzi pelna zbiezno$¢ ze stowami Syna, ktory wedlug Listu do Hebrajczykéw
méwi do Ojca, przychodzac na $wiat: ,,Ofiary ani daru nie chciates, ales Mi utworzyt
ciato [...]. Oto ide [...] abym spelnial wol¢ Twoja, Boze” (10,5.7). Tajemnica Wcie-
lenia urzeczywistnita si¢ wowczas, gdy Maryja wypowiedziala swoje fiat: ,,niech mi
si¢ stanie wedlug twego stowa!”, czynigc mozliwym — na ile wedle planu Bozego od
Niej to zalezalo — spetnienie woli Syna®.

Wypowiedziata to fiat przez wiare, dlatego wiara Maryi przyréwnywana bywa

do wiary Abrahama, ktorego Apostol nazywa ,,0jcem naszej wiary” (por. Rz 4,12).
W ekonomii zbawienia wiara Abrahama stanowi poczatek Starego Przymierza,
a wiara Maryi przy zwiastowaniu daje poczatek Nowemu Przymierzu. Podobnie
jak Abraham, ktory ,,wbrew nadziei uwierzyt nadziei, ze stanie si¢ ojcem wielu
narodow” (Rz 4,18), Maryja, ktora przy zwiastowaniu wyznata swoje dziewictwo

30

(por. Lk 1,48n). Dlatego jest «blogostawiona migdzy niewiastami» (Lk 1,42) i «btogostawic
Ja beda odtad wszystkie pokolenia» (por. Lk 1,48). «Maryja jawi si¢ w swoim pelnym wiary
vis-a-vis wobec wezwania Bozego jako przedstawicielka stworzenia, do ktorego On si¢ zwra-
ca, oraz wolnosci stworzenia, ktore w mitosci nie ginie, lecz si¢ realizuje». W «tak» Dziewicy
jasnieje arcydzieto stworczej taskawosci Boga: godno$¢ stworzenia, ktore okazuje si¢ zdolne
w ekonomii uprzedzajacej taski da¢ przyzwolenie swojej woli na plan Odwiecznego, stajac si¢
tym samym poniekad wspotpracownikiem Boga. Pan, ktory wybiera Maryje¢ i uzyskuje od Niej
zgode wiary bez reszty polegajacej na Nim, nie jest konkurentem cztowieka, lecz Odwiecz-
nym, ktéry z milosci stworzyl nas bez nas w wolnos$ci i ktory z tej samej milosci nie zbawi
nas bez nas oraz zgody naszej wolnej woli. Antropologia Boga odpowiada w Dziewicy Matce
teologii cztowieka: zstapienie powoduje wstgpienie. Bég wybiera i powoluje bezinteresownie,
cztowiek, wybrany i powotlany, odpowiada w wolnos$ci 1 w bezinteresownos$ci przyzwolenia.
Ta antropologia Boga — objawiona w zwiastowaniu, aby ukaza¢ w pelnym $wietle, czym byt
zamyst Wiekuistego od zarania §wiata — zawiera w sobie odblask Zycia trojosobowego Boga.
Dziewica, figura przyjecia Syna, jest wierzaca, ktora w wierze shucha, przyjmuje, przyzwala;
Matka, figura przeobfitej szczodrobliwosci Ojca, jest rodzicielka zycia, ktére w mitosci daje,
uprzystepnia, przekazuje; Oblubienica, figura oblubienczos$ci Ducha, jest zywym stworzeniem
w nadziei, ktora potrafi potaczy¢ ludzkie «teraz» z przyj$ciem obietnicy Bozej. Wiara, mitos¢
i nadzieja odbijaja w postaci Maryi glgbi¢ zgody na inicjatywe trynitarng i odblask, jaki ta sama
inicjatywa wyciska nieusuwalnie w Niej. Dziewica Matka jawi si¢ jako ikona cztowieka wedle
planu Boga — wierzacego, ufajacego, kochajacego — bedacego ze swej strony ikong Trdjcy
Swietej, ktéra go stworzyta i odkupita, a jako sprawiajaca zbawienie wezwala do wyrazenia
zgody w wolnoéci i darmowosci daru”.

Jan Pawet 11, Redemptoris Mater, 13. Por. KK 56: ,,Maryja, cora Adama, zgadzajac si¢ na stowo
Boze, stala si¢ Matkg Jezusa, a przyjmujac zbawcza wol¢ Boza calym sercem, nie powstrzy-
mana zadnym grzechem, catkowicie poswiegcita sama siebie, jako stuzebnice Panska, osobie
i dzielu Syna swego, pod Jego zwierzchnictwem i wespot z Nim z taski Boga wszechmogacego
stuzac tajemnicy odkupienia. Stusznie tedy sadza swigci Ojcowie, ze Maryja nie zostata czysto
biernie przez Boga uzyta, lecz ze z wolng wiarg i poshuszenstwem czynnie wspotpracowata
w dziele zbawienia ludzkiego. Sama bowiem, jak powiada $w. Ireneusz, «bgdac postuszna,
stala si¢ przyczyna zbawienia zaré6wno dla siebie, jak i dla catego rodzaju ludzkiego»”. Por.
S.C. Napioérkowski, J. Usiadek, Matka i Nauczycielka. Mariologia Soboru Watykanskiego I1,
Niepokalanéw 1992, s. 226 i n.
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(,,Jakze sie to stanie, skoro nie znam me¢za?”’), uwierzyta, ze z mocy Najwyzszego
— za sprawg Ducha Swigtego — stanie si¢ Matka Syna Bozego zgodnie ze stowami
aniofa: ,,Swiete, ktore si¢ narodzi, bedzie nazwane Synem Bozym” (Lk 1,35)%".

Zwiastowanie jest momentem przetomowym, ale zarazem punktem wyjscia
drogi wiary Maryi — Ona w ciagu calej drogi macierzynskiego fiat bedzie potwier-
dza¢, ze podobnie jak Abraham ,,wbrew nadziei uwierzyta nadziei”*?. Z woli Naj-
wyzszego znalazta si¢ w centrum ,,niezglebionych drog” i ,,niezbadanych wyro-
kéw” Boga oraz ,,w polcieniu wiary” przyjeta wszystko, co bylo przewidziane.
Ustyszala, ze Jej Synowi, ktéremu ,,nada imi¢ Jezus” (Zbawiciel), Pan Bog da
,tron Jego praojca, Dawida” i On bedzie ,,panowal nad domem Jakuba na wieki,
a Jego panowaniu nie bedzie konca” (Lk 1,32n). Chociaz poczuta si¢ wtedy Matka
,»Mesjasza krola”, odpowiedziala: ,,Oto Ja stuzebnica Panska, niech mi si¢ stanie
wedtug twego stowa!” (Lk 1,38) — data wyraz ,,postuszenstwu wiary”, zdajac si¢
na takie znaczenie stoéw zwiastowania, jakie nada im sam Bog*.

ZAKONCZENIE

Artykut nie probuje dokona¢ jakiegos$ odkrycia w dziedzinie mariologii, lecz
wlacza do niej systematyczng refleksje komunijng i w tym aspekcie ukazuje teo-
logiczng rzeczywisto$¢ tajemnicy zwiastowania Panskiego, ktore przelomowo
rozpoczeto czynng role Maryi w komunijnej ekonomii zbawienia. Dzigki powsta-
temu w Niej ,,srodowisku zbawczemu” dokonata si¢ komunia unii hipostatyczne;j.
W zwiastowaniu ukazala si¢ Trojca Swieta jako zrédto komunijnego btogosta-
wienstwa dla Maryi 1 wszystkich ludzi, komunijne postuszenstwo wiary ukazato
natomiast Jej wspotprace z laska Boza i wrazliwo$é na Ducha Swietego. Tak jak
wiara Abrahama umozliwita kiedy$ poczatek Starego Przymierza, tak wiara Maryi
zapoczatkowata realizacj¢ komunii Nowego Przymierza.
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THE ANNUNCIATION — COMMUNIONAL BREAKTHROUGH
IN THE HISTORY OF SALVATION

Summary

The Annunciation in a groundbreaking way began the active role of Mary in the
communional economy of salvation. Thanks to this, a ‘saving environment’ was created
in her and a hypostatic union took place. In the Annunciation, the Holy Trinity appeared
clearly for the first time, becoming the source of the communional blessing for Mary and
all people. Communional obedience of the faith of Mary showed her cooperation with
God’s grace and sensitivity to the Holy Spirit. As Abraham’s faith was the beginning of
the Old Covenant, so the faith of Mary became the beginning of the communion of the
New Covenant.

Keywords: history of salvation, Mary, Annunciation, faith, obedience, hypostatic
union, communion

Stowa kluczowe: historia zbawienia, Maryja, zwiastowanie, wiara, postuszenstwo,
unia hipostatyczna, komunia
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TEOLOGIA JAKO DZIEDZINA NAUKI
I ZADANIE DYDAKTYCZNE

Teologia jest petnoprawng naukga, nawet jesli jest ewidentna jej specyfika wyni-
kajaca zarowno z jej przedmiotu i metody, jak i z misji eklezjalnej, ktorej
pozostaje podporzadkowana. W obecnym momencie historycznym, posrod
wielu wyzwan, na teologii spoczywa zadanie ukazania, ze jest ona petnoprawng
naukg akademicka poéréd innych nauk. Swiadczy o tym zaréwno przedmiot,
ktorym jest tajemnica Boga, jak rowniez funkcja dydaktyczna. Na umocnienie
znaczenia naukowego teologii mogloby wptyna¢ mocniejsze akcentowanie jej
specyfiki badawczej oraz unowoczesnianie dydaktyki teologiczne;.

Refleksja nad teologiag dokonuje si¢ zasadniczo w ramach ,,przestrzeni”, ktorg
wyznaczaja dwa bieguny; z jednej strony teologia jest dziedzing badan nauko-
wych, a z drugiej jest zadaniem dydaktycznym. Odniesienie do obu biegunow
pozwala okresli¢c naukowy charakter teologii, a tym samym usytuowac ja jako
nauke posrod innych nauk. To odniesienie nie moze jednak doprowadzi¢ do zapo-
mnienia o szczegolnej naturze teologii, a w zwiazku z tym takze pomniejszy¢ jej
bardzo szczegdlnej epistemologii. Jesli teologia jest wtasciwg ,,naukg o Bogu”, to
nalezy wyraznej okresli¢ jej przedmiot oraz tre$¢ prowadzonych przez nig badan
i nauczania. Teologia studiuje tajemnice sic et simpliciter. Oczywiscie, takze inne
dziedziny nauki maja przed soba zagadkowo$¢ swego przedmiotu, wiasnych tez,
a takze koniecznos¢ ich uzasadnienia za posrednictwem weryfikacji, ktéra — z jed-
nej strony — pozwala potwierdzi¢ ich zasadnos¢, a z drugiej strony zobowigzuje
do ich falsyfikacji, aby moc usytuowac efekty prowadzonych badan teologicznych
w ramach przestrzeni epistemologicznej. Takze do teologii odnosi si¢ ten wymog,
ale przedmiotem jej kompetencji jest ostateczna i niedostgpna tajemnica natury
i zycia samego Trojjedynego Boga i Jego zamyshu zbawczego wypehionego
w Jezusie Chrystusie. Zapomnienie o tej oczywistej konotacji wiedzy teologicz-
nej mogloby wprawdzie utatwi¢ prowadzone badania, ale ostabitoby samag nature

Ks. prof. dr hab. Janusz Krélikowski — Katedra Teologii Dogmatycznej Wydziatu Teologiczne-
go, Sekcja w Tarnowie Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie; e-mail: janusz.
krolikowski@upjp2.edu.pl.
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teologii jako nauki, a tym samym ostabitoby jej znaczenie eklezjalne i kulturowe.
Teologia pozostaje nauka w takiej mierze, w jakiej pozostaje zakorzeniona w tajem-
nicy Boga Jezusa Chrystusa jako swoim wtasciwym przedmiocie.

W konsekwencji ten ,,tajemniczy” wymiar teologii domaga si¢ podkreslenia
jeszcze jednego elementu jej metody badawczej, a mianowicie kontemplacji.
Tajemnica, by mozna byto ja uchwyci¢ w swojej wewnetrznej spojnosci, domaga
si¢ na pierwszym miejscu tego, by stata si¢ przedmiotem kontemplacji. Nie mozna
popas¢ w dwuznaczno$¢: ,,Contemplatio est actus intellectus — Kontemplacja jest
aktem intelektu™'. Stanigcie wobec tajemnicy jest rtOwnowazne przede wszystkim
ze skierowaniem mysli do przedmiotu, ktory jest jej celem, i wyrazeniem zachwytu
nim. Jest ono koniecznym warunkiem, by moc uchwyci¢ w tajemnicy co$ dla niej
wlasciwego i moc to wyrazic. Jest to takze nieodzowna droga do odkrycia nowych
tresci 1 aspektow tajemnicy. Dziatanie tego typu ma dwuznaczny charakter, ponie-
waz w chwili, gdy doswiadcza si¢ zdumienia, mysl chwyta calosciowo zaréwno
manifestacje bytu, ktory pozwala si¢ poznac, jak i pobudza mozliwosci cztowie-
ka, by mogt dojs¢ do poglebionego poznania. Tajemnica Boga objawiajacego sie
zaktada jej wymiar poznawczy?. Z jednej strony dodaje co$ nowego do poznania,
a z drugiej — pozwala nada¢ mu posta¢ lingwistyczng — niekoniecznie werbalna,
ale lingwistyczna, a w ten sposob otwiera mozliwosci, aby tajemnica Boga mogta
si¢ wyrazi¢, wychodzac z siebie, a nie z zewnetrznych uwarunkowan, ktore okresla
cztowiek. Zaktada to odwolanie si¢ do zréznicowanego jezyka, bedacego w stanie
przej$¢ od stowa do znaku, od racji rozumu do racji serca, od jezyka krytycznego
nauki do jezyka doksologicznego liturgii.

TAJEMNICA I WIEDZA

Teologia jako nauka stawia na pierwszym miejscu nie badanie teologa ani jego
nauczanie, ale koncentruje si¢ na tresciach przedmiotowych, ktorych uchwycenie
nie jest tylko wypadkowg prowadzonych badan i dydaktycznych umiejetnosci
teologa. Jest to warunek paradoksalny, a przeciez rzeczywisty, ktory nie pomniej-
sza jej charakteru naukowego, ale wprost przeciwnie, wyznacza przestrzen epi-
stemologiczng, w ktdrej moze ona istnie¢, rozwijac si¢ i stopniowo weryfikowac
swoje osiggniecia. Z tych uwag wynika, ze w teologii powinno si¢ w najwyzszym
stopniu powrdcic¢ do postawienia w centrum badan teologicznych tajemnicy w jej
cato$ci, zanim przejdzie si¢ do analizy poszczego6lnych tajemnic, ktérymi zajmuja
si¢ rozne ,,wyspecjalizowane” dyscypliny teologiczne. W dziejach teologii byty
momenty przerostow racjonalistycznych, np. w okresie o$wiecenia, w ktorych

1
2

Tomasz z Akwinu, Summa theologiae, 11-11 q. 179 a. 1.
Por. J. Krolikowski, Kontemplacja i racjonalnosc. Sakralny wymiar teologii, ,,Wroctawski
Przeglad Teologiczny” 25 (2017), nr 1, s. 19-34.

28 TwP 12,1 (2018)



Teologia jako dziedzina nauki i zadanie dydaktyczne

W znacznym stopniu zapomniano o tajemnicy, czego rezultatem byty takze kryzysy
W poprawnym rozumieniu objawienia. Wydaje sie, ze dzisiaj réwniez zachodzi
potrzeba odzyskania ,,smaku” tajemnicy, aby mdc autentycznie spojrze¢ na siebie
i odnalez¢ siebie wlasnie w relacji do absolutnej tajemnicy, ktorg jest sam Troj-
jedyny Bog. Wierzacy potrzebuje takiego odkrycia, aby nada¢ petne znaczenie
swojemu ufnemu powierzeniu si¢ Bogu przez wiarg; potrzebuja to odkry¢ studenci
— zar6wno przygotowujacy si¢ do kaptanstwa, jak i Swieccy — aby stac si¢ wyraz-
nym znakiem tajemnicy w celebracji liturgicznej i w codziennym zyciu opartym
na wierze. Nauka i technika zawlaszczajg coraz bardziej te przestrzenie ludzkiego
poznania i aktywnosci, ktore jeszcze nie tak dawno wydawaty si¢ niedostepne dla
cztowieka, sktaniajgc do uznania wpisanego w rzeczywisto$¢ wymiaru tajemni-
cy. Im bardziej jednak cztowiek podporzadkowuje sobie kosmos, tym bardziej
wylania si¢ zagadkowo$¢ tego, co go otacza i w czym uczestniczy. Wszystko to
prowadzi do stwierdzenia, ze mimo iz cztowiek na stechnicyzowanym Zachodzie
w wielkiej mierze pozostaje zuchwatym racjonalista, odczuwa potrzebe tajemnicy
i tego, co niewymowne, jasno ja chwyta, niekiedy ja kontempluje, czuje si¢ z nig
wewngtrznie zwigzany, a przede wszystkim nie jest w stanie jej wyeliminowac.

Z tego doswiadczenia rodzi si¢ wymog opracowywania np. antropologii teolo-
gicznej, ktora pozwolitaby podjac refleksje nad ,,stuchaczem Stowa”, jak trafnie
okreslit cztowieka Karl Rahner®. Chodzi o otwarto$¢ cztowieka na to, co trans-
cendentne, okreslajaca jego sposob bytowania. Pierwotna struktura czlowieka
jako ducha wcielonego w $wiat prowadzi do ciggle ponawianego doswiadczenia
transcendencji swojego bytu i swojego poznania. Majac istote rzeczywistosci,
»nadajac nazwe¢” rzeczom, cztowiek odkrywa, ze jest jakie$ quid, ktoérego nigdy
nie moze ani catkowicie okresli¢, ani zakwalifikowac¢ za posrednictwem swojego
rozumu. Otwiera si¢ przed cztowiekiem nieskonczony horyzont, ktory nie moze
by¢ przez niego ani w pelni okreslony, ani tym bardziej adekwatnie nazwany
1 opisany, poniewaz powinien pozosta¢ przedmiotem nieuwarunkowanym, wolnym
i transcendentnym.

W naszych czasach mogltoby okazac si¢ bardzo uzyteczne zwrocenie uwagi na
tajemnice jako dopetnienie cztowieka, ukazujace mu, ze jego istnienie jest ,,ist-
nieniem zawdzigczanym™ i w pelni wyraza si¢ w darze z siebie samego®. Tylko
jesli rezygnuje si¢ z wszelkiego domagania si¢ dla siebie znaczenia absolutnego
oraz widzi si¢ w sobie 1 wokot siebie przedmioty zrodzone z darmowosci i na
nig ukierunkowane, bedzie si¢ w stanie odkry¢ tajemnice, aby zy¢ w jej §wietle
i perspektywie. Tajemnica nie jest wigc jakim$ ograniczeniem naktadajacym si¢ na
ludzka racjonalnos$¢, ktore cheiatoby ja arbitralnie zdominowac, ani tez jej ostabie-

Por. K. Rahner, Stuchacz Stowa. Ugruntowanie filozofii religii, thum. R. Samek, Kety 2008.
H.U. von Balthasar, W pelni wiary, wybor tekstow W. Léser, thum. J. Fenrychowa, Krakow
1991, s. 86.

Por. J.L. Marion, Bedgc danym. Esej z fenomenologii donacji, Warszawa 2007.
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niem, ale przeciwnie, staje si¢ ona miarg poznania i osgdu rzeczywistosci, poniewaz
jest dawana jako a priori na poczatku kazdego aktu poznawczego i wolitywnego.
Stanowi ona autentyczny horyzont rozumienia, w ktorego ramach czlowiek moze
potem autentycznie zrozumie¢ siebie samego. Wpisac tajemnicg w transcendencje
1 w nieograniczono$¢ jest rownoznaczne z uczynieniem jej konstytutywnym (nie
marginalnym) doswiadczeniem w ramach osobistej egzystencji. Trzeba ktas¢ nacisk
na to, ze nie przezywa si¢ tajemnicy tylko w pewnych chwilach (nawet jesli sg
chwile, w ktorych takie przezycia stajg si¢ bardziej intensywne, np. $mier¢ kogo$
bliskiego), ale cztowiek jest poniekad na state w nig wpisany jako swojg wtasciwa
sytuacje zyciowa, a ona ksztaltuje jego osobisty styl zycia i myslenia. Czlowiek
jest ozywiany 1 prowadzony przez tajemnice, tak ze w koncu odkrywa, ze i on
sam jest pelng napig¢ tajemnica.

Takg kondycje cztowieka ukazuje wyraznie Pismo $w.® Pojecie tajemnicy,
ktore odgrywa w nim kluczowg rolg, odznacza si¢ wielkim bogactwem znaczen
i odniesien. Jak kazda podstawowa forma §wiata starozytnego i wschodniego,
tajemnica nie jest pierwszorzednie zwigzana ze spekulacja intelektualna, ale jest
wydarzeniem, dziataniem, doswiadczeniem obrzedowym, relacja do tego, co poza
cztowiekiem. Pierwotne znaczenie tajemnicy, ktore podkresla zardwno Stary, jak
i Nowy Testament, odnosi si¢ do zbawczego zamystu Bozego urzeczywistniaja-
cego si¢ w dziejach’.

Listy §w. Pawla bardzo dobrze ilustrujg stopniowe objawienie, czym jest tajem-
nica. Na poczatku Apostot pisze: ,,Glosimy tajemnice madrosci Bozej, madrosc¢
ukryta, te, ktorg Bog przed wiekami przeznaczyt ku chwale naszej” (1 Kor 2,7).
Potem, gleboko medytujac nad dziataniem Bozym w dziejach, pisze: ,,Zgodnie
z objawiong tajemnicg, dla dawnych wiekdéw ukryta, teraz jednak ujawniong” (Rz
16,25-26). Tajemnica w pewnym momencie staje si¢ widzialna w samym Jezusie
Chrystusie: ,,Tajemnica ta, ukryta od wiekow i pokolen, zostata teraz objawiona
Jego Swietym, ktorym Boég zechcial oznajmié, jakie jest bogactwo chwatly tej
tajemnicy posrdd pogan. Jest nig Chrystus — nadzieja chwaty” (Kol 1,26-27).
Osiagga w koncu wypetnienie eschatologiczne: ,,Nam oznajmit tajemnice swej
woli wedtug swego postanowienia, ktore przedtem w Nim powziat dla dokonania
pelni czasoéw, aby wszystko na nowo zjednoczy¢ w Chrystusie jako Glowie: to,
co w niebiosach, i to, co na ziemi” (Ef 1,8-10).

Tajemnica oznacza wigc realizm i konkretnos$¢ zbawczego dziatania Boga Ojca
w dziejach poszczegolnych epok, az do ostatecznego spetnienia si¢ w wydarzeniu
eschatologicznym. Staje si¢ w ten sposob zrozumiate, ze jesli tajemnica zostaje
zwigzana z globalnym do$wiadczeniem cztowieka, to nie moze by¢ potem zredu-
kowana — jak czesto si¢ dziato zwlaszcza w teologii os§wieceniowej — wylacznie do

6
7

Por. C. Di Sante, L uomo alla presenza di Dio. L 'umanesimo biblico, Brescia 2010, s. 5-64.
Por. R. Rogowski, Swiatlos¢ i tajemnica. Z problematyki teologii egzystencjalnej, Katowice
1986, s. 37-63.
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sfery ratio. Jest oczywiste, ze jesli punktem wyjscia refleksji teologicznej bytaby
sama ratio, to wowczas mieliby$Smy do czynienia z negatywna definicja tajemnicy;
stalaby sie ona ograniczeniem naktadajacym si¢ na poznanie, wskazujacym na
niezdolno$¢ do uchwycenia rozmaitych wymiarow wiedzy teologicznej. Wynika-
loby potem z takiego ujecia teologii odwotywanie si¢ do wiary jako ewentualnego
wyjasnienia poniekad ,,dodanego” i uzupetniajacego to, co uprzednio stwierdzono
racjonalnie. Jesli za$ tajemnica — przeciwnie — jest widziana jako aktywnos$¢, w kto-
ra w pelni i pierwszorze¢dnie jest wigczony podmiot, bedzie ona traktowana jako
rozumienie tego, co rozum uznaje i pojmuje jako niezrozumiate, a nie tylko jako
nieznane. Podczas gdy pierwotna postawa prowadzi do przesadzonej aktywnosci
rozumu, dlatego tez skazanej na porazke, to druga bedzie zmierzata do zapropo-
nowania 1 uzasadnienia aktu adoracji, o czym juz byta mowa. Z tej racji warto
zwrdci¢ uwage na wypowiedz papieza Jana Pawta II, ktorg sformutowat w ency-
klice Fides et ratio: ,,Poznanie wiary nie usuwa tajemnicy, a jedynie bardziej ja
uwypukla i ukazuje jako fakt o istotnym znaczeniu dla zycia cztowieka” (nr 13)%.

PODSTAWY TEOLOGII

Afirmacja podstawowego znaczenia tajemnicy w doswiadczeniu religijnym
pozwala podjaé¢ na nowo zagadnienie teologii jako dziedziny badan naukowych
oraz jej dydaktyki. Wypowiedz z konstytucji Dei Verbum jawi si¢ jako punkt
zwrotny odnosnie do sposobu uprawiania teologii: ,,Swieta teologia opiera si¢ na
spisanym slowie Bozym w lacznos$ci ze §wigta Tradycja jakby na trwalym funda-
mencie. W nim coraz bardziej si¢ ugruntowuje i nieustannie odmtadza, zglebiajac
w $wietle wiary cala prawde zawarta w tajemnicy Chrystusa. Swicte Pisma zawie-
raja bowiem stowo Boga, a jako natchnione rzeczywiscie sa stowem Boga” (nr 24)°.
Czerpigc inspiracje z tej wypowiedzi soborowej, teologia odkryta potrzebe nowej
i poglebionej relacji ze stowem Bozym; odkryta zwtaszcza, ze nie moze juz wyko-
rzystywac go wylacznie do potwierdzenia swoich wynikow osiggnigtych na drodze
refleksji racjonalnej, ale stowo Boze ma sta¢ si¢ pierwotnym i stalym punktem
wyijscia i ,,jakby dusza” calej refleks;ji teologicznej'’. Teologia ma mie¢ jako swo-
je zywe zrodto stowo Boze, ktdére mimo uptywu wiekéw pozostaje podstawowa
1 uniwersalng odpowiedzig na pytania stawiane w kazdej epoce przez cztowie-
ka; pozostaje ono ,,zywe, skuteczne i ostrzejsze niz wszelki miecz obosieczny,
przenikajace az do rozdzielenia duszy i ducha, stawow i szpiku, zdolne osadzi¢

8 Por. G. Cottier, Les chemins de la raison. Questions d’épistémologie théologique et philosophi-

que, Saint-Maur 1997, s. 29-45.

Por. II Soboér Watykanski, Dekret o formacji kaplanskiej ,, Optatam totius”, 16. Por. takze 1. de
la Potterie, I/ Concilio Vaticano Il e la Bibbia, w: AA. VV., L’esegesi cristiana oggi, Casale
Monferrato 1992, s. 19-42.

Por. II Sobor Watykanski, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,, Dei Verbum”, 24.
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pragnienia i mysli serca” (Hbr 4,12). Stowo Boze jest wigc najbardziej zasadnicza
odpowiedzig na ludzkie pytania.

Opierajac si¢ na stowie Bozym i w jego $wietle nalezy rozwijac¢ badania teo-
logiczne oraz wycigga¢ wnioski mowiace o relacji migdzy Bogiem i cztowiekiem
w odniesieniu do réznych zagadnien stawianych przez ludzi w poszczegodlnych
epokach historycznych. Ten powro6t do zrodta pozwala teologii coraz bardziej
umacniac si¢ i konsolidowac¢ (firmissime roboratur, moéwi konstytucja Dei Verbum,
nr 24), poniewaz zostaje ona w wiekszym stopniu wlaczona w samo centrum tajem-
nicy Jezusa Chrystusa, a tym samym takze w problematyke istnienia cztowieka,
zwlaszcza kluczowa sprawe poszukiwania przez niego sensu zycia. Jesli z naucza-
nia soborowego wynika, ze nie do pomys$lenia jest dzisiaj teologia oderwana od
zrodet i danych biblijnych, to nalezy tak samo stwierdzi¢, ze nie bedzie popraw-
nej i owocnej teologii, jesli abstrahowaloby si¢ od charyzmatycznej interpretacji
urzedowego nauczania koscielnego, ktore jest podstawowa z eklezjalnego punktu
widzenia interpretacjg stowa Bozego!!. Poszukiwanie wlasnej tresci i przedmiotu
studium, okreslajace podstawowe znaczenie teologii, odnosi si¢ do Pisma $w.
czytanego i interpretowanego w Kosciele oraz do jego Urzedu Nauczycielskiego.
Odniesienie do nauczania koscielnego jest ,,wewnetrznym momentem” teologii
katolickiej. Powrot do pierwotnego zrodta nie jest jednak jakim$ powrotem do
przesztosci waznej ze wzgledu na nig samg — jest czerpaniem z zywej tradycji,
ktérej potrzeba w poznaniu jest dzisiaj szeroko przywotywanym postulatem'?.

Podstawowe odniesienie do Pisma §w. w teologii w znacznym stopniu jest juz
faktem; w kazdym jednak razie teologia nie moze zapomnie¢ w swoich bada-
niach o roznych metodologiach, ktorymi postuguje si¢ dzisiejsza egzegeza, oraz
0 potrzebie poprawnego rozeznania metodologicznego, aby zwlaszcza zweryfi-
kowac¢ rozne zalozenia filozoficzne, ktore wyznaczaja jej sposob prowadzenia
badan'®. Egzegeza jest neutralna. Opiera si¢ ona na zasadach hermeneutycznych,
ktore w decydujacej mierze sa wyborami o charakterze filozoficznym, dajacymi
podstawy calej jej budowli. Papiez Jan Pawel Il w encyklice Fides et ratio trafnie
zwrocil uwage na konieczno$¢ weryfikowania rozmaitych zasad filozoficznych,
aby odpowiedzie¢ na pytanie, czy mozna je pogodzi¢ z objawieniem Bozym, ktore
jest przekazywane w Pismie §w., a nawet czy te zasady w ogole sa w stanie je
uwzglednié. Pisze nast¢pujaco:

Prawda tekstow biblijnych, zwlaszcza Ewangelii, z pewno$cia nie polega wylacznie
na tym, ze opowiadajg one o zwyklych wydarzeniach historycznych lub opisujg fakty
neutralne, jak chcialby historycystyczny pozytywizm. Teksty te, przeciwnie, mowig

Por. tamze, 10; II Sobor Watykanski, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium”,
25.

Por. P. Grad, O pojeciu tradycji, Warszawa 2017.

Por. J. Ratzinger, /I rapporto fra Magistero della Chiesa ed esegesi, ,,L’Osservatore Romano”
10 maggio 2003, s. 6.
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o faktach, ktorych prawdziwos¢ nie wynika jedynie z ich historycznosci, ale zawiera si¢

w znaczeniu, jakie maja one w historii zbawienia i dla niej. Prawda ta zostaje w petni

wyjasniona przez Kosciol, ktory w ciaggu wiekéw nieustannie odczytuje te teksty,

zachowujac nienaruszony ich pierwotny sens. Istnieje zatem pilna potrzeba, aby takze

z punktu widzenia filozofii postawi¢ pytanie o relacj¢ zachodzaca migdzy faktem a jego

znaczeniem — relacje, ktora nadaje specyficzny sens historii (nr 94).

Teologia nie moze ponadto zapomnie¢ o postepie osiggnigtym przez rdézne
dziedziny wiedzy, ktore pozwalaja jej na bardziej odpowiednie zrozumienie 0so-
by i jej podstawowych form wyrazu. Jednym slowem, teologia jest powotana do
ponownego odkrycia pryncypium, ktére sformutowat §w. Anzelm: fides quaerens
intellectum. W chwili, w ktorej to poszukiwanie mialoby zosta¢ pomniejszone,
pomniejszytaby si¢ sama wiara. Wystarczy tutaj przypomnie¢ zobowigzujace
i wyjatkowo znaczace sformutowania, ktore s3 owocem dojrzewajacej swiadomosci
patrystycznej: ,,Fides si non cogitetur nulla est — Wiara, ktora nie jest przemy-
Slana, nie istnieje”'*. Wiara ze swej natury sktania wiec do prowadzenia badan
i kazdy osiagniety rezultat jest tylko punktem wyjscia do prowadzenia dalszych
badan. By¢ moze, w teologii nalezaloby na nowo zwr6ci¢ uwage na intuicje §w.
Augustyna dotyczaca tej problematyki. Refleksja teologiczna przez dtuzszy czas
kierowata si¢ zasada: ,,Credo ut intelligam et intelligo ut credam — Wierze, aby
rozumie¢ 1 rozumiem, aby wierzy¢”. Takze papiez Jan Pawet Il przypomniat te
zasade w wykladzie rozwinigtym w encyklice Fides et ratio. Warto by poszerzy¢
rozumienie wiary w $wietle jakby przedluzenia tej idei, ktora opisuje nastepuja-
ca wypowiedz $w. Augustyna: ,,Quaeramus inveniendum, quaeramus inventum.
Ut inveniendus quaeratur, occultus est; ut inventus quaeratur, immensus est — Szu-
kamy Go, aby Go znalez¢, szukamy, gdy juz znalezliSmy Go. Aby Go znalez¢,
trzeba Go szukac, gdyz jest ukryty, a znalaztszy Go, trzeba Go dalej szukac, gdyz
jest nieogarniony”s,

W przytoczonej zasadzie $w. Augustyna mozna rozpozna¢ wewnetrzng dyna-
mike wiary, ktéra zawsze nosi w sobie nieskonczony horyzont, a w ten sposéb
ukazuje takze autentyczng przestrzen teologii jako poszukiwania badawczego,
zwracajgcego si¢ do nieskonczonej tajemnicy. Teologia nie jest ,,zinstytucjonali-
zowang naiwnos$cig”, jak w odniesieniu do filozofii wykazat Robert Spaemann'¢.

4 Augustyn, De praedestinatione sanctorum, 2, 5: PL 44, 964.

15 Tenze, In loannis Evangelium tractatus, 63, 1: PL 35, 1805.

16 Por. R. Spaemann, Kroki poza siebie. Przemdéwienia i eseje. I, thum. J. Merecki, Warszawa 2012,
s. 19-26. Do teologii mozna szczegolnie odnies¢ nastepujaca uwage: ,,Filozofia bedzie istniata
dopoty, dopoki bedziemy chcieli stawia¢ granice naszemu uprzedmiotowieniu. Azeby jednak
owo przeciwstawienie si¢ totalitarnym tendencjom spoteczenstwa i nauki nie stato si¢ bezsil-
nym poczuciem niezadowolenia, potrzeba instytucjonalizacji filozoficznej rozmowy w ramach
samego zorganizowanego zycia naukowego. Cecha wolnych panstw jest to, ze utrzymuja one
instytucje shuzace mysleniu, ktore nie jest zdefiniowane przez zadng systemowsa potrzebe, nie
ma zadnej doniosto$ci spolecznej, nie jest ugruntowane przez zaden konsens co do metody,
krotko mowiae: mysleniu wolnemu, ktore przez refleksje potwierdza swoja naiwnose”.
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Poglebiona formacja intelektualna pozwala zweryfikowac stanowisko, wedlug
ktorego im bardziej otwieramy si¢ na tajemnice¢ i o ile stanowi ona przedmiot
badan, o tyle bardziej cztowiek czuje si¢ wezwany do poznania siebie samego,
wchodzac w meandry swojego bytu i zyskujac zrozumienie drogi do wyjscia
z labiryntu zagadek.

Jeszcze raz powraca wigc to samo pytanie: Do czego chce si¢ dojs¢ i co chee
si¢ osiggnaé, uprawiajac teologie? Odpowiedz na to pytanie zaktada powrdt do
najbardziej podstawowych zagadnien dotyczacych natury i metody teologii. Nazwa
,teologia” ma charakter ztozony. Jesli akcent pada na pierwsza czg$¢ tej nazwy,
czyli stowo Theos — Bog, to wowczas nalezy da¢ pierwszenstwo stuchaniu; jesli
natomiast akcent potozymy na drugg czes$¢ tej nazwy, czyli na logos, wowczas
wigksza rola zostaje przyznana rozumowi. Tylko prawdziwa rownowaga jest wiec
w stanie doprowadzi¢ do glebszego wydobycia i przezycia tego, co kryje si¢ w sto-
wie ,,teologia”. Z historii teologii mozna z tatwosciag wywnioskowac, ze byta ona
wielka i tworcza zawsze wtedy, gdy umiata da¢ pierwszenstwo stuchaniu Boga. Nie
nalezy tego zle rozumie¢. Stuchanie objawienia byto kontynuowane przez milcze-
nie, bedace owocem refleks;ji, i prowadzilo rozum na szczyty, ktorych osiagniecie
umozliwiato autentyczny postep w dziejach ludzkosci. Wypowiedz Karla Rahnera
na temat refleksji teologicznej moze by¢ w tym miejscu bardzo inspirujaca. Pisze
wiec: ,,Jest ona [tzn. refleksja] zawsze uwarunkowana, poniewaz wiadomo, ze
refleksja w ogoble, a naukowa refleksja teologiczna w szczegdlnosci, nie obejmuje
i nie moze obja¢ w petni tej rzeczywistosci, ktora przezywamy w wierze, nadziei,
mitosci 1 modlitwie”!”. Trzeba wigc jasno zdawacé sobie sprawe z rozlicznych
uwarunkowan, ktorym poddana jest teologia i jej uprawianie naukowe.

DYDAKTYKA AKADEMICKA

Pojawia si¢ w tym miejscu oczywisty wymog nauczania, czyli zadanie dydak-
tyczne. Juz starozytni byli $wiadomi, Ze jest to zadanie bardzo powazne. Sw.
Augustyn pisat tak na ten temat:

Dobrymi katolikami sg ci, ktdrzy zachowuja nienaruszong wiarg i dobre obyczaje. Jesli
za$ chodzi o nauke¢ wiary, to tak staraja si¢ ja wyjasniac, gdy nalezy co$ wyjasnic, ze
nade wszystko unikaja niebezpiecznych sporow, tak ze strony tego, kto szuka wyjas-
nienia, ze strony tego, kto wyjasnia, a takze ze strony obecnych stuchaczy. Kiedy
zachodzi potrzeba, tak nauczaja, zeby pokazac rzeczy zwykte i potwierdzone w sposob
pewny i wiarygodny oraz w miar¢ mozliwosci przyjaznie. Co do spraw nowych, biora
pod uwage stabos¢ shuchacza, dlatego postuguja si¢ raczej metoda katechetyczng niz
autorytatywna lub apodyktyczng, a czynia to nawet wowczas, gdyby uznawali jakas

K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzescijanstwa, tham.
T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 10.
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prawde za catkowicie zrozumiata. Kiedy bowiem jaka$ prawda przekracza mozliwo-
$ci uczacego sig, nalezy z nig poczekad, zeby poszukujacy jej raczej do niej dorost,
niz zrzuci¢ jej cigzar na maluczkiego, przygniatajac go jej cigzarem. Pan tak méwi
na ten temat: ,,Czy jednak Syn Czlowieczy znajdzie wiar¢ na ziemi, gdy przyjdzie?”
(Lk 18,8). Niekiedy nalezy co$ ukry¢, cho¢ w potaczeniu z napomnieniem budzacym
nadzieje, zeby rozpacz nie powodowata wigkszej ozigbtosci, lecz pragnienie czynito
bardziej pojetnym!®.

Wypowiedz $w. Augustyna na pewno pomaga w refleksji na temat nauczania
teologii, zawlaszcza w odniesieniu do naszej obecnej sytuacji i do jej cech ducho-
wych. Pojawia si¢ oczywiscie wiele probleméw dotyczacych réznych aspektow
dydaktyki teologicznej, ale zwrocimy tutaj uwage tylko na dydaktyke akade-
micka. W odniesieniu do niej pojawiaja si¢ wyzwania, ktore wyrastajg zarowno
z perspektywy pedagogicznej, jak i z ogolnej perspektywy akademickiej. Uznanie
instancji pedagogicznej zaktada zdolno$¢ do umiejetnego szanowania sytuacji
duchowej studentéw i uwzgledniania ich kondycji intelektualno-kulturowe;j, kto-
re w decydujacym stopniu warunkuja dydaktyke. Oznacza to przede wszystkim
zrozumienie, ze wywodzg si¢ oni z tradycji szkolnej r6znigcej si¢ od tej, ktora
byta jeszcze do$¢ okreslona dwadziescia lat temu; ich kultura inaczej taczy si¢
z tym, co dzisiaj jest przekazywane w szkole i na studiach. Nie chodzi bynajmniej
tylko o braki w dziedzinie jezykow klasycznych i kultury filozoficznej, ale przede
wszystkim o zanurzenie w globalnej przestrzeni kulturowej, ktorej podstawe sta-
nowig informacja i obraz. To wywotuje powazne trudnosci, by pokaza¢ nowym
studentom zrodta wiedzy klasycznej i teologicznej oraz wypracowac jakie$ sposoby
przekazu, ktore odpowiadatyby wspotczesnej wrazliwosci i aktualnym sposobom
pojmowania. Bez realnego wysitku pedagogiczno-dydaktycznego, ktory bedzie
umial wydoby¢ i doceni¢, a tym samym da¢ do dyspozycji bogactwa tradycji filo-
zoficznej i teologicznej, z trudnoscig bedzie mozna mysle¢ o przetamaniu aktualne;j
sytuacji ubostwa kulturowego i ewidentnego kryzysu obecnego takze w teologii.
Jest konieczna praca nad sposobem akademickiego przekazu tresci teologicznych,
aby respektowal bogactwo zrédet teologicznych i nauczania Kosciota, a rowno-
czesnie odpowiadat sytuacji duchowej dzisiejszych studentdw i ich pojmowaniu
racjonalnosci.

Nie ulega watpliwosci, ze w teologii akademickiej staje przed nami takze pro-
blematyka prawodawstwa panstwowego i unijnego, ktore niesie rozmaite wymogi
dotyczace programow naukowych oraz stopni i tytutéw akademickich. Wptywa ono
bardzo wyraznie nie tylko na sposob i strukture studiowania, lecz takze na sama
teologie, zwlaszcza w aspekcie jej tradycji i znaczenia eklezjalnego. Jest to trudna
chwila dla studiow teologicznych, poniewaz sa poddawane rewizji zewnetrznej,
ale uczelnie teologiczne muszg tym wpltywom si¢ poddawacé, jesli nadawane tytuty

8 Augustyn, Quaestionum septendecim in Evangelium secundum Matthaeum, 11, 4: PL 35, 1369.
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naukowe majg by¢ uznawane przez kompetentne organizmy panstwowe. Mimo
wszystko, wprawdzie nie bez trudnosci, jako$ udaje si¢ nam trwaé¢ w przestrzeni
naukowej, odnawiajac programy i struktury akademickie, nie tracgc rownoczesnie
systematycznej wizji wiedzy teologicznej i nie gubigc jej specyfiki eklezjalnej. Nie
mozna mowi¢ o studiowaniu teologii, abstrahujac od podstawowej koniecznos$ci
jej systematyzacji, aby zachowac centralne znaczenie tajemnicy Boga i hierarchii
prawd. Byl pewien okres, w ktorym pojecie refleksji ,,systematycznej” nabrato
znaczenia negatywnego, wskazujac na badania pozbawione charakteru empi-
rycznego. Dzisiaj nie stawia si¢ tej kwestii juz w taki sposob. ,,System” oznacza
,»calo$¢ roznych elementow, w ktorej wszystkie czesci zalezg od siebie nawza-
jem”!. Jego zastosowanie do teologii nie pozbawia jej niczego z wlasciwej jej spe-
cyfiki naukowej, ale raczej pomaga wyrazi¢ jej nature refleksyjna, w ktdrej mozna
zweryfikowaé i1 uznac rézne elementy objawienia hierarchicznie i strukturalnie
zorganizowane wokot centrum, a tym samym takze nobilitowac teologie systema-
tyczng. Dochodzi si¢ w ten sposob do momentu syntezy, ktory jawi sie dzisiaj jako
jeden z istotnych komponentdéw naszego zaangazowania akademickiego. Okres,
w ktorym zyjemy na poziomie badan i studium teologicznego, charakteryzuje si¢
koniecznoscig syntezy, a tej niestety wcigz brakuje. Z wielu stron podkresla sie
ten fakt, ale niewiele si¢ robi, aby na t¢ wyjatkowo pilng koniecznos$¢ adekwatnie
odpowiedzie¢.

Bezposrednio po II Soborze Watykanskim teologia katolicka przezyta jeden ze
swoich najbardziej owocnych okresow. Jej uwaga zwrocila si¢ ku analizie poszcze-
golnych zagadnien; opracowane monografie odznaczaja si¢ wielkg uwagg na tematy
poruszane w trakcie debaty soborowej. Wszystko to przyczynito si¢ do odkrycia
i ozywienia skarbow ukrytych w Pismie $w. i w zywej Tradycji. Odkrytych moz-
liwo$ci oczywiscie nie wyczerpano. Nalezy nadal kontynuowa¢ badania naukowe
1 dazy¢ do opracowan monograficznych, poniewaz tego typu prace pozwalaja na
bardziej spdjng rekonstrukcje historyczng, na catosciowa lekturg przesztosci oraz
na realny wysitek wnikniecia spekulatywnego, ktory gwarantuje postep doktryny.
Niestety, dzisiejszy nacisk kfadziony na publikacje prezentowane w czasopismach
naukowych wyraznie szkodzi postulowanej systematyce. Dochodzi do tego potrze-
ba zwartego prezentowania materialow syntetycznych (np. podreczniki, encyklo-
pedie, stowniki), aby to, co z trudem osiggni¢to, nie rozproszylo sig, ale pozostato
wyrazem osiaggni¢¢ eklezjalnych i kulturowych. Synteza jest tym, co pozwala
widzie¢ w jednej chwili wielo$¢ i roznorodnos¢ osiagnietych rezultatow. Nie moze
by¢ ona tylko przedmiotem jakiej$ ogdlnie formutowanej intuicji; musi wyrazic
si¢ jako rezultat refleksyjny badacza na koncu prowadzonych badan. To oznacza,
ze synteza jest punktem dojscia wedrowki, ktorg teolog powinien zamierzy¢ i do
ktoérej powinien zmierzac.

9 Z. Alszeghy, M. Flick, Come si fa la teologia, Roma 1974, s. 105.
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Kluczowym ograniczeniem dzisiejszej refleksji teologicznej zdaje si¢ wlasnie
brak syntezy, a wigc brak systematycznos$ci badan i studium. Wielokrotnie pod-
kreslano juz i czyniono to na podstawie stusznych obserwacji, ze wielkosc¢ teologii
scholastycznej wynika przede wszystkim z tego, ze dokonata ona syntezy teologii
na miar¢ pojawiajacych si¢ wyzwan eklezjalnych i kulturowych®. Nie brakuje
dzisiaj, owszem, prac, ktore zmierzaja do takiego celu, ale stanowiag one jeszcze
dazenia wyizolowane, a nie spdjng i integralng metode pracy. Tym, co si¢ dzisiaj
szczegdlnie uwidacznia, jest skrajna ,,aspektowo$¢” réznych badan teologicznych,
sprawiajaca, ze osiaggane niewatpliwie wyniki nie oddziatuja wystarczajaco na
siebie i nie pobudzaja do prowadzenia dalszych badan. Konsekwencj¢ tatwo zauwa-
zy¢ i faktycznie jest ona zauwazana, a jest nig niezdolnos$¢ studenta do osobistej
syntezy osiagnigtej wiedzy na zakonczenie odbytych studiow.

ZAKONCZENIE

Teologia jest jednym z bardzo podstawowych elementéw zycia Kos$ciota, maja-
cym realny i bezposredni wplyw na jego misj¢ ewangelizacyjng i misyjng. Powota-
nie teologa, niezwykle wazne i konieczne dla Kosciota, domaga si¢ coraz lepszego
rozumienia jako realnego zadania eklezjalnego petlnionego na réznych frontach
— teologia nie moze by¢ postrzegana tylko jako ,,hobby” entuzjastow. Teologia
jest powotaniem w Kosciele i jako powolanie eklezjalne powinna opiera¢ si¢ na
zywej gorliwosci o prawde objawiong w Jezusie Chrystusie, ktéra mamy uczyni¢
naszg osobista prawdg za posrednictwem zywej wiary oraz wyrazi€ ja zrozumiale
1 spdjnie naszym wspdlczesnym za posrednictwem naszych wyktadow i publika-
cji?!. Potrzeba odnowionej gorliwosci, zardbwno w zakresie prowadzonych badan,
jak i w zakresie dydaktyki. Studiositas — klasyczna cnota teologa akademickiego
— jawi si¢ jako wymog chwili. Podstawowe zadanie teologii polega na pewno na
tym, aby pozwoli¢ kolejnym pokoleniom studentow uchwyci¢ ludzka i gteboka
wartos$¢ wiary, ktorg si¢ zyje 1 ktorg wspolnota chrzescijanska ma czyni¢ widzialng
w prezentowanym stylu codziennego zycia; ma ona roéwniez uaktywnia¢ zdolnos¢
zdecydowanego i wnikliwego rozrdzniania mi¢dzy przezywanym do$wiadczeniem
1jego spojnoscia z prawda objawienia Bozego, ktore zostaje po ludzku i naukowo
wyrazone?, Chodzi wiec o odkrycie pickna teologii i sensu naszego poswigcania
si¢ jej utrwalaniu i rozwijaniu, aby shuzyla wierze, przez ktora ,,cztowiek reali-
zuje [...] dobro swojej rozumnej natury”?. W tym kontekscie, podsumowujac,

20 Por. H.G. Beck, 1l millennio bizantino, Roma 1981, s. 258-260.

2 Por. J. Krolikowski, Nauka, mgdros¢ i powotanie. O naturze i misji teologii, Ministerium Expo-
sitionis, 3, Krakow 2016, s. 7-14.

22 Por. A. Stagliano, Pensare la fede, Roma 2004, s. 21-22.

B Przekroczyé¢ prég nadziei. Jan Pawel II odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin
1995, s. 151.
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warto jeszcze siegna¢ do Karla Bartha, ktéry wyjatkowo tratnie stwierdzit: ,,.Ze
wszystkich dziedzin nauki teologia jest najpickniejsza — to ona daje najwiekszy
rozmach glowie i sercu, ona najbardziej zbliza si¢ do rzeczywistosci ludzkiej, ona
daje najjasniejsze spojrzenie na prawde, przedmiot kazdej nauki”*.
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THEOLOGY AS A SCIENTIFIC DISCIPLINE AND A DIDACTIC TASK

Summary

Theology has been a rightful branch of science for a long time. Obviously, it has its
own specific character stemming both from its subject and scientific method, as well as
from its specified ecclesiastical mission to which it remains subordinate. Theology is
an entirely ecclesiastical science. Among other challenges pointed out by the theologi-
ans, theology has to show that it is a rightful academic discipline amid other sciences.
It is acknowledged by its subject which is the mystery of God, as well as by its didactic
function which consists in the transferring of the content which results from this mystery.
Placing a stronger emphasis on its specific research character and on the modernization
of theological didactics might support the scientific significance of theology. These very
issues constitute the main subject of this article.

Keywords: theology, science, mystery, word of God, didactics, Church

Stowa kluczowe: teologia, nauka, tajemnica, stowo Boze, dydaktyka, Kosciot
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ZNACZENIE TERMINU ,,SUBSYSTENTNOSC”
W TEOLOGII CHRZESCIJANSKIE]J

Subsystentno$¢, czyli cecha okreslajaca zdolnos¢ do wszczepienia w inny
byt albo przyjmowania do siebie innych bytéw, w teologii rozpatrywana jest
w odniesieniu do Boga i stworzen, a zwlaszcza w refleksji nad osobami ludzkimi.
Ceche t¢ ma przede wszystkim substancja Boga, w ktorej usadowione sg trzy
Osoby. Odpowiednio tez przymiot ten ma kazda z trzech Osob, ktore sg usa-
dowione w jednej substancji. Ponadto kazda z Nich jest usadowiona w dwoch
pozostatych, a takze przyjmuje je do siebie. Subsystentnos¢ Osoby Boskiej
ma inny charakter w odniesieniu do substancji i w odniesieniu do pozostatych
dwoch Osob.

Boég Stworzyciel ma zdolnos¢ przebywania w stworzeniach i zdolnos¢ przyj-
mowania ich do siebie. Analogicznie wszelkie byty stworzone majg zdolnos$¢
przyjmowania Boga, ale tylko w sposob aspektowy ($lad Boga), i przebywa-
nia w Bogu. Szczegdlnie subsystentno$¢ jest cecha stworzen personalnych
(obraz Bozy).

WSTEP

Termin ,,subsystentnos¢” czesciej stosowany jest w filozofii niz w teologii.
W ramach teologii do$¢ czgsto pojawia si¢ w publikacjach wybitnego polskiego
teologa, ks. Czestawa Stanistawa Bartnika.

Jak subsystencjalnos¢ jest przymiotem substancji, tak tez subsystentno$¢ jest
przymiotem subsystencji. Subsystencja to specyficzne dzialanie: wszczepianie si¢
albo przyjmowanie do siebie, a takze sytuacja, ktéra jest skutkiem tego dziatania:
usadowienie si¢ albo usadowienie innych bytow w sobie. W drugim znaczeniu
stosowany jest tez termin ,,subsystowanie”. Subsystentno$¢ to przymiot bytu, ktory
ma zdolno$¢ wszczepiania si¢, przyjmowania do siebie, ktory t¢ moznos¢ realizuje

O. prof. dr hab. Piotr Liszka CMF — profesor zwyczajny Papieskiego Wydziatu Teologicznego
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1 ktory jg zrealizowat. Jest wiele sposobow usadowienia innych substancji sobie
albo usadowienia si¢ w innej substancji.

Najwazniejsze znaczenie terminu ,,subsystentno$¢” to: 1) w sensie moznosci,
potencjalnosci: a) zdolno$¢ substancji do tego, by by¢ fundamentem innej sub-
stancji, b) zdolno$¢ substancji do usadowienia w innej substancji; 2) w sensie
aktualizacji: a) realne bycie fundamentem innej substancji, b) realne usadowienie
w innej substancji.

Zdolnosci bycia fundamentem i usadowienia si¢ w innych bytach nie mozna
rozwaza¢ w modelu mieszajacym i rozdzielajacym, czyli tam, gdzie przyjmo-
wane jest istnienie tylko jednego rodzaju bytu (panteizm), albo tam, gdzie nie
sa uznawane jakiekolwiek relacje (tryteizm, deizm). Refleksje na ten temat maja
sens tylko w modelu integralnym, ktory uznaje wielos¢ bytéw oraz ich wzajemne
powiazanie, jedno$¢ z zachowaniem autonomii. W panteizmie subsystentno$c¢
jest pozorna. Wszystko jest usadowione w Absolucie, wszystkie byty sa tozsame
z Absolutem, relacja miedzy nimi jest pozorna. W tryteizmie oraz deizmie nie ma
relacji, wszystkie byty sa od siebie radykalnie oddzielone. Zagadnienie subsystent-
nos$ci pojawia si¢ — z calg ostroscig — w sytuacji, gdy byty nie sa ze sobg zmie-
szane, ale nie sg tez radykalnie oddzielone. Zachodzi to zwlaszcza w integralnym
modelu chrzesécijanskim, w ktéorym substancje réoznych bytow bezposrednio si¢
nie stykaja, ale sg jako$ ze sobg ztaczone. Nie stykaja si¢ migdzy sobg substancje
duchowe, nie ma tez jakiegokolwiek zmieszania substancji duchowych z materia.
Mimo to istnieje jednos¢ Boga z bytami przygodnymi oraz jedno$¢ duszy i ciata
w naturze ludzkiej. Jednoczenie dokonuje si¢ ona na plaszczyznie energii, czyli
wyposazenia wewngtrznego substancji. Z tego wzgledu subsystentnosc¢ zalezy od
rodzaju wyposazenia wewngtrznego danego bytu. Zdolnos¢ ta jest proporcjonalna
do personalno$ci. Osoby przymiot ten majg w stopniu istotnie wyzszym niz byty
niepersonalne. Wsrdéd wszelkich oséb w stopniu najwyzszym — absolutnym —
przymiot ten majg Osoby Boskie, a ostatecznie — substancja Boga. Inaczej maja
ten przymiot Osoby Boskie; ludzie: w doczesnos$ci, w czy$ccu, w niebie i piekle;
inaczej aniotowie niebianscy i piekielni.

Pojecie subsystentnosci sprawia, ze refleksja dotyczaca powyzszych relacji nie
jest ogolna, powierzchowna, lecz pogtebiona. Dotyczy zdolnosci poszezegdlnych
bytow do istnienia w relacji, sposobu przyjmowania innych i sposobu przebywania
w innych, a takze struktury relacji, ktora je taczy. Okazuje si¢, ze w teologii jest
jeszcze wiele do powiedzenia na ten temat, ze do tej pory jeszcze nie wypowiedzia-
no wszystkiego, co jest w objawieniu. W znacznym stopniu wynika to z zawezonej
terminologii oraz nierozwini¢tej metodologii. Pewna czgs¢ refleksji jest zalagzkowo
poruszona w roznych traktatach. Trzeba jg odnalez¢ 1 poglebic.

Panteizm przyjmuje istnienie tylko jednej substancji, ktorej nadawane sg cechy
boskie, chociazby samoistno$¢. Wszechswiat traktowany jest jako byt boski
o cechach personalnych. Subsystencja polega jedynie na tym, ze czesci przeby-
waja w catosci, a catos¢ jest podtozem dla czgsci. Odpowiednio subsystentnosc¢
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to wlasciwos¢ catosci, w ktorej sg rdzne czesci, a takze przymiot kazdej mozliwej
czesci znajdujacej sie w calosci. Gdy jedyna substancja jest materia, pojawia
si¢ pytanie, w jaki sposob materia ma cechy boskie. Gdy jedyna substancja jest
duchowa, pojawia si¢ kwestia, czy byty uwazane za materialne sg tez duchowe
albo sg tylko ztudzeniem, czyli w rzeczywistosci ich nie ma'. Poza tym pojawia
si¢ pytanie, co to jest osoba, czy moze istnie¢ tylko jedna osoba, bez innych osob.
W sensie $cistym subsystentno$¢ istnieje wtedy, gdy wszech$§wiat zbudowany jest
z substancji odrebnych, ktore nie moga by¢ zmieszane. Odpowiednio tez cecha ta
istnieje w relacji wszechswiata do Stworcy.

SUBSYSTENTNOSC OSOB BOSKICH

W religiach nieuznajacych Tréjcy Osob Bog jest tylko jedng osobg, a wlasciwie
to trudno nawet mowic, ze jest Osoba, poniewaz nie ma w Nim relacji osobowych.
Jest w nim zdolno$¢ do stworzenia bytow poza swoja wlasng substancjg, a tym
samym zdolnos¢ — w odpowiedniej mierze — do przebywania w nich i przyjmo-
wania ich do siebie. Subsystentnos¢ Boga w takim ujgciu w pewnym sensie jest
absolutna, jest cechg Boga-Absolutu, ale jest tez wzgledna, na miar¢ stworzen,
w ktorych przebywa i ktore sa jako§ w Bogu zakorzenione. Subsystentnos¢ jest
przymiotem (atrybutem) Boga w sensie $cistym wtedy, gdy w substancji Boga jest
kilka osob. Takie jest ujecie chrzescijanskie, przyjmujace istnienie trzech Osob
Boskich. Kazda z nich jest osobg w sensie absolutnym, przyjmuje dwie pozostale
do siebie i przebywa w Nich. Kazda z Nich przebywa w substancji boskiej, tym
samym jej subsystentno$¢ jest absolutna.

SUBSYSTENTNOSC OSOB BOSKICH PRZEBYWAJACYCH W SUBSTANCJI
BOGA I W SOBIE NAWZAJEM

Bog jest bytem doskonatym. Doskonalos$¢ z istoty swej otwarta jest na komuni-
kowanie si¢ z innymi bytami. Komunikujac si¢, doskonali je. W sobie samym doko-
nuje si¢ komunikacja migdzy trzema Osobami, ktore sg ze soba réznie powigzane,
odpowiednio do ich wewnetrznych whasciwosci personalnych?. Osoby sg to relacje
subsystentne, w absolutnym sensie®. Relacja personalna polega na tym, ze dany
byt personalny przyjmuje do siebie inne byty personalne i usadawia si¢ w nich.
Ksztatt relacji sprzezony jest z wlasciwosciami personalnymi kazdej z trzech Osob.

! Por. C.S. Bartnik, Personalizm, wyd. 2, Lublin 2000, s. 102.

Por. tamze, s. 103.

Por. F. Canals Vidal, Para la sintesis doctrinal de santo Tomas de Aquino, ,,Verbo” 2004,
nr 427-428, s. 596.

4 Tamze, s. 597.
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Subsystentnos¢ to cecha substancji oraz Oséb Boskich. Cecha ta wspotbrzmi
z trojakimi, specyficznymi wlasciwos$ciami personalnymi. Z tego wzgledu w Bogu
chrzescijanskim sg trzy rodzaje subsystentnosci: ojcowska, synowska i ekporeu-
etyczna. Subsystentno$¢ kazdej Osoby jest inna. Ojciec przyjmuje Syna i Ducha
na sposob ojcowski. Tak samo w nich przebywa. Syn przyjmuje Ojca i Ducha
na sposob synowski. Tak samo w nich przebywa. Duch Swicty przyjmuje Ojca
1 Syna na sposob ekporeuetyczny. Tak samo w nich przebywa. Substancja Boga
jest utkana z trzech energii personalnych. Z tego wzgledu jej subsystentno$¢ jest
jednoczesnie ojcowska, synowska i ekporeuetyczna. Kazda z tych cech ujawnia
si¢ odpowiednio w tym, ze przebywa w kazdej z Osob i przyjmuje je do siebie.
Wzgledem Osoby Ojca subsystentno$¢ substancji Boga ujawnia si¢ jako ojcowska,
wobec Syna jako synowska, a odno$nie do Ducha jako ekporeuetyczna.

W sensie ogdlnym przyjmowanie i przebywanie zwigzane jest z absolutnym,
wzajemnym obdarowywaniem si¢ (circumincessio; cedo, cedere = dawac siebie).
Efektem tego jest przebywanie kazdej Osoby w dwdch pozostatych (circumin-
sessio; sedo, sedere = by¢ wewnatrz czegos$ lub kogo$). Sposob dawania siebie,
przyjmowania i przebywania zalezy od dwoch Osob: dajacej 1 przyjmujacej. W tym
kontekscie subsystentnos¢ kazdej Osoby Boskiej jest zawsze trynitarna, trojakiego
rodzaju, z podkresleniem specyfiki tej Osoby, ktora daje siebie lub przyjmuje.
Subsystentnos¢ ojcowska ma tez zabarwienie synowskie i ekporeuetyczne. Subsy-
stentno$¢ synowska ma tez zabarwienie ojcowskie i ekporeuetyczne. Subsystent-
no$¢ Ducha Swietego ma tez zabarwienie ojcowskie i synowskie. Jest tak z tego
wzgledu, Zze przymiot ten, specyficzny dla danej Osoby, zalezy nie tylko od tego,
kto daje siebie i1 przyjmuje, lecz réwniez od tego, komu Osoba daje siebie i kogo
przyjmuje.

Z tego wynika, ze w konteks$cie stworzenia $wiata: kosmosu, aniotow i ludzi,
subsystentnos¢ w Bogu otrzymuje dodatkowo nowa jako$¢. Rowniez w bytach
stworzonych przymiot ten ma wielorakie zabarwienie, odpowiednio do sieci powia-
zaf z innymi bytami stworzonymi oraz z Osobami Trojcy Swictej.

W sensie bardziej szczegdtowym nastgpuje wyjasnienie tego, jak w circumin-
cessio oraz w circuminsessio uczestnicza poszczegélne Osoby. Na tej podstawie
bardziej szczegotowo mozna okresli¢, na czym polega subsystentno$¢ ojcowska,
synowska i ekporeuetyczna. W sensie ogdlnym przymiot ten jest czyms$ oczywi-
stym, zawiera si¢ juz w samej definicji osoby, zwlaszcza Osoby Boskiej, ktora
okreslana jest jako ,.istnienie relatywne (relative subsistere), a zarazem jedno
wspolne samoistnienie (unum proprium subsistere)™. Glgbsza refleksja potrzebna
jest do ukazania, ze w Bogu sg trzy rodzaje subsystentno$ci, oraz do wyjasnienia,
na czym one polegajg. Wymaga to usadowienia refleksji w trynitologii, ktora jest
najtrudniejszym traktatem teologicznym. Efektem takiej refleksji jest rozwoj,
poszerzenie tego traktatu. Istotne jest zwrocenie uwagi na dwa stowa kluczowe:

5 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 1999, s. 228.
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genetai oraz ekporeuetai. Pierwsze wskazuje na konstytuowanie si¢ drugiej Osoby
Trojcy przez rodzenie Syna przez Ojca, drugie wskazuje na konstytuowanie sie
trzeciej Osoby Trojcy przez wychodzenie Jej od Ojca do siebie®.

Odrgbnym zagadnieniem jest przebywanie natury ludzkiej Chrystusa w natu-
rze boskiej i wzajemnie, a takze przebywanie ciala w duszy w naturze ludzkiej
1 w sobie wzajemnie. Stad konieczno$¢ powigzania trynitologii z chrystologia
i antropologig. Trudng kwestig jest przebywanie natury ludzkiej w Osobie Chrystu-
sa, ale najtrudniejsza tajemnicg jest subsystowanie bytéw stworzonych w Osobie
Ojca, czyli w naturze boskiej. Teologia tacinska mowi o tym, ze Ojciec jest zasada
(principium) samoistnego bytu (subsistentiae) Syna Bozego i Ducha Swietego. Ma
to sens na plaszczyznie substancji absolutnej. Na tej plaszczyznie refleksji formu-
ta powyzsza informuje, ze substancja Ojca jest zasadg substancji Syna i Ducha.
Natomiast w aspekcie personalnym specyfika Syna i Ducha jest ksztaltowana
przez specyfike personalng Ojca’. Do pelnego wyjasnienia subsystentnosci Boga
w stosunku do stworzen potrzebna jest refleksja trynitologiczna — integralna. Na
ogot jedne modele trynitarne ograniczajg si¢ do jednego tylko aspektu. Tak np.
,,Ww modelu stownym (logosowym) Trojcy Logos subsystuje w Ojcu, odpowiada
Ojcu we wszystkim, a Duch wyraza prawde. W modelu mitosciowym Mitosé
subsystuje jako Dar, w ktorym Ojciec daje siebie Synowi, a Logos oddaje siebie
Ojcu™®. W modelu cato$ciowym wyrdznione sg dwa przechodzenia (proienai,
nieslusznie nazywane pochodzeniami), a mianowicie genetai oraz ekporeuetai.
O tym jest mowa w drugiej warstwie refleksji integralnej, dotyczacej relacji, ktora
tez nierozerwalnie jest powigzana z pierwsza warstwa refleks;ji integralnej, doty-
czaca substancji, oraz z trzecig warstwa, dotyczaca wyposazenia wewnetrznego’.
Narzedzie metodologiczne, zwane ,,pie¢ warstw refleksji integralnej”, otwiera
mozliwos¢ dalszego rozwoju teologii, zwlaszcza pozwala na poglebienie zagadnien
zwigzanych z subsystentnoscia.

Termin ,,subsystentnos¢”, w aspekcie zdolnosci bycia podtozem egzysten-
cjalnym dla innych, moze by¢ porownywany z terminem suppositum. Oznaczaja
one zdolnos$¢ bycia podlozem, ale tez zdolno$¢ przebywania w innym podtozu.
Taka zdolno$¢ ma ze swej istoty kazda substancja personalna, otwarta na inne
byty, okreslana stowem hipostasis. Termin ten tlumaczony jest na jezyk polski
stowami ,,substancja” (relacyjna) albo ,,0soba” (w sensie aspektowym, nie w sen-
sie pelnym)'°, W kazdym razie subsystentno$¢ jest Scisle zwigzana z osoba, jest
istotna cechg osoby, jako$ si¢ z nig utozsamia. Ks. Bartnik podaje kilka definicji

¢ Por. JR.G. Murga, El Dios del amor y de la paz, Madrid 1991, s. 214.

7 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 228.

8 Tamze, s. 209.

Kwestie te zostaly roznorodnie rozpracowane w kilku moich artykutach i znaja je réwniez
studenci Papieskiego Wydziatu Teologicznego we Wroctawiu.

10 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 404.
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osoby. Kazda z tych definicji jako§ méwi o subsystowaniu, czyli o sytuacji $cisle
powiazanej z okreslonymi przymiotami:

Osoba to byt subsystujacy jako kto$ (subsistens ut aliquis, ut ego) lub kto$ jako ist-
niejacy i subsystujacy (aliquis ut existens et subsistens) czy tez ego subsystujace (ego
subsistens). Mozna tez powiedzie¢, ze osoba to byt istniejacy [...] jako Ktos$ lub Kto$
jako subsystujacy. Osoba jest to ktos subsystujacy w jazn; ,,ja” subsystujace bimodalnie:
cielesnie i duchowo'’.

Na temat tej wlasciwosci Osob Boskich wiele méwia teologowie niemieccy,
wskazujac na wielo$¢ jej rodzajow czy sposobow jej realizacji. Realizacja subsy-
stentno$ci dokonuje si¢ przez perychorezg, czyli wzajemne przenikanie. Wzajemna
wymiana powigzana jest z przenikaniem i wzajemnym przebywaniem'2.

SUBSYSTENTNOSC BOGA WOBEC STWORZEN

Subsystentnos¢ jest cecha osob, czyli jest tez cecha substancji, poniewaz cecha
ta dotyczy kazdego aspektu personalnego, a substancja jest istotnym elementem
osoby. W substancji znajduje si¢ jej wyposazenie wewnetrzne. Mozna mowi¢ nawet
o jakim$ utozsamieniu. Cecha substancji Boga jest zdolno$¢, by by¢ podiozem
Oso6b Bozych, a takze zdolnos¢, by by¢ podlozem stworzen. Z ta zdolnoscig wiagze
si¢ W sposob oczywisty zdolnos¢ przebywania substancji Boga w stworzeniach.
Wiemy, ze tak jest (w jaki$ sposob, w jakiej$ mierze), ale nie potrafimy zrozumiec,
jak to si¢ dokonuje. Wiemy, ze Bog ma w sobie co$, co nazywamy zamystem
Bozym, czyli zdolno$¢ do stworzenia bytow poza Nim, z ktorymi — z istoty rze-
czy — jest w relacji, czyli jako§ w nich przebywa, jest w nich (imago Dei, $lad
Boga). Odpowiednio tez wszystkie byty sa zakorzenione w Bogu. Slad Boga to
przebywanie Boga w stworzeniach, a tym samym ich zdolno$¢ do przebywania
w Bogu. Byty stworzone maja w sobie co$, co pozwala by¢ w relacji, maja swoja
otwarto$¢, maja subsystentnos¢. Teologia zredukowana do filozofii mowi tylko
o konieczno$ci istnienia relacji, o koniecznosci zakorzenienia bytow przygodnych
w bycie niekoniecznym, w podtozu absolutnym. Natomiast zakorzeniona w obja-
wieniu teologia powinna tworzy¢ ujecie catosciowe, spdjne, pelne, integralne,
dynamiczne, zywe.

Osiggnigecia filozofow sg punktem wyjscia do refleksji teologicznych, ofiarujg
metodologie i podaja ogolny schemat, ktory trzeba ,,0blepi¢” trescig objawiona,
a nawet poszerzy¢, gdy tresci objawione wykraczaja poza schemat utworzony przez

1" Tamze, s. 405.

Zob. Ch. Theilemann, Die Frage nach Analogie, natiirlicher Theologie und Personenbegriff in
der Trinitdiitslehre, Berlin—-New York 1995; zob. 1.U. Dalferth, Existenz Gottes und christlicher
Glaube, Miinchen 1984; zob. G. Greshake, Trojjedyny Bog. Teologia trynitarna, ttum. J. Tyra-
wa, Wroctaw 2009, s. 163.
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filozofie. Typowym przyktadem mogg by¢ argumenty §w. Tomasza z Akwinu za ist-
nieniem Boga, ktdre znane sg pod nazwa ,,pie¢ drog”. Jednym z nich jest argument
kinetyczny, ktéry mowi, ze filozof moze dojs¢ do wniosku o konieczno$ci istnienia
Pierwszego Poruszyciela (Primus Movens). Teologicznie temat ten rozwinal ks.
Czestaw Bartnik, ktory w swoich refleksjach uzyt stowa ,,wpada”: ,,w ostatnim
kroku «niebyt» stworzony wpada w byt bytujacego, a ostatecznie w Pierwszy Byt
Poruszajacy (ens primum movens)”'*. Teolog przyjmuje teze filozoficzng i pogtebia
jej tre$¢ w swietle objawienia. W tym konkretnym zagadnieniu jest mowa o tym,
jak jeden byt subsystuje w innym. Stworzenia ,,wpadaja” do wnetrza Boga. Gdy juz
tam s3, gdy subsystujg w Absolucie, to konkretnie realizujg swoja subsystentnosc.

Argument $w. Tomasza wykracza poza statyczny schemat, wprowadza dyna-
mizm, poruszanie si¢. Bog nie tylko istnieje, ale poniewaz jest petnia ruchu, nie-
ustannie przyjmuje do siebie i nieustannie daje siebie wszelkim bytom stworzonym.
Jego subsystentno$¢ nie jest statycznym faktem, lecz dynamicznym ,,dzianiem
si¢”. Tego rodzaju stwierdzenie daje teologii nowa perspektywe, wskazuje na
mozliwo$¢ nieustannego rozwijania refleksji na temat relacji bytow stworzonych
wobec Boga. Ostatecznym fundamentem refleksji sg terminy ,,Najwyzszy Byt”
(Summum Ens) oraz ,,Pierwszy Poruszyciel” (Primus Movens). Pierwszy termin
wskazuje na substancje, a drugi na wyposazenie wewnetrzne, z ktdérego wynika
dziatanie. Istotnym elementem wyposazenia wewngtrznego jest subsystentnosc,
ktora ma charakter energii zdolnej do jednoczenia si¢ z wszelkimi bytami. Zdol-
no$¢ do przyjmowania i przebywania w innych bytach zawiera w sobie dynamizm,
ktorego efektem jest jednoczace dziatanie. Wiasciwo$c¢ ta i jej realizacja powinny
by¢ opisane teologicznie w cato§ciowym, dynamicznym modelu integralnym,
wykraczajacym poza statyczny schemat. Przebywanie Boga w stworzeniach jest
przyczyng ich poruszania si¢, ich zycia, ich personalnosci. Przyjmowanie stworzen
do wnetrza Boga, az do zwienczenia w paruzji, oznacza ruch zmierzajacy do pelne;j
realizacji ich subsystentnosci.

SUBSYSTENTNOSC CZELOWIEKA

Cztowiek subsystuje w Bogu w sposdb personalny. Dzigki temu ma w sobie
subsystentnos$¢ personalng, czyli nie tylko zdolno$¢ do pozostawania w relacji, ale
tez zdolno$¢ do samodzielnego nawigzywania relacji, do bycia fundamentem dla
innych bytéw i do uczestniczenia w nich. Dotyczy to przede wszystkim innych
bytow personalnych. Z tego wynika, ze czlowiek w swej esencji jest wspolnotowy
bardziej niz indywidualny'*. Wszystkie postacie biblijne, zwtaszcza w Nowym

13 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 104.
4 Por. G. Gironés Guillem, Del Padre eterno a la madre temporal, ,Anales Valentinos” 49
(1999), s. 4.
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Testamencie, ukazane sg jako subsystentne, usadowione we wnetrzu Boga za
posrednictwem przebywania na scenie Bozego dziatania w $wiecie, w dramacie
dziejow $wiata, ukierunkowanym na petna komuni¢ z Bogiem'®. Uczestniczenie
w spotecznos$ci oraz w spotecznej historii ukierunkowanej na Boga prowadzi do
eschatologicznego uczestniczenia we wnetrzu Boga. W ten sposob przebywanie
w Bogu dokonuje si¢ jednocze$nie w wymiarze wertykalnym i horyzontalnym.
Taka tez jest struktura subsystentnosci cztowieka, ktory jest zdolny do relacji
z Bogiem w kazdym momencie doczesnosci, a takze zmierza do petni tej relacji,
zyjac w historii. Od $wiata, od historii prowadzi droga do wnetrza Boga. Subsy-
stowanie cztowieka w spotecznos$ci oraz w historii jest zalagzkowym sposobem
subsystowania w Bogu, ktore kiedy$ osiagnie swoja petnie.

SUBSYSTENTNOSC OSOBY LUDZKIEJ

Subsystentno$¢ osoby ludzkiej ma dwa zwroty. Jest to zdolno$¢ do przebywania
w Bogu, w spoleczenstwie i w $§wiecie oraz jest to zdolnos¢, by by¢ podtozem
dla innych o0sob i rzeczy. Inna jest subsystentnos¢ samej duszy, ciata ztaczonego
z dusza i calej osoby zlozonej z duszy i ciata. Wszelka subsystentnos¢ cztowieka
zapisana jest w akcie stworczym, w stworzeniu go na obraz i podobienstwo Boze.
W obszarze swojej struktury bytowej polega na tym, ze wyposazenie wewnetrzne
osoby trwa w substancji duchowej i materialnej, a substancja duchowa i materialna
jest jego podtozem. W sumie osoba ludzka to ,,indywidualna subsystencja ciele-
sno-duchowa, uwewnetrzniajaca si¢ w swa jazn i zarazem transcendujaca siebie,
aby si¢ spelni¢ w Bogu oraz w innych ludziach i bytach™'®. Z tego wzglgdu osoba
ludzka jest bytem samoistnym, samorealizujagcym si¢ we wspotpracy z Bogiem,
Panem dziejow i kazdego cztowieka. Jest podmiotem i zarazem przedmiotem
Bozej ekonomii stworczej i zbawczej'”. Aktywny udzial cztowieka w dziejach
zbawienia sprawia, ze staje si¢ on coraz bardziej osoba, coraz mocniejsza jest
u niego subsystentnos¢, czyli wzmacnia si¢ jego wnetrze i zewnetrze's. Petnia
subsystentnosci czlowieka utozsamia si¢ z pelnig subsystowania w zyciu Trojcy
Swietej, ktora dla ludzi zbawionych nastapi na koncu $wiata'”.

Glebsza refleksja nad subsystentnoscig osoby ludzkiej rozpoczyna si¢ od okres-
lenia jej istotnych elementdw. Nie wystarczy dowolne ich wymienienie, np. mate-

15 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 402.

16 Tamze, s. 406.

Por. tenze, Eseje o historii zbawienia, Lublin 2002, s. 19.

Por. tenze, Personalizm uniwersalistyczny, RTK 2 (2002), s. 82; tenze, Ku definicji osoby, ,,Teo-
logia w Polsce” 1 (2007), nr 1, s. 9; tenze, Misterium cztowieka, Lublin 2004; por. P. Liszka,
Teologia historii zbawienia, w: Ku mgdrosci teologii, red. K. G6zdz, E. Sienkiewicz, Szczecin
2008, s. 162.

9 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 281.
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ria, ciato, energia, idea, dusza®. Trzeba poda¢ wszystkie elementy wystarczajace
i tylko te, ktore sa konieczne. Sa to: substancja materialna, energia materialna, sub-
stancja duchowa, energia duchowa i obraz Bozy. W pierwszej liScie materia i ciato
sg tym samym, nie sg wymienione substancje, brak odr6znienia energii materialnej
od duchowej. Ponadto w definiowaniu jakiegokolwiek bytu trzeba bra¢ pod uwage
nie tylko budulec i jego energie, lecz réwniez relacje, specyficzne wyposazenie
wewnetrzne, wyglad i dziatanie. Odpowiednio do tego realna osoba jest substancija
i relacjg, ma personalne wyposazenie wewngtrzne, oblicze i personalnie dziala.
Substancja personalna jest podtozem dla innych 0s6b i moze przebywaé w innych
osobach. Oznacza to, ze istotng cechg osoby ludzkiej jest subsystentnos¢, ktora
zmierza do swojej petni. W tym wzgledzie ks. Bartnik ma racje, mowiac, ze osoba
ludzka jest ,,nasladowaniem relacji trynitarnej, jest aktualizacja aktu stworczego
i soteryjnego oraz najwyzsza «poetyka osobotworcza»” (prosopopoiesis)?'. Istotne
dla osoby jest tez to, ze jest ona tego swiadoma. Subsystentnos¢ jej aktualizuje
si¢ 1 dziala przez Sswiadomos¢.

Szczegolnie substancja personalna jest podtozem dla ludzkiej jazni. Inaczej
mowigc, jazn zawarta przebywa, subsystuje w substancji, czyli ma charakter
ontyczny*. Tymczasem wielu myslicieli wyjasnia sens jazni bez wskazywania
na jej ontyczno$¢, np. Martin Heidegger, ktory sadzit, ze jazn egzystuje zupehie
inaczej niz arystotelesowska substancja, zawsze ta sama i niezmienna. Ludzka
jazn jest ,,tu-i-teraz-spetniajacym-sie-czasowo-czyms-co-bytuje-ku-§mierci-jako-
-bezwolnie-rzucone-w-$wiat-przedmiotow-tak-lub-inaczej-uzytecznych-wespot-z-
-drugimi-ludzmi-o-ktorych-sie-wespot-troskamy-ksztattujac-sobie-oblicze-przez-
-akt-Smierci”®. Z kolei Mieczystaw Albert Krapiec wyr6znit jazn materialng, czyli
bedaca podtozem aktow fizjologicznych (np. oddychania), i jazn duchows, czyli
bedacg podtozem aktéw psychiczno-duchowych (np. poznania intelektualnego).
Czestaw Stanistaw Bartnik podkreslil, Zze osoba ludzka zarazem rozroznia i uni-
fikuje dusze i ciato, spaja obie §wiadomosci i obie jaznie w ten sposob, ze sg one
jedng jaznig absolutng®. Wedlug Bartnika subsystentnos$¢ to zdolnos$¢ osoby do
przyjmowania, czyli do coraz wigkszej immanentyzacji, a takze do wychodzenia
poza siebie w kierunku $wiata wyzszego od siebie, czyli do transcendentyzacji.
Te dwa zwroty tworza spojny i harmonijny proces hominizacji, humanizacji i per-
sonalizacji. Bartnik umieszcza subsystentnos¢ w catoksztalcie cech tworzacych
ludzka osobowos¢. Robert Mikotaj Rynkowski zwraca uwage na to, ze ,,przez

20 Tenze, Personalizm, wyd. 3, Lublin 2008, s. 75.

2l Por. tenze, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 222.

22 Tenze, Personalizm, wyd. 1, Lublin 1995, s. 176.

23 Zob. M.A. Krapiec, Dziela. Ja — czlowiek, Lublin 1998, s. 131.

24 Zob. tamze, s. 132.

25 Por. C.S. Bartnik, Personalizm, wyd. 1, s. 238; por. tenze, Chrystus jako sens historii, Wroctaw
1987, s. 331; por. R.M. Rynkowski, Teologia osoby w ujeciu Czestawa Stanistawa Bartnika,
Warszawa 2004, s. 40.

TwP 12,1 (2018) 49



O. Piotr Liszka CMF

otwarcie si¢ na Nadrzeczywistos¢ osobowos¢ osigga mozliwos$¢ drogi wzwyz,
samoprzekraczania, nowej ptaszczyzny bytowania, najwyzszego usensownienia
historii doczesnej 1 partycypacji w absolutnosci bezwzglednej i nieskonczone;j™?.

SUBSYSTENTNOSC DUSZY LUDZKIEJ

W zasadzie wszystko to, co dotyczy osoby ludzkiej, odnosi si¢ do duszy ludz-
kiej, a dopiero w sensie wtornym do ciata. Cechg duszy ludzkiej jest niezaleznos¢
bytowa. Gdy juz zostata stworzona, to nie moze przesta¢ istniec, ,,istnieje przez
siebie (per se), w sobie (in se) i dla siebie (propter se, pro se), cho¢ spehia si¢
w Jezusie Chrystusie i w calej Trojcy Swietej?”. Bog jest podlozem dla wszyst-
kich bytow stworzonych, natomiast ludzka substancja duchowa jest podtozem dla
materii, dla materialnego ciata. Antropologia chrzescijanska zajmuje si¢ sposobem
usadowienia duszy w Bogu i sposobem jednoczenia si¢ duszy z ciatem. Sg to dwa
réwne byty, ktore w ztozeniu stanowig jeden byt — osobe ludzka?. Subsystentnos¢
duszy ludzkiej ujawnia si¢ w catej ostro$ci wtedy, gdy egzystuje ona bez ciata. Tego
rodzaju refleksja mozliwa jest w tradycyjnym ujeciu katolickim, reprezentowanym
m.in. przez Katechizm Kosciota Katolickiego. W szczegdlnosci o wlasciwosciach
duszy ks. Bartnik mogt mowi¢ bardzo wiele i precyzyjnie, poniewaz uznawat on, ze

osoba ludzka jest bytem ztozonym (ens compositum) tak, ze sama dusza jest zawsze,
nawet po $mierci cztowieka i przed zmartwychwstaniem ciata, czyms niepelnym (sub-
stantia incompleta). [...] Dusza ludzka jest substancjalna i samoistna (subsystentna).
[...] Z chwila zaistnienia jest nieSmiertelna i niezniszczalna; po $mierci cztowiecka
istnieje w jaki$ sposob bez utraty tozsamosci osoby?®.

SUBSYSTENTNOSC DZIALAN LUDZKICH W HISTORII

Dusza to substancja duchowa, ktorej wyposazenie duchowe okreslane jest sto-
wem ,,jazn”. Ks. Bartnik wyraza to, méwiac, ze ,,dusza upodmiotowuje na sposob
subsystentny sfer¢ zycia jazni”*. Dusza ,,upodmiotowuje na sposob subsystentny”’
réwniez dziatania zewnetrzne, czyli sfer¢ historii. W duszy ludzkiej historia maksy-
malnie si¢ zaggszcza personalnie, otrzymujac wymiar duchowy. Powigzanie historii
zewngetrznej z wewnetrzng jest ,,najbardziej subsystentne i substancjalne™!. W ten
sposob historia to nie tylko $lad materialny dziatania ludzkiego, lecz réwniez §lad
duchowy. Skutek wszelkich dziatan pozostaje na zawsze zapisany w gtebi osoby.
Subsystentnos¢ duszy dotyczy nie tylko ciata, lecz rowniez materialnego dziatania

26 R.M. Rynkowski, Teologia osoby, s. 39; por. C.S. Bartnik, Personalizm, wyd. 1, s. 172-174.
27 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 384.

2 Tamze, s. 396.

2 Tamze, s. 397.

30 Tamze, s. 386.

U Tenze, Historia i mysl, Lublin 1995, s. 22.

50 TwP 12,1 (2018)



Znaczenie terminu ,subsystentnos$¢” w teologii chrzescijanskiej

i jego skutkow. Osoba to nie tylko struktura, lecz byt ztozony z substancji duchowe;j
i materialnej, ktory jest usadowiony w materialnym $wiecie i w nim dziata. Kazdy
aspekt personalny subsystuje w osobie, a poszczegolne elementy personalne sub-
systuja w pozostatych. Rowniez dziatanie historyczne jest usadowione w ludzkiej
substancji duchowej, nie tylko za posrednictwem my$li*2.

Sobor Watykanski 11 méwi, ze z pelng moca historia zbawienia subsystuje
w Kosciele katolickim (KK 8; DWR 1). Z tego wzgledu subsystentno$c jest
cechg calej spotecznosci eklezjalnej, a nie tylko poszczegolnych osob. Cecha ta
konkretyzuje si¢ w tym, ze historia Kosciota usadowiona jest w Stowie Bozym,
ktore wehodzi w czasoprzestrzen historycznag, ogarniajac ja od poczatku do kon-
ca. Jezus Chrystus tworzy histori¢ zbawienia i nadaje jej charakter eklezjalny™.
W szczegolnie wysokim stopniu subsystentno$¢ jest cecha Maryi, Matki Jezusa
z Nazaretu, Matki Pana. W niej koncentruje si¢ caty Kosciot, w niej koncentruje
si¢ subsystentnos¢ Kosciola. Z tego wzgledu ks. Bartnik nazywa jg ,,§wiatem sub-
systentnym’*, Przebywanie Boga w Maryi jest wyjatkowe i przebywanie Maryi
w Bogu jest zdecydowanie najmocniejsze. ,,I w tym kierunku bedzie szta teologia
przysztosci. Tak mariologia rozwija si¢ i doskonali na drodze personalizmu™?’.

SUBSYSTENTNOSC WSZELKICH STWORZEN

Wszelkie stworzenia uczestniczg w zyciu Boga na sposob stworzen, natomiast
Bog przebywa w stworzeniach na sposob boski. Nie uczestniczy w nich w sensie
podporzadkowania, poddania si¢ stworzeniom, lecz panuje nad wszystkim, ogar-
nia, przenika, dajac zycie. Bog jest dla Swiata ostatecznym podtozem*. Czyni to
jako Trojca Osob. Troiste dzialanie Boga w §wiecie jest odwzorowaniem zycia
,wewnatrzboskiego”. W Bogu kazda z Os6b daje siebie i przyjmuje pozostate
dwie Osoby Boze (circumincessio), co prowadzi do radykalnej jednosci, do tego,
ze kazda z Osob zawiera si¢ w pozostatych (circuminsessio)’’. Analogiczny ruch
dokonuje si¢ w §wiecie stworzonym. Bog Trdjjedyny dziata w stworzeniach w ten
sposob, ze przenika je i wcigga w siebie, wprowadza w swoje wewngtrzne zycie.
Efektem tego jest przebywanie bytow stworzonych w Osobach Bozych, a posred-
nio, w jaki$ sposob, w substancji Boga®. Subsystentno$¢ spoteczna osob ludzkich

32 Por. E. Wolicka, Metafizyka na rozdrozu, ,,Znak — Idee” 1995, nr 7, s. 7.

3 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 743.

34 Tenze, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, s. 367.

35 Tamze, s. 368.

3¢ Por. S. Zamboni, Luce dell essere, Dio della tenebra, Ermeneutica della luce nel «Corpus are-
opagiticumy, ,,Ricerche Teologiche” 10 (1999), s. 140.

Por. J.M. Delgado Varela, La doctrina trinitaria en Amor Ruibal, ,Revista Espanola de Teolo-
gia” 16 (1956), nr 65, s. 456.

Por. X. Pikaza, Dios como Espiritu y Persona. Razon humana e Misterio Trinitario, Salaman-
ca 1989, s. 95; por. P. Liszka, Duch Swiety, ktéry od Ojca i (Syna) pochodzi, Wroctaw 2000,
s. 220.

37

38
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sprawia, ze ludzie moga wchodzi¢ do wnetrza Boga Trojjedynego istotnie mocniej
niz byty stworzone niepersonalne®.

Subsystentno$¢ stworzen jest darem Boga, ktory bedac absolutnie transcendent-
ny w stosunku do $wiata, jest tez jednocze$nie immanentny stworzeniu i wspot-
dziata z kazda czynnoscig stworzen (por. KKK 300). Katechizm Ko$ciota Kato-
lickiego probuje wyjasni¢, jak Bog tworzy te ceche w bytach stworzonych. Jego
wszechdziatanie niejako ugina si¢, dajac miejsce dziataniu stworzen i otwierajac
przestrzen ,,bytu dziatalnego”, czyli dajacego si¢ sprawiaé, tworzy¢. Nie ma mowy
o jakimkolwiek wycofywaniu si¢ substancji Boga, aby w to miejsce mogly pojawic¢
si¢ substancje stworzone. Mozna jednak mowic¢ o ,,uginaniu si¢” dziatania Boga na
zewnatrz Jego substancji. Sam akt stworczy stanowi tajemnice absolutnie niepo-
jeta dla rozumu ludzkiego, natomiast moze cztowiek pojac sposob dziatania Boga
w $wiecie, a przede wszystkim dostrzega¢ skutki tego dziatania. Najwazniejszym
efektem dziatania Trojcy Swictej w $wiecie jest zdolno$¢ stworzen do przyjmo-
wania Boga i do przebywania w Bogu, czyli subsystentnos¢. Wedtug Katechizmu
,,Boze dziatanie stworcze jest w pewnym sensie «rozlewney (diffusivum sui), na
podobienstwo rozlewnosci dobra. Wspoldziata realnie we wszystkich czynno-
$ciach stworzen, nie odbierajgc im jednak ich autonomii i nie ponoszac przez to
odpowiedzialno$ci za zto” (KKK 301). Dotyczy to przede wszystkim czlowieka.
Dziatanie Boga nie jest przeszkoda, lecz przyczyna, istnienia czlowieka i jego
zdolnos$ci do dzialania. W tym kontekscie ludzka subsystentnos¢ jest zrodiem
samorealizacji cztowieka. Moze on realizowa¢ samego siebie, bo te zdolnos¢
otrzymat jako dar od Boga. Mozliwo$¢ ta oznacza nakaz dzialania. Samorealizacja
nie jest kaprysem, lecz obowigzkiem cztowieka jako bytu ,,«w drodze» (in statu
viae) do ostatecznej doskonalosci, ktorg ma dopiero osiagna¢ i do ktorej Bog [go]
przeznaczyl” (KKK 302).

PODSUMOWANIE

Analogicznie do tego, jak substancjalno$¢ jest cecha bytu, ktory jest substancja,
cecha bytu subsystujacego jest subsystentno$é. W stopniu absolutnym ceche te
ma Bog, zardbwno substancja, jak tez kazda z Osob. Na miar¢ bytu przygodnego
cecha ta dotyczy wszystkich stworzen, jak réwniez catosci bytéw stworzonych.

Subsystentnos¢ ma dwa zwroty: jest to zdolno$¢ przyjmowania i zdolno$¢
przebywania w innych bytach.

W bytach niepersonalnych istnieje wielo$¢ rozrdznien, rodzajow, sposobow
posiadania tej cechy, ale w sumie mozna mowi¢ o subsystentnosci rzeczy oraz
bytow ozywionych. Inaczej cecha ta funkcjonuje w roslinach, zwierzetach, a ina-

3 Por. P. Liszka, Duch Swiety tworcq Kosciola. Ujecie personalistyczne integralne, ,,Perspectiva.

Legnickie Studia Teologiczno-Historyczne” 10 (2011), nr 2, s. 181.
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czej w bytach personalnych. Odpowiednia réznica zachodzi tez miedzy osobami
ludzkimi a aniotami. Cecha ta dotyczy calego cztowieka, ale jej podlozem w osobie
ludzkiej jest dusza, czyli ludzka substancja duchowa. Dusza spetnia pierwszorzgdna
role wzgledem Boga Troéjjedynego, natomiast ciato wzgledem rzeczy, czasoprze-
strzeni, w szczeg6Inosci wzgledem historii.

Wazne jest usystematyzowanie wielorakich subsystentno$ci. Interesujace jest
wyjasnienie sposobu tworzenia tej wlasciwosci w bytach stworzonych przez Boga.
Punktem wyjscia dalszych refleksji w tym kierunku mogg by¢ terminy proponowa-
ne przez Katechizm Kosciota Katolickiego: ,,rozlewno$¢”, ,,uginanie si¢”. Kieruja
one mys$l ku geometrii nieeuklidesowej, ku teorii wzglgdnosci, ku najnowszym
osiggni¢ciom réznych dyscyplin naukowych. Trzeba z nich korzysta¢, z ich stow-
nictwa, koncepcji, struktur myslowych, ale zawsze z zachowaniem zasad zawartych
w dogmacie chalcedonskim: bez zmieszania.
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THE MEANING OF THE TERM OF ,,SUBSISTENTIALITY”
IN CHRISTIAN THEOLOGY

Summary

Subsistentiality, which is a feature determining the capability of being interiorised into
another being, or of taking other beings into oneself, in theology is considered in relation
to God and creatures, and in particular in the reflection over human beings.

This feature is, first of all, to be found in the substance of God, which comprises three
Persons. This feature is also characteristic of each and every of the three Persons who are
located in one substance. Moreover, each of them is located in the remaining two and takes
them to Himself. Subsistentiality of the Divine Person has a different character in relation
to the substance and in relation to the remaining two Persons.

God the Creator has the ability to remain in creatures and the ability to take them to
Himself. Similarly, all created beings have the ability to take God but only in an aspect-ori-
ented way (the trace of God), and remain in God. In particular, subsistentiality is a feature
of personal creatures (the image of God).

Keywords: subsistentiality, substance, subsistence, ability, activity, taking, abiding,
God, Divine Persons, creatures, human being, soul, body, history

Stowa kluczowe: subsystentnos¢, substancja, subsystencja, zdolno$¢, dziatanie, przyj-

mowanie, przebywanie, Bog, Osoby Boskie, stworzenia, osoba ludzka, dusza, cialo,
historia
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DUCH SWIETY A MARYJA —
KU ,,ANTROPOLOGII SPELNIONEJ”

Relacja Duch Swiety — Maryja jest drogowskazem do osiggniecia dojrzatej oso-
bowosci chrzescijanskiej. Celem formacji i rozwoju cztowieka jest odtworzenie
w sobie Bozego podobienstwa, utraconego przez grzech pierworodny i osobisty.
Mlsjq Ducha Swietego wewnatrz Trojcy Swietej i w ekonomii zbawienia s3
wigzi mi¢dzyosobowe. Dzialajac w duszy, przywraca On Boze podobienstwo
przez uzdolnienie cztowieka do wlasciwych relacji z Bogiem i bliznimi oraz
realizacji zadan wyznaczonych przez Stworce.

Najdoskonalej Boze podobienstwo jasnieje w Maryi, zjednoczonej od niepoka-
lanego poczecia z Boskim Parakletem, pomagajacym w budowaniu Jej relacji
z Bogiem i ludzmi oraz realizacji potrdjnej misji Chrystusa. Maryja wskazuje
droge do tego zjednoczenia, gdyz uosabia szczyt stworzenia powracajgcego
do Boga. W Jej Osobie antropologiczny ideat osigga najwyzszy wyraz i swoje
spetnienie.

Aby pojaé okreslenie ,,antropologia spetniona” i pozna¢ wptyw Ducha Swie-
tego na ksztaltowanie cztonkdéw Kosciola, trzeba zrozumiec, jak zjednoczenie
z Duchem Swietym owocuje w Maryi, dazacej do pelni Bozego cztowieczefistwa.

My wszyscy z odstonietq twarzq wpatrujemy sig

w jasnos¢ Panskq jakby w zwierciadle;

za sprawq Ducha Panskiego coraz bardziej jasniejgc,
upodabniamy si¢ do Jego obrazu.

2 Kor 3,18

Méwige o wptywie Ducha Swictego na ksztaltowanie ludzkiej osobowosci, nie
sposob nie powiedzieé o Tej, ktorej osobowos¢ Duch Swicty ksztattowat wyjat-
kowo i ktéra w tym procesie $cisle wspotdzialata z Trzecig Osoba Trojcy Swigte;.
Chodzi oczywiscie o Najswigtszg Maryj¢ Panne, nazywang przez §wigtych, teo-

O. prof. UKSW dr hab. Grzegorz Bartosik OFMConv — Wydzial Teologiczny Uniwersytetu
Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, e-mail: g.bartosik@uksw.edu.pl.
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logdw i papiezy Oblubienica Ducha Swictego'. Jezeli ludzie, ktorzy si¢ mituja,
starajg si¢ do siebie upodabniac i ze sobg zlaczyc¢, czego najscislejszym wyrazem
jest sakrament matzenstwa, to zjednoczenie Najswietszej Maryi Panny z Boskim
Parakletem w milosci rowniez zaowocowato tym, ze wyjatkowo, na ile to jest
mozliwe dla cztowieka, zostala Ona przeniknigta Jego obecnos$cia, zjednoczyta
si¢ z Nim i w pewnym sensie upodobnita do Niego®.

Z kolei jezeli przez pojecie ,,0s0bowo$¢” rozumiemy zbior wzglednie statych,
charakterystycznych dla danej jednostki cech i wlasciwosci, ktore wedlug przyj-
mowanej przez nig hierarchii warto$ci wyznaczaja sposob oceny rzeczywistosci,
a w konsekwencji ,,sposob myslenia, odczuwania i postgpowania jednostki’?, to
nalezy stwierdzi¢, ze w przypadku Maryi z Nazaretu ta najwazniejszg wartoscia,
w ktorej $wietle oceniala Ona rzeczywisto$¢, postgpowala i ksztattowata swoja
osobowos¢, byt Pan Bog 1 Jego wola, wyrazona przede wszystkim w Jego stowie
i przykazaniach.

A zatem w niniejszym artykule z jednej strony pragniemy spojrze¢ na to, jaki
wplyw odegrat Pan Bog, a konkretnie Trzecia Osoba Trojcy Swietej, na ksztat-
towanie osobowosci Najswietszej Maryi Panny. Z drugiej za$ strony chcemy tez
zobaczy¢, jak Maryja wspotpracowata z Boskim Parakletem w calym swoim zyciu.
Ta otwarto$¢ Maryi i Jej wspotdziatanie z Trzecig Osobg Boska sprawily, ze Maryja
stata si¢ wzorem kazdego chrzescijanina®, Pierwsza Chrzescijanka i Charyzmatycz-
ka’, Doskonata Uczennicg Chrystusa® i Osoba, w ktorej cztowieczenstwo osigga
swojg petie. Maryja z Nazaretu dla nauki o cztowieku, czyli dla antropologii,
stanowi zaraz po Chrystusie najwspanialszy wzor i ideal do nasladowania i zre-
alizowania. W Niej antropologia odnajduje swoje spetienie i najwyzszy wyraz.

Swoje przedtozenie ujme w trzech punktach. Najpierw sprobuje zdefiniowac,
co znaczy ,,antropologia spetniona”, a wigc przypomnieé, ze petlni¢ swojej osobo-
wosci 1 cztowieczenstwa osoba ludzka moze osiaggna¢ tylko wtedy, gdy dazy do
rozwijania i odtwarzania w sobie podobienstwa do Pana Boga. Nast¢pnie sprobuje
pokaza¢, jak Duch Swiety wplywa na ksztattowanie Ko$ciola i osobowosci jego
cztonkéw. W punkcie trzecim zobaczymy na przyktadzie Maryi, jak zjednoczenie
z Duchem Swietym owocuje w dazeniu do osiagniecia pehi cztowieczenstwa.

Por. G.M. Bartosik, Mediatrix in Spiritu Mediatore. Posrednictwo Najswietszej Maryi Panny

Jako uczestnictwo w posredniczqcej funkcji Ducha Swietego w swietle teologii wspolczesnej,

Niepokalanéw 2006, s. 357-369.

Jako stworzona na obraz i podobienstwo Boze.

3 P. Ole$, Osobowosé¢, w: Encyklopedia katolicka, red. E. Gigilewicz i in., t. 14, Lublin 2010,
k. 911.

4 Por. éw. Maksymilian M. Kolbe, Pisma, t. 2, Niepokalanéw 2008, s. 573-574.

5 Por. J. Kudasiewicz, Matka Odkupiciela, Kielce 1991, s. 247.

6 Sw. Augustyn, De Sancta Virginitate, 111, 3: PL 40, 398; tenze, Sermo, 25, 7: PL 46, 937-938.
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CO OZNACZA TYTULOWE SFORMULOWANIE
»KU ANTROPOLOGII SPELNIONEJ”?

Ksiega Rodzaju, opisujac stworzenie cztowieka, uczy, ze zostalismy stworzeni
na obraz i podobienstwo Boze (por. Rdz 1,26-27). Wyrazem tego Bozego obrazu
w cztowieku jest godno$¢ osoby, jaka otrzymat cztowiek. Godno$¢ ta przejawia sie
przede wszystkim w fakcie posiadania przez cztowieka rozumu, wolnej woli, nie-
smiertelnej duszy, mozliwos$ci wchodzenia w relacje z innymi osobami, w zadaniu
kierowania innymi stworzeniami oraz mozliwosci uczestniczenia w zyciu Bozym.

Ksiadz prof. Czestaw Bartnik, wyjasniajac pojecie ,,obraz Bozy” w cztowie-
ku, podkresla, ze osoba ludzka realizuje ten obraz na kilku ptaszczyznach. Przez
posiadanie intelektu cztowiek odzwierciedla Boga jako Pana i Stworce. Dobroc¢
Bozg odzwierciedla cztowiek w swojej woli (wolnosci, mitosci, taskawosci). Trzeci
aspekt, przez ktory Bog odbija swoj obraz w cztowieku, to ludzkie dziatanie, praca
1 przetwarzanie Swiata’.

Katechizm Kosciota Katolickiego prawde o stworzeniu cztowieka na obraz
Bozy tak wyraza:

[Cztowiek] jest jedynym na ziemi stworzeniem, ktorego Bog chciat dla niego samego®.

Tylko czlowiek jest wezwany do uczestniczenia w zyciu Bozym przez poznanie
i mito$¢’.

Czlowiek, poniewaz zostal stworzony na obraz Bozy, posiada godno$¢ osoby: nie jest
tylko czyms, ale kims. Jest zdolny poznawac siebie, panowac¢ nad soba, w sposob
dobrowolny dawac¢ siebie oraz tworzy¢ wspoélnote z innymi osobami; przez taske jest

powotany do przymierza ze swoim Stworca, do dania Mu odpowiedzi wiary i mitosci,
jakiej nikt inny nie moze za niego da¢'®.

W Nowym Testamencie zostalo nam objawione, ze najdoskonalszym Obrazem
niewidzialnego Boga jest Jezus Chrystus, co wprost podkreslit §w. Pawet w swoich
listach do Kolosan (por. Kol 1,15) i Koryntian (2 Kor 4,4). Komentujac nauke $w.
Pawta o Chrystusie jako Nowym Adamie, §w. Ireneusz i Tertulian podkreslali, ze
pierwszy cztowiek zostal stworzony ,,na obraz Bozy” w przewidywaniu Chrystusa
— Najdoskonalszego Obrazu Bozego. Z tego powodu cztowiek tylko w Chrystusie
moze rozpozna¢ w petni swoj byt!!,

Wspomniani juz $w. Ireneusz i Tertulian (w przeciwienstwie do ojcéw zachod-
nich) wprowadzili do ko$cielnej tradycji rozréznienie miedzy pojeciami ,,obraz

7 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 1999, s. 306.

8 KDK 24.
% KKK 356.
10 KKK 357.

Por. $w. Ireneusz, Adversus haereses, V, 8, 1, 423; A. Scola, Osoba ludzka. Antropologia teolo-
giczna, Poznan 2005, s. 154-155.
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Bozy” (selem, eikon) i ,,podobienstwo Boze” (demuth, homoiosis). ,,Obraz Bozy”
zwigzany jest z rzeczywistoscig bycia cztowiekiem i godnos$cig osoby ludzkie;j.
Jest to rzeczywisto$¢ ontologiczna, nieutracalna, trwajaca nawet po grzechu. Nato-
miast pojecie ,,podobienstwa” jest rzeczywisto$cig moralng, zwigzang z ludzkim
dziataniem. To podobienstwo zostato zniszczone przez grzech pierworodny!'2.

Dzigki odkupieniu dokonanemu przez Chrystusa czlowiek mocg taski Bozej
moze odtwarza¢ w sobie to Boze podobienstwo. Za $w. Ireneuszem i kard. Angelo
Scola mozna by powiedzie¢, ze ,,podobienstwo jest powotaniem, ktore si¢ realizuje
przez cale zycie moca Ducha Swietego, obecnego w duszy'* w oczekiwaniu na
eschatologiczne urzeczywistnienie”'. Czyny dobre przyblizaja nas do osiagnigcia
w pelni tego podobienstwa Bozego, a grzechy od tego nas oddalaja.

Jak zaznacza ks. Czestaw Bartnik: ,,Nauka o cztowieku jako «obrazie» (wize-
runku, odbiciu, podobienstwie) Boga stanowi pierwszg wilasciwa, wysoko roz-
winigtg antropologie¢ teologiczng o charakterze systematycznym”'. Jezeli wigc
spojrzymy na proces ksztaltowania ludzkiej osobowosci przez pryzmat biblijnego
opisu stworzenia, to dostrzezemy, ze jest on nierozerwalnie zwigzany z zadaniem
i powolaniem cztowieka do urzeczywistniania i realizowania w sobie Bozego
podobienstwa, zwlaszcza przez wzrastanie w $wigtosci 1 mitosci.

Juz w Starym Testamencie Pan Bog wielokrotnie wzywatl Izraelitow: ,,Badz-
cie $wietymi, bo Ja jestem $wigty, Pan, Bég wasz” (np. Kpt 19,2). Wezwanie to
dotyczylo zachowywania Bozych przykazan, a wigc miato charakter przywracania
w sobie Bozego podobienstwa przez sposéb zycia zgodny z Boza nauka.

Te starotestamentalng wizj¢ poglebia Chrystus i to nie tylko przez bardziej
wymagajacg interpretacje dekalogu (por. Mt 5,17-48) i wezwanie do doskona-
tosci na wzor Ojca Niebieskiego (por. Mt 5,48). On wzywa do pojscia za soba
(Mk 10,21) i nasladowania Go (Mt 16,24). Chrystus jest najdoskonalszym Obrazem
Ojca, pelnigcym Jego wolg. Idac za Nim i nasladujac Go, najlepiej odtworzymy
w sobie Boze podobienstwo.

Kluczem do osiggniecia $wietosci 1 dojrzalej osobowosci, czyli zrealizowania
w sobie podobienstwa Bozego, sa nasze wlasciwe relacje zarowno do Pana Boga
(o czym moOwig pierwsze trzy przykazania Dekalogu), jak i blizniego (przykazania
Dekalogu od czwartego do dziesiagtego oraz pytania weryfikujace nasze zycie,
jakie uslyszymy na sadzie ostatecznym — zob. Mt 25,31-46). Sam Pan Jezus
stwierdzil, ze wszystkie przykazania Boze zawieraja si¢ w tych dwoch: mitosci
Boga i blizniego (por. Mt 22,40).

W praktyce realizowanie przykazania mitosci Boga i blizniego jest mozliwe
dzieki mocy i darom Ducha Swigtego, ktéry od momentu chrztu zamieszkuje

12° Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 306.

13 Por. $w. Ireneusz, Adversus haereses, V, 6, 1, 419-420.
4 A. Scola, Osoba ludzka, s. 155.

15 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 306.
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w kazdym chrzescijaninie. To Boski Paraklet sprawia, ze mozemy realizowac
w sobie ,,nowe zycie w Duchu Swigtym” (por. Rz 8,8—11), czyli stawa¢ sie podob-
nymi do naszego Mistrza i Zbawiciela, a wigc stawac si¢ osobami na podobienstwo
Boze. Maryja — najscislej zjednoczona z Duchem Swigtym — wskazuje nam szlak
do osiggniecia tego zjednoczenia, jest Osoba, w ktorej antropologiczny ideat osiaga
swoje spehnienie.

MISJA DUCHA SWIETEGO W KSZTALTOWANIU OBLICZA
KOSCIOLA I OSOBOWOSCI JEGO CZLONKOW

Jak to juz powyzej zauwazono, istotg dojrzatej osobowosci, czyli osiagniecia
swigtosci 1 realizowania w sobie podobienstwa Bozego, sa wiasciwe relacje do
Pana Boga i bliznich. Tym, ktéry pomaga nam mie¢ dobre relacje z catg Trojca
Swieta i bliznimi, jest Duch Swiety. Kard. Jozef Ratzinger w swoim Raporcie
o stanie wiary zaznaczyt:

Szatan jest w pelnym tego stowa znaczeniu sprawca podziatow — kims, kto niszczy
wszelkie relacje: te, ktore cztowiek ma sam ze soba, i te, ktore ma z innymi ludzmi.
Jest on wiec najdoktadniejszym przeciwienstwem Ducha Swictego, tego ,,Posrednika
absolutnego”, zapewniajacego ten zwigzek, na ktorym opierajg si¢ wszystkie inne
i z ktorego tez wszystkie wynikaja: zwigzek trynitarny, w ktorym Ojciec i Syn sg
jednym, jeden Bog w jednosci Ducha's.

Podstawowa wiec relacja, ktorg tworzy Duch Swiety, jest relacja wewnatrztry-
nitarna migdzy Ojcem i Synem. Co wiecej, zgodnie z nauczaniem §w. Augustyna
Duch Swiety, bedac Relacja, jest jednoczesénie Osoba. Jest Osobowa Milocia
taczaca Ojca i Syna. Oto stowa Doktora z Hippony: ,,Duch Swiety jest czyms we
wszystkim wspdlnym Ojcu i Synowi. Ta wigz wspolnoty jest z nim wspotistotna
i wspotwieczna. [...] Dlatego jest Ich tylko troje: jeden mitujacy Tego, ktory
z Niego pochodzi, jeden mitujacy Tego, z ktdrego pochodzi, i sama Ich mito$¢™"".

Jak zaznaczyt kard. Ratzinger w przytoczonej wyzej wypowiedzi, zamieszczo-
nej w Raporcie o stanie wiary, wewnatrztrynitarna osobowa relacja mitosci, ktora
jest Duch Swiety, jest fundamentem wszystkich innych dobrych relacji w $wiecie
stworzonym, a wiec takze relacji ludzi do Pana Boga, ludzi miedzy soba i relacji,
jaka czlowiek ma sam do siebie.

16 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary. Z ks. kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Vittorio

Messori, Krakow—Warszawa—Struga 1986, s. 131.

Sw. Augustyn, O Tréjcy Swietej, V1, 5, 7, oprac. J.M. Szymusiak, Poznaf 1963, s. 231. Zob.
takze: ,,Podobnie jak nazywamy jedynie Stowo Boze imieniem wlasnym Madrosci, cho¢
w ogdlnym rozumieniu takze Duch Swiety i sam Ojciec s3 Madroscig, tak tez Duch Swiety
otrzymuje swoje wlasne imi¢ «Milosé», cho¢ Ojciec 1 Syn takze s3 — w rozumieniu og6lnym —
Mitoscig”. Tamze, XV, 17, 31, 438-439.
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Na czym polegaja jednak te relacje, ktorych Autorem badz Wspdlautorem jest
Duch Swiety? Otoz Sobor Watykanski II w punkcie 8 Konstytucji Lumen gentium
wskazuje na analogi¢ migdzy tajemnica Stowa Wcielonego a tajemnicg Kosciota,
zaznaczajac, ze obie rzeczywistosci sktadajg si¢ z pierwiastka boskiego i ludzkiego:
,Jak bowiem przybrana natura ludzka stuzy Stowu Bozemu za zywe narzedzie
zbawienia, nierozerwalnie z nim zjednoczone, nie inaczej tez spoteczny organizm
Kosciota stuzy ozywiajacemu go Duchowi Chrystusowemu ku wzrastaniu ciata
(por. Ef 4,16)”'8. A zatem misja Ducha Swictego jest ozywianie Kosciota i spra-
wianie jego wzrostu. Chodzi nie tylko o liczebny i terytorialny wzrost Kosciota, ale
przede wszystkim o duchowy wzrost jego cztonkow, o ich wzrastanie w $wigtosci,
o dojrzewanie ich osobowosci, aby stawali si¢ coraz bardziej na podobienstwo
Boze.

Te misje Duch Swiety wypetnia przez uzdalnianie cztonkéw Kosciota do reali-
zowania wtasciwych relacji do Pana Boga i bliznich oraz przez uzdalnianie ich do
realizacji zadan zleconych cztowiekowi przez Stwoérce. Ponizej zostang omowione
te zagadnienia.

DUCH SWIETY TWORZY RELACJE MIEDZY PANEM BOGIEM
A CHRZESCIJANAMI

W czasie ostatniej wieczerzy Pan Jezus, definiujac swoja misje Posrednika,
powiedziat: ,Ja jestem droga i prawda, i zyciem. Nikt nie przychodzi do Ojca
inaczej jak tylko przeze Mnie” (J 14,6). To dojscie do Ojca realizuje si¢ dzigki
obecnosci Ducha Swigtego, jak pisze o tym §w. Pawet w Liscie do Efezjan: ,,przez
Chrystusa w jednym Duchu mamy przystep do Ojca” (Ef 2,18).

Ten przystep do Ojca, ktory mamy dzigki Chrystusowi w Duchu Swigtym,
jest relacjg dziecigctwa Bozego. Sam Pan Jezus, uczac nas si¢ modli¢, polecit
nazywaé¢ Wszechmogacego Boga Tatusiem, czyli Abba. Sw. Pawel podkresla, ze
to przybrane synostwo zawdzigczamy Chrystusowi (por. Ga 4.,4), ktory pojednat
nas z Ojcem (Ef 2,13-18). Natomiast Duch Swiety uzdalnia nas do tego, bysmy
byli $wiadomi tej godnosci i nig zyli na co dzien (por. Ga 4,6-7; Rz §,14-17).
Cechg charakterystyczng tej godno$ci dziecka Bozego jest wolnos$¢, o czym pisze
$w. Pawel: ,,A zatem nie jeste$ juz niewolnikiem, lecz synem. Jezeli zas synem, to
i dziedzicem z woli Bozej” (Ga 4,7)". Z darem wolnosci nierozerwalnie zwigzane
jest zycie w prawdzie. Pan Jezus uczy: ,JJezeli bgdziecie trwaé w nauce mojej,
bedziecie prawdziwie moimi uczniami i poznacie prawdg, a prawda was wyzwoli”
(J 8,31-32). Do poznania prawdy z kolei uzdalnia nas Duch Swiety: ,,Gdy za$
przyjdzie On, Duch Prawdy, doprowadzi was do catej prawdy” (J 16,13).

18 KK 8.
9 Por. ,,Pan za$ jest Duchem, a gdzie jest Duch Panski — tam wolno$¢” (2 Kor 3,17).
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Odpowiedzig dziecka Bozego na mitos¢ Boga Ojca powinna by¢ mito§¢ wyra-
7ajaca sie w postuszenstwie Jego przykazaniom i petnieniu Jego woli. Symbolem
tej godnosci i gotowos$ci pelnienia woli Bozej jest biata szata, jaka otrzymuje
kazdy nowo ochrzczony. Duch Swiety wspiera nas — dzieci Boze — w zachowaniu
bieli tej szaty.

Gdy jednak upadniemy i popelimy grzech, to Duch Swigty sprawia, ze mimo
to mozemy stawa¢ w prawdzie przed obliczem Boga Wszechmocnego i nadal nazy-
waé Go Tatusiem. Dzieki Duchowi Swictemu nie musimy thumié¢ naszego poczucia
winy i wstydu z powodu popetnionych grzechow, ale przezwyciezamy je, by moc
rzucié¢ si¢ w ramiona kochajacego Ojca Niebieskiego i uzyskaé¢ przebaczenie®.

Duch Swiety buduje tez zupetie nowa relacje migdzy Chrystusem a Jego
uczniami. Polega ona na wszczepieniu przez chrzest chrzescijan w Chrystusa,
dzigki czemu stajg si¢ oni cztonkami Ciata, ktoérego On jest Glowa. Kosciot staje
si¢ Oblubienica, ktorej On jest Oblubiencem?'. Wedtug abpa Alfonsa Nossola Duch
Swiety jest ,,potaczeniem, przez ktore Chrystus nas skutecznie ze sobg jednoczy”
i w ten sposob staje si¢ dla nas obecny?>. Odpowiedzia na to dziatanie Ducha
Swietego winno by¢ wierne kroczenie chrzescijanina za Chrystusem, bycie Jego
wiernym uczniem.

DUCH SWIETY TWORZY RELACJE MIEDZY CZEONKAMI KOSCIOLA
(KOINONIA, COMMUNIO)

Skutkiem dziatania Trzeciej Osoby Boskiej w chrzesécijanach i w Kosciele sa
nie tylko nowe relacje w stosunku do Boga Ojca (relacja dzieciectwa Bozego)
i w stosunku do Chrystusa (wszczepienie w Chrystusa, relacja: Glowa — cztonki
Ciala, Oblubieniec — Oblubienica). Rowniez w samym Kosciele, bedagcym Ciatem
Chrystusa (por. 1 Kor 12,12—13,13), Boski Paraklet tworzy nowa relacj¢ pomigdzy
poszczegoblnymi chrzescijanami. Jest to relacja nadprzyrodzonej mitosci, ktora
buduje jednosc¢ i wspolnote®.

Biblijne podstawy nauki o Kosciele jako wspolnocie tworzonej przez Ducha
Swietego dostrzegamy juz u zarania istnienia Kosciota, gdy apostotowie zebrani
w Wieczerniku oczekiwali daru Ducha Swietego, trwajac ,,jednomysInie na modli-
twie razem z niewiastami, z Maryja, Matka Jezusa, i z bra¢mi Jego” (Dz 1,14). Po
zstapieniu Ducha Swictego w dniu Pigédziesiatnicy ta wspolnota zostata ugrun-
towana jeszcze bardziej. Jak zaznacza autor Dziejow Apostolskich: ,,jeden duch

20 Por. J.V. Taylor, The Go-Between God. The Holy Spirit and the Christian Mission, London
1972, 5. 172.

2 Por. G.M. Bartosik, Mediatrix in Spiritu, s. 214.

2 Por. A. Nossol, Duch Swiety jako obecnosé Chrystusa, ,,Collectanea Theologica™ 50 (1980), nr

3,s.9.

Por. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza. Per una sintesi di pneumatologia, Bolo-

gna 1987, s. 87-88; G.M. Bartosik, Mediatrix in Spiritu, s. 216.
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i jedno serce ozywialy wszystkich, ktorzy uwierzyli. Zaden nie nazywal swoim
tego, co posiadat, ale wszystko mieli wspolne” (Dz 4,32)*. W innym miejscu zas
dodaje, ze uczniowie ,,trwali w nauce Apostotéw i we wspolnocie, w famaniu
chleba i w modlitwach” (Dz 2,42).

Swiety Augustyn, uczac o roli Ducha Swietego w budowaniu wspélnoty, zazna-
cza, ze jest ona dwuaspektowa. Z jednej strony Duch Swiety obdarza poszczegdlne
wspo6lnoty i caly Koscidt darem komunii, z drugiej zas zstgpuje na dang wspolnote
i Kosciot dopiero wtedy, gdy jest ona zjednoczona w mitosci®.

We wspolczesnej teologii gtebokie studium na temat jednoczacej roli Ducha
Swietego w Kosciele przedstawit Heribert Miithlen w swym dziele Una Mistica
Persona®, podkreslajac, ze tak jak w wewnetrznym zyciu Trojcy Swietej Duch
Swiety jest Wiezia jednosci Osob Boskich (Eine Person in zwei Personen), tak
te samg misj¢ wypelnia takze w stosunku do chrzescijan (Eine Person in vielen
Personen), poniewaz wiasciwa Mu funkcja osobowa, tak wewnatrz Trojcy Swietej,
jak i w ekonomii zbawienia, jest ,,wigzanie 0sob ze sobg”?’.

DUCH SWIETY UZDALNIA CHRZESCIJAN DO UCZESTNICZENIA
I REALIZOWANIA POTROJNEJ MISJI CHRYSTUSA

Podobienstwo Boze realizuje cztowiek w sobie przede wszystkim przez kon-
kretne czyny, czyli przez dziatanie. Przywolujac po raz drugi zdanie kard. Scoli,
ze ,,podoblenstwo [Boze] jest powotaniem, ktore sie reahzuje przez cale zycie
moca Ducha Swigtego™?, nalezy zapytaé o to, jak Duch Swiety pomaga realizowaé
chrzescijanom ich powotanie, na czym to jego dziatanie polega.

Ot6z wiemy, ze w momencie chrztu $w., przez namaszczenie olejem krzyzma,
kazdy chrzescijanin zostaje wlaczony w potrdjng misje Chrystusa jako Nauczy-
ciela, Krola i Kaptana. W tej misji kazdy uczen Chrystusa ma uczestniczy¢ i ja
realizowac, o czym przypomniat Sobor Watykanski II w Konstytucji Lumen gen-
tium w numerach 34-36. Duch Swiety, ktéry kontynuuje misje posredniczaca

24 Por. Jan Pawet 11, Katecheza ,, Kosciétl jako Komunia po Piecdziesigtnicy” (5.02.1992), w:

tegoz, Dziela zebrane, t. VII, red. P. Ptasznik, Krakow 2007, s. 404; por. T. Paszkowska, Nie-
znany poza Stowem, w: Niech zstgpi Duch Twdj, red. J. Misiurek, A.J. Nowak, W. Stomka,
Lublin 1999, s. 108-116; A. Czaja, ,, Matka Kosciota” w perspektywie eklezjologii Communio,
,Salvatoris Mater” 2002, nr 2, s. 82.

Por. $w. Augustyn, Homilie na Ewangeli¢ sw. Jana, 32, 8: PL 35, 1646.

H. Miihlen, Una Mistica Persona. Die Kirche als das Mysterium der heilsgeschichtlichen Iden-
titdt des Heiligen Geistes in Christus und den Christen: Eine Person in vielen Personen, Miin-
chen—Paderborn—Wien 1968.

Por. tamze, s. 199; tenze, Der Heilige Geist als Person. In der Trinitdt, bei der Inkarnation und
im Gnadenbund: Ich — Du — Wir, Miinster 1966, s. 240; G.M. Bartosik, Mediatrix in Spiritu,
s. 218.

28 A. Scola, Osoba ludzka, s. 155.
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Chrystusa jako ,,Drugi Rzecznik (Parakletos)” (J 14,16), wspiera Jego uczniow
W uczestniczeniu w tej potrojnej misji Zbawiciela i jej realizacji.

Trzecia Osoba Trojcy Swietej kontynuuje misje nauczycielsko-prorocka Chry-
stusa, co zapowiedziat sam Zbawiciel stowami: ,,Gdy przyjdzie On, Duch Prawdy,
doprowadzi Was do catej prawdy” (J 16,13). A zatem Boski Paraklet uzdalnia
1 wspomaga uczniow Chrystusa w dziele poznawania i gltoszenia najwazniejszej
dla cztowieka prawdy, prawdy o Bogu, ktory zbawia. Wyjatkowo asystencja Ducha
Swietego zostala obiecana tym, ktorzy beda wezwani do dawania $wiadectwa
wobec przesladowcow: ,,Kiedy Was ciagna¢ beda do synagog, urzedoéw i wiladz,
nie martwcie sie, jak albo czym macie si¢ broni¢ lub co méwi¢, bo Duch Swiety
nauczy was w tej wlasnie godzinie, co nalezy powiedzie¢” (Lk 12,11-12).

Ponadto Duch Swiety kontynuuje misje krolewska Chrystusa. Polega ona na
kierowaniu calym Kosciolem, poszczegdlnymi wspdlnotami czy poszczegolny-
mi chrze$cijanami. Wiele $wiadectw dotyczacych tego, ze Duch Swiety kieru-
je Kosciotem, odnajdujemy w Dziejach Apostolskich, o czym pisze papiez Jan
Pawel Il w encyklice Dominum et vivificantem:

Mowiag o tym w wielkiej obfitosci i w wielu miejscach Dzieje Apostolskie. Wynika
z nich, ze wedlug Swiadomosci pierwszej wspolnoty, ktorej wiare wyraza sw. Lukasz,
Duch Swiety objat niewidzialne — a réwnoczesnie poniekad ,,wyczuwalne” — kierow-
nictwo tych, ktorzy po odejsciu Pana gleboko przezywali osierocenie®.

Przekonanie o tym, ze Duch Swiety kieruje Kosciotem, odnajdujemy w wie-
lowiekowej Tradycji Kosciota, ktora w obliczu podejmowania waznych decyzji
tak indywidualnych, jak i wspélnotowych zaleca modlitwe do Ducha Swietego.

Wreszcie Duch Swiety jest w pewien sposob kontynuatorem misji kaptanskiej
Chrystusa:

— Spetnia misj¢ u§wigcania nas zarowno przez modlitwe (,,gdy bowiem nie
umiemy si¢ modli¢, sam Duch przyczynia si¢ za nami” — Rz 8,26), jak i przez
sakramenty, w ktorych jest obecny.

— Uzdalnia nas do sktadania ofiar: ,,jesli doznajecie zniewag dla imienia
Chrystusa, szczesliwi jestescie, bo Duch chwaty i Duch Boga na was spoczywa”
(1 P4,14).

— Kontynuuje misj¢ Chrystusa, udzielajgc nam nowego zycia wystuzonego
przez Chrystusa przez Jego $§mier¢ i zmartwychwstanie: ,,majac zycie od Ducha,
do Ducha si¢ tez stosujmy” (Ga 5,25).

Podsumowujac, mozna stwierdzié¢, ze Duch Swiety uzdalnia chrze$cijan do
wiasciwego ksztaltowania swojej osobowosci przez odtwarzanie w sobie podobien-
stwa Bozego. Misja Boskiego Parakleta polega na budowaniu wiasciwych relacji
miedzy cztowiekiem a Panem Bogiem oraz migdzy poszczegolnymi chrzescijana-

¥ DV 25.
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mi. Boski Paraklet uzdalnia tez chrzescijan do uczestnictwa i realizacji potrojne;j
misji Chrystusa, jako gtéwnego powotania chrzescijanina.

MARYJA SWOIM ZYCIEM POKAZUJE, JAK ZJEDNOCZENIE
Z DUCHEM SWIETYM OWOCUJE W DAZENIU DO PEENI
CZLOWIECZENSTWA, BY BYC ,NA PODOBIENSTWO BOZE”

W ostatniej czesci niniejszego artykutu zostanie przedstawiona relacja ,,Duch
Swiety — Maryja”. Chcemy zobaczy¢, jak zjednoczenie Naj$wietszej Maryi Panny
z Duchem Swietym wplyneto na ksztattowanie Jej osobowosci, na Jej $wigtos¢,
na to, ze podobienstwo Boze jest w Niej najbardziej widoczne sposrod wszystkich
stworzen. Chcemy tez zobaczy¢, jak Maryja wspotpracowata z Boskim Parakletem
w tym dazeniu, by by¢ Bozym Podobienstwem. Teologowie dostrzegaja w zyciu
Maryi zasadniczo trzy zstgpienia badZ zestania Ducha Swietego: w chwili Jej
niepokalanego poczecia, w momencie zwiastowania w Nazarecie oraz w dniu
Piecdziesiatnicy. Pierwsze zstapienie Boskiego Parakleta przyniosto Jej dar nie-
pokalanego poczecia®. Drugie zaowocowalo poczgciem w Jej tonie Syna Bozego
(por. £k 1,26-38). Trzecie byto umocnieniem Jej i rodzacego si¢ Kosciota w piel-
grzymce wiary (por. Dz 1,12-2,12). Niektorzy teologowie dostrzegaja jeszcze
czwarte zstapienie Ducha Swigtego na Maryije: na Golgocie, w momencie $mierci
Chrystusa, gdy oddat On i przekazat Ducha Swigtego rodzacemu si¢ Kosciotowi,
reprezentowanemu przez Maryje i inne osoby stojace pod krzyzem (J 19,30)°'. Te
wyrazne zstapienia Ducha Swietego na Maryje byly tylko momentami kulminacyj-
nymi Jej zycia, ktore cate przebiegato i realizowato si¢ w $cistej jednosci z Duchem
Swietym.Nasza prezentacja podazy wedtug planu zarysowanego w poprzednim
punkcie. Najpierw wigc spojrzymy na to, jak Duch Swiety pomagat Maryi budowaé
relacje z Panem Bogiem i ludzmi. Nastepnie zobaczymy, jak Maryja w swoim zyciu
realizowata potrojng misje Chrystusa. Nasze rozwazania oparte bgda zasadniczo
na tekstach biblijnych i nauce Kosciota.

30 Duch Swiety zstepuje na Maryje i w Niej dziata — méwiac chronologicznie — jeszcze przed

Wecieleniem, to jest w Jej Niepokalanym Poczeciu. Dokonuje si¢ to przez wzglad na Chrystusa,
Jej Syna, w ponadczasowym kontekscie tajemnicy Wcielenia”. Jan Pawet 11, Katecheza ,, Duch
Swiety i Maryja: wzor osobistego zwigzku Boga i czlowieka” (18.04.1990), w: Jan Pawel II
0 Matce Bozej (1978—1998), red. A. Szostek, t. 4, Warszawa 1999, s. 61.

Por. F.F. Ramos, E! Espiritu Santo y Maria en los escritos Joanicos, ,,Ephemerides Mariologi-
cae” 1978, s. 176-177.
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RELACJA DO BOGA OJCA - NAJBARDZIEJ] UMILOWANA,
POSLUSZNA CORA I DZIECKO BOGA OJCA

Przede wszystkim Duch Swicty buduje whasciwa relacje Najswietszej Maryi
Panny do Pana Boga, przez co sprawia, ze realizuje Ona w sobie najdoskonalej
Boze podobienstwo. Jak zaznacza Sobor Watykanski 11 w Konstytucji Lumen gen-
tium, ,,u $wietych Ojcow przyjat si¢ zwyczaj nazywania Bogarodzicy calg Swieta
i wolng od wszelkiej zmazy grzechowej, jakby utworzona przez Ducha Swietego
i uksztaltowang jako nowe stworzenie. Ubogacong od pierwszej chwili poczecia
blaskami szczegodlnej zaiste $wietosci”*2.Duch Swiety obdarowat wiec Maryje juz
w pierwszej chwili Jej istnienia owocami Chrystusowego odkupienia, dzieki czemu
zostata Ona zachowana od grzechu pierworodnego i obdarowana taska $wigto$ci.
W tej tasce — w przeciwienstwie do pierwszych rodzicdw, stworzonych réwniez
niepokalanie — wytrwata az do konca. Dzi¢ki temu nie utracita Ona nigdy w sobie
Bozego podobienstwa i stata si¢ dla wszystkich ludzi wzorem do nasladowania.
Jej mitos¢ do Boga Ojca wyrazata si¢ przede wszystkim i wyraza w Jej postuszen-
stwie wzgledem woli Bozej. Szczytowym wyrazem tego postuszenstwa bylo Jej
fiat wypowiedziane w Nazarecie, dzigki czemu stata si¢ Matka Boga i przyczyna
zbawienia dla catego rodzaju ludzkiego®. Stata si¢ Ona Nowa Ewa, ktora naprawita
to, co zepsula pierwsza Ewa*. Dzigki zjednoczeniu z Duchem Swietym wytrwata
Ona w tym postuszenstwie i w wierze w to, ze ,,dla Boga nie ma nic niemozli-
wego” (Lk 1,37), nawet w najtrudniejszych prébach, jakim zostata poddana. Stad
Sobor Watykanski I nazywa Ja najbardziej umitowang Cora Boga Ojca®, a wigc
Umilowanym Dzieckiem Boga, ktére zawsze petnito Jego wole.

Te wzorczo$¢ Maryi w pelnieniu woli Bozej i dazeniu do §wietosci szczegol-
nie podkreslat $w. Maksymilian, przypominajac niejednokrotnie swoim braciom
i cztonkom Rycerstwa Niepokalanej: ,,Niepokalana — oto nasz ideal’®.

W momencie chrztu $w. kazdy chrzescijanin zostaje przyodziany w biatg szate
— symbol $wicto$ci. Maryja Niepokalana — uksztattowana przez Ducha Swigte-
g0 1 zyjaca w $cistym zjednoczeniu z Nim — jest dla nas wzorem i pomoca, jak
zachowac biel tej szaty Bozej taski, jak jej nie utraci¢, ale wzrastac i ksztattowac
w sobie podobienstwo Boze.

RELACJA DO SYNA — MATKA I UCZENNICA

Relacja Naj$wietszej Maryi Panny do Pana Jezusa to przede wszystkim relacja
macierzynska. Mocg Ducha Swigtego stala si¢ Ona Matka Syna Bozego. Przez

2 KK 56.

3 KK.

3 Por. KK.

3 KK 53.

36 Sw. Maksymilian M. Kolbe, Pisma, s. 573-574.
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swoje postuszenstwo okazane Panu Bogu — wbrew ludzkiej logice — zostata Mat-
ka bez udziatu mezczyzny i to Matka samego Boga. W Jej tonie Duch Swiety
uksztattowat ludzkie ciato Syna Bozego.

Misja macierzynska Maryi to nie tylko poczecie i zrodzenie Jezusa. To takze
cata Jej macierzynska mitos¢ i troska o Dzieci¢ Jezus, gdy byt matym chtopcem,
a takze dyskretne towarzyszenie Jezusowi w czasie catego Jego zycia, zwlaszcza
w chwilach meki i $mierci. Bioragc pod uwage fakt $cistego zjednoczenia Maryi
z Duchem Swigtym od pierwszej chwili Jej istnienia, mozemy $miato stwierdzi¢,
ze Duch Swiety pomagat Jej takze przez cate zycie dobrze wypei¢ misje Matki
w stosunku do swojego Boskiego Syna.

Ta jedyna i niepowtarzalna macierzynska relacja Maryi w stosunku do Syna
Bozego ma przetozenie takze na zycie duchowe kazdego chrzescijanina. Uczyt
o tym Jezus, mowiac, ze Jego Matka i bra¢mi sg ci, ktérzy petnig wole Boza (por.
Mk 3,34-35).

Co oznaczaja te stowa? Znacza one, ze cho¢ nie mozemy zrodzi¢ Jezusa
fizycznie tak jak Maryja, to mozemy go rodzi¢ duchowo w sercach naszych braci
1 siostr, jesli bedziemy petni¢ wole Boza, jesli bedziemy postuszni stowu Bozemu.
A wiemy dobrze, ze moze to si¢ dokona¢ w naszym zyciu i w zyciu naszych braci
i siéstr tylko mocg mieszkajacego w nas Ducha Swigtego. Maryja uczy wigc nas,
jak moca Bozego Ducha to czyni¢. Ona jest takze dla catego Kosciota wzorem
macierzynstwa duchowego, o czym uczy ostatni Sobor:

Koscidt, rozwazajac Jej tajemnicza §wietos¢ 1 nasladujac Jej mitos¢ oraz spetniajac
wiernie wole Ojca, dzigki przyjmowanemu z wiarg stowu Bozemu, sam takze staje
si¢ matkg: przez przepowiadanie bowiem i chrzest rodzi do nowego i niesmiertelnego
zycia synéw z Ducha Swietego poczetych i z Boga zrodzonych?®’.

Oprocz relacji Syn — Matka taczyta Jezusa z Maryja takze relacja Mistrz —
Uczennica. Cho¢ w scenie nawiedzenia $w. Elzbieta wskazuje, ze Maryja jest
btogostawiona migdzy niewiastami ze wzgledu na Owoc swojego tona (Lk 1,42),
to zaraz dodaje, ze glowng przyczyng tego blogostawienstwa jest to, ze Maryja
uwierzyla, ze ,,spetnig si¢ Jej stowa powiedziane od Pana” (Lk 1,45). Maryja przez
cate swe zycie byla postuszng Uczennica swego Boskiego Syna. Bardzo wyraznie
uczyt o tym $w. Augustyn, ktory stwierdzit, ze

Wazniejsza sprawg dla Maryi byto to, ze si¢ stata Uczennica Chrystusa, niz to, ze bylta
Matka Chrystusa [...]. Maryja jest btogostawiona, poniewaz stuchata Stowa Bozego
i strzegta go. Bardziej strzegla prawdy w sercu, niz ciata w tonie. By¢ w sercu znaczy
wiecej, niz by¢ w tonie®®.

7 KK 64.
3 Sw. Augustyn, Sermo, 25, 7: PL 46, 937-938.
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Ta postawa Uczennicy Chrystusa nierozerwalnie wigzata si¢ z poshuszenstwem.
Tak streszcza to ks. Czestaw Bartnik: ,,Byta postuszna swemu Synowi jako Bogu,
Stowu Bozemu, Ewangelii, Duchowi Swigtemu™. Ta wierno$¢ Uczennicy Mistrza
z Nazaretu byla mozliwa, gdyz Maryja zyta w nieustannym zjednoczeniu z Boskim
Parakletem, ktory napetniat Jg swoimi darami: madro$ci, rozumu, rady, bojazni
Bozej.

Takze dla nas Maryja jest wzorem otwarcia sic na Ducha Swietego i postu-
szenstwa Jego natchnieniom, by czynil On z nas prawdziwych uczniow Chrystusa.

RELACJA DO LUDZI - MATKA DUCHOWA I SIOSTRA W WIERZE

Najbardziej wymiernym sprawdzianem dojrzatosci ludzkiej osobowosci jest
nasza relacja do bliznich, bo jak mowi $w. Jan: ,,kto nie mituje brata swego, ktorego
widzi, nie moze milowaé Boga, ktérego nie widzi” (1 J 4,20).

W zyciu Maryi mito$¢ do Boga byla i jest §cisle zwigzana z milo$ciag do ludzi.
Duch Swiety uzdalniat i uzdalnia Maryje takze w realizacji Jej relacji w stosunku
do nas — ludzi, braci Jej Syna. Jest to relacja macierzynstwa duchowego oraz
siostrzane towarzyszenie nam w pielgrzymce wiary.

Maryja jest nasza duchowa Matka. Podstawa teologiczng tej prawdy jest tajem-
nica wcielenia. Mocg Ducha Swictego Maryja stala sic Matka Ciata Chrystuso-
wego, zarowno Glowy, jak i cztonkoéw Kosciota. Tak o tym mowit bt. Pawel VI,
ogtaszajac Maryje Matka Kos$ciota 21 listopada 1964 roku:

Jak Boze Macierzynstwo jest podstawa specjalnej relacji Maryi do Chrystusa, oraz
fundamentem Jej obecnosci w ekonomii Zbawienia, zdziatanej przez Chrystusa Pana,
tak tez jest ono zasadnicza podstawa stosunku Maryi do Kosciota. Maryja bowiem jest
Matka Tego, ktory od pierwszego momentu swego Wcielenia w dziewiczym Jej tonie,
zlaczyt w sobie — jako Glowie — swoje Mistyczne Ciato, ktorym jest Kosciot. Stad
Maryja, jako Matka Chrystusa, jest rtowniez Matkg wszystkich Wiernych i wszystkich
Pasterzy, tzn. catego Kosciota®.

To duchowe macierzynstwo Maryi zapoczatkowane Moca Boskiego Parakleta
w chwili zwiastowania w Nazarecie zostato nastgpnie ogloszone i potwierdzone
z wysokosci krzyza przez umierajacego Zbawiciela stowami: ,,Niewiasto, oto syn
Twoj, [...] oto Matka twoja” (J 19,26-27). Jednoczes$nie teologowie interpretujacy
stowa Jezusa: ,,oddat Ducha” (J 19,30), jako przekazanie Ducha Swigtego Maryi
i innym osobom stojacym u stop krzyza (reprezentujacym rodzacy sie Kosciot),
podkreslajg, ze w czasie zwiastowania Duch Swiety zstapil na Maryje, aby daé

3 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, s. 380.
40 Pawel VI, Przeméwienie na zakorczenie III sesji Soboru Watykanskiego II, w: Matka Odkupi-
ciela Matkq Kosciota. Dokumenty, Warszawa 1990, s. 210.
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poczatek Ciatu fizycznemu Chrystusa, a na Kalwarii zstapil na Nia, aby da¢ pocza-
tek Jego Ciatu wspolnotowemu (mistycznemu)*!.

Ten $cisty zwigzek podkreslajacy tacznosé Maryi z Duchem Swietym w misji
macierzynstwa duchowego Najswietszej Maryi Panny podkreslit $w. Jan Pawet 11
w encyklice Redemptoris Mater stowami: ,.ten zbawczy, macierzynski wptyw
Bogurodzicy na ludzi jest podtrzymywany przez Ducha Swigtego, ktory jak zacie-
nit Dziewice Maryje, dajac poczatek Jej Boskiemu macierzynstwu, tak nadal Jej
towarzyszy w trosce o braci Jej Boskiego Syna”*.

Niektorzy teologowie, jak Yves Congar, przypisujac duchowe macierzynstwo
wzgledem Kosciota przede wszystkim Duchowi Swietemu, podkreslajg, ze Mary-
ja uczestniczy w tej misji Boskiego Parakleta badz Ze Jej rola ,,miesci si¢ w roli
Ducha Swigtego™. Syntetycznie prawde te ujat ks. Kazimierz Pek w stwierdzeniu:
,macierzynstwo Maryi — zwane duchowym — ma swe zrédto w Duchu Swigtym
i jest przez Ducha Swigtego ksztaltowane™.

To macierzynstwo duchowe Maryi wyraza si¢ dzi§ w Jej wielorakim wsta-
wiennictwie. Przyktadem skutecznosci tego wstawiennictwa sa liczne sanktuaria
maryjne i znajdujace si¢ w nich wota, bgdace znakiem wdzigcznosci za otrzymane
faski. Sobor Watykanski II t¢ macierzynska misje Maryi w stosunku do Ko$ciota
okresla w ten sposob:

Wzigta do nieba, nie zaprzestata tego zbawczego zadania, lecz przez wielorakie swoje
wstawiennictwo ustawicznie zjednuje nam dary zbawienia wiecznego. Dzigki swej
macierzynskiej mitosci opiekuje si¢ bra¢mi Syna swego, pielgrzymujacymi jeszcze
i narazonymi na trudy i niebezpieczenstwa, poki nie zostang doprowadzeni do szczgs-
liwej ojczyzny*.

Przypomnijmy jeszcze raz za $w. Janem Pawlem II, Ze ta macierzynska mitos§¢
Bogurodzicy do ludzi jest podtrzymywana przez Ducha Swictego®.

Maryja jawi si¢ wiec nam jako Matka, do ktoérej mozemy przybiegac z naszymi
codziennymi troskami; Matka, ktora wyjatkowo potrafi wyprosi¢ nam taski Ducha
Swietego. Uczy Ona nas takze, jak w pomagaé naszym bliznim w ich wedrowce
do niebieskiej ojczyzny. Uczy, Ze to nasze zaangazowanie musi by¢ zakotwiczone
w Duchu Swietym.

4 Abbiamo due venute dello Spirito su Maria [...]: all’ Annunciazione («scendera, odombrera»)

per dare origine al Corpo fisico di Cristo; al Calvario («inclinato il capo») per dare origine al
Corpo communitario di Cristo”. A. Contri, Santa Maria scrigno dello Spirito Santo. La mario-
logia nel contesto della storia della salvezza, Torino 2004, s. 159.

42 RM 38.

4 Y. Congar, Wierze w Ducha S'wietego, t. 1, Warszawa 1997, s. 226.

4 K. Pek, Per Spiritum ad Mariam. Implikacje mariologiczne pneumatologii Y. Congara, Lublin
2000, s. 63.

% KK 62.

4 Por. RM 38.
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Druga podstawowa relacja istniejgca migdzy Maryja a nami to fakt, ze jest
Ona naszg Siostrg w wierze, idaca na czele pielgrzymki wiary catego Ludu Boze-
go. W encyklice Redemptoris Mater $w. Jan Pawel Il podkresla, ze Maryja jako
,.«btogostawiona, ktora uwierzyta», z pokolenia na pokolenie jest obecna posrod
Ko$ciota pielgrzymujacego przez wiarg”. Jest wiec naszg Siostrg uczacg nas, jak
wedrowa¢ do domu Ojca, jak pamigta¢ o tym, ze dla Boga nie ma nic niemoz-
liwego. Jest naszg Siostra uczaca nas, jak wytrwa¢ nawet w obliczu ogromnego
cierpienia.

Jan Pawetl II podkresla tez, ze Maryja jest szczegdlnym wzorem chrzescijan-
skiego zycia dla kobiet. W Niej mogg one odkry¢ sekret godnego przezywania
swojej kobiecosci.

W $wietle Maryi Ko$ciot widzi w kobiecie odblaski pigkna, ktore odzwierciedla naj-
wznioslejsze uczucia, do jakich zdolne jest serce ludzkie: catkowitg ofiarg mitosci,
moc, ktora potrafi znies¢ najwigksze cierpienia, bezgraniczng wiernos¢, niestrudzong
aktywno$¢, umiejetnos¢ taczenia wnikliwej intuicji ze stowem pociechy i zachety*.

Te cechy, ktore kobiety odkrywaja w Maryi, sa niczym innym jak owocami,
jakim obdarza nas Duch Swiqty, a ktorymi sa: ,,mitos¢, radosc¢, pokoj, cierpliwose,
uprzejmos¢, dobroé¢, wiernos¢, tagodno$¢ i opanowanie” (Ga 5,22-23).

Maryja jest wicc dla nas, chrze$cijan, wzorem zycia w Duchu Swietym. Dome-
nico Bertetto mowi wprost o synergii, o zgodno$ci dziatania Maryi z Duchem
Swigtym®.

MARYJA UCZESTNICZACA I REALIZUJACA POTROINA MISJE CHRYSTUSA

Realizacja podobienstwa Bozego w naszym zyciu, czyli maksymalnie dojrzate
ksztaltowanie ludzkiej i chrzescijanskiej osobowosci, zachodzi nie tylko przez
ksztattowanie wtasciwych relacji do Pana Boga i bliznich, ale takze przez realizacj¢
zadan zleconych nam przez Pana Jezusa. A podstawowym zadaniem, do ktorego
realizacji na mocy chrztu $w. jest zobowiazany kazdy chrzescijanin, jest uczest-
nictwo w misji nauczycielskiej, krolewskiej i kaptanskiej Chrystusa. Maryja daje
nam przyklad, jak zrealizowa¢ t¢ misj¢ w mocy Ducha Swigtego.

Przede wszystkim Maryja pokazuje nam, co znaczy uczestniczy¢ w misji
nauczycielskiej Chrystusa, jak zanosi¢ Chrystusa i Jego Ewangeli¢ innym ludziom.
Zaraz po tym, gdy zostala Matka Syna Bozego, udata si¢ z po$piechem do swo-
jej kuzynki Elzbiety, nie tylko po to, aby Jej stuzy¢, ale aby przede wszystkim

7 RM 42.

4 RM 46.

4 D. Bertetto, La sinergia dello Spirito Santo con Maria, w: Maria e lo Spirito Santo. Atti del 4°
Simposio Mariologico Internazionale (Roma, ottobre 1982), Pontificiae Facultatis Theologicae
,Marianum”, Roma—Bologna 1984, s. 291-302.
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podzieli¢ si¢ rados$cig Bozego macierzynstwa i zanies¢ Zbawiciela obecnego w Jej
lonie. Stata si¢ wiec pierwsza Christophorq — Niosaca Chrystusa. Wraz z Nia
i Chrystusem do domu Zachariasza przybyt takze Duch Swiety. Maryja stata sie
wiec takze Pneumatophorq — Przynoszaca Ducha Swietego.

Misja nauczycielska Kosciota polega na zanoszeniu Chrystusa i Jego Ewangelii
wszystkim ludziom i srodowiskom. Musi si¢ to dokonywac¢ mocg Ducha, bo jak
podkreslit sw. Jan Pawet II w liscie apostolskim Tertio millennio adveniente, to
Boski Paraklet jest i pozostaje ,,gtéwnym sprawcg nowej ewangelizacji”. On
nieustannie wzbudza liczne charyzmaty, zadania i postugi dla dobra Kosciota®'.
Maryija niosaca Chrystusa i Ducha Swigtego uczy nas, by misje gtoszenia Dobrej
Nowiny czyni¢ z pospiechem, aby przynosita ona rado$¢ ze spotkania ze Zbawi-
cielem, tak jak tej radosci do§wiadczyt $w. Jan Chrzciciel (por. Lk 1,41).

Maryja pokazuje nam tez, co znaczy uczestniczy¢ w misji krolewskiej Pana
Jezusa — pokazuje to przez swoja stuzbe, bo stuzy¢ — znaczy krolowac?. Postawe
stuzby widzimy u Maryi przede wszystkim w scenie nawiedzenia, gdy przez trzy
miesigce towarzyszy swojej kuzynce oczekujacej narodzin dziecka, wykonujac
codzienne, zwyczajne, ale jakze potrzebne czynnosci domowe. Wiemy, ze wraz
z Maryja do domu Zachariasza przybyt Duch Swiety. On wiec uzdalniat Ja takze
do tej codziennej postugi.

Te¢ postawe stuzby widzimy rowniez podczas godéw w Kanie Galilejskiej,
gdy Maryja dostrzega problem gospodarzy wesela, polegajacy na braku wina,
i prosi swego Syna o interwencje i cud. Jan Pawet Il w encyklice Redemptoris
Mater nazywa te pelna mitosci postuge Maryi ,,nowym macierzynstwem wedle
Ducha”*. I dodaje, Ze przejawia si¢ ono ,,w trosce Maryi o ludzi, w wychodzeniu
im naprzeciw w szerokiej skali ich potrzeb i niedostatkow’*.

Widzimy wiec, ze tym, kto uzdalnia Maryje do dostrzegania ludzkich potrzeb
i praktycznej milosci, jest sam Duch Swiety, Dawca wszystkich charyzmatow,
a zwlaszcza tego najwazniejszego charyzmatu, jakim jest mitos¢ (por. 1 Kor 13,13).
Niektorzy teologowie, dostrzegajac niezwykla dyspozycyjnos¢ Maryi wobec Ducha
Mitoéci, nazywaja Ja nawet ,,Przejrzystoscig Ducha Swietego™.

Wreszcie Maryja w mocy Ducha Swietego uczestniczy tez w misji kaptanskiej
Chrystusa. Szczytowym tego wyrazem jest Jej obecnos$¢ i wspoélcierpienie zwia-
zane z mgka i $miercig Jej Syna. Ona trwa meznie u boku konajacego Zbawiciela.
W encyklice Veritatis splendor Jan Pawet 11 podkresla, ze

50" Jan Pawet 11, List apostolski ,, Tertio Millennio adveniente” (10.11.1994), 45, AAS 87 (1995),
s. 38.

Por. tamze.

2 Por. KK 36.

3 RM 21.

3 RM 21.

55 X. Pikaza, La Madre de Jesus. Introducion a la mariologia, Salamanca 1990, s. 338.
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gdy u stop Krzyza przyjmuje Ona Jana za syna i gdy wraz z Chrystusem prosi Ojca
o przebaczenie dla tych, ktoérzy nie wiedza, co czynia (por. Lk 23,34), w postawie
,.doskonatej uleglosci wobec Ducha Swietego” doswiadcza bogactwa i powszechnosci
Bozej mitosci, ktora rozszerza Jej serce i pozwala ogarnag¢ nim caty rodzaj ludzki.
Maryja staje si¢ w ten sposob Matka nas wszystkich i1 kazdego z nas, Matka, ktora
wyprasza nam Boze Mitosierdzie*.

Warte podkreslenia sg papieskie stowa mowiace o tym, ze Maryja w tym tak
bolesnym wydarzeniu pozostaje ,,ulegta Duchowi Swictemu”. Owocem tej uleg-
osci jest Jej modlitwa za grzesznikow i rozszerzenie Jej serca na wszystkich
ludzi, czyli Jej duchowe macierzynstwo. Matka Chrystusa uczy nas, ze owocem
zjednoczenia i wierno$ci Duchowi Swietemu jest umiejetno$é przebaczania, a wiec
jedna z istotnych cech, ktora czyni nas podobnymi do Pana Boga.

ZAKONCZENIE

Celem niniejszego artykutu byto ukazanie, jak relacja Duch Swiety — Maryja
moze by¢ dla nas drogowskazem na drodze do osiagnigcia dojrzalej osobowosci
ludzkiej i chrzesécijanskiej. Osobowos¢ taka mozemy osiagnaé tylko wtedy, jesli
za gtowny cel naszej formacji i wewngtrznego rozwoju przyjmiemy odtwarzanie
w sobie podobienstwa Bozego, utraconego przez grzech pierworodny i nasze
grzechy uczynkowe. To podobiefistwo pomaga nam przywréci¢ Duch Swiety, bo
,podobienstwo jest powotaniem, ktore si¢ realizuje przez cate zycie moca Ducha
Swietego, obecnego w duszy”’. Duch Swiety realizuje t¢ misj¢ przywracania
Bozego podobienstwa, budujac w nas wiasciwe relacje w stosunku do Pana Boga
i bliznich. Uzdalnia tez nas do wypetnienia naszego chrzescijanskiego powotania
przez uczestnictwo w potrojnej misji Chrystusa: Nauczyciela, Krola i Kaptana.
Najdoskonalej jasnieje Boze podobienstwo w Osobie Najswigtszej Maryi Panny
Niepokalanej, ktora poczeta bez grzechu nigdy tego podobienstwa nie utracita.
Od pierwszej chwili swego istnienia byta Ona $cisle zjednoczona z Boskim Para-
kletem, ktory budowat Jej wiasciwe relacje z poszczegdlnymi osobami Trojcy
Swietej i bliznimi. On tez uzdolnit Ja do wiernego postannictwa, jakie zostato Jej
zlecone. Ona wigc uczy nas, ze ,,by¢ na podobienstwo Boze” oznacza karmi¢ si¢
Bozym stowem, pelni¢ wole Boza i pozwoli¢ si¢ kierowa¢ Boskiemu Parakletowi.

36 VS 120.
57 Por. $w. Ireneusz, Adversus haereses, V, 6, 1, 419-420.
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THE HOLY SPIRIT AND MARY - TO “ANTHROPOLOGY FULFILLED”

Summary

The relationship the Holy Spirit — Mary is a signpost to reach a mature Christian
personality. The aim of human development is to recreate in himself God’s similarity, lost
by sin. The Holy Spirit restores God’s image by the aptitude of man to a right relationship
with God and neighbor, and the tasks assigned by the Creator.

Most perfectly God’s image shines forth in Mary of the Immaculate Conception united
with the divine Paraclete, supportive relationships with God and people, and the imple-
mentation of the threefold mission of Christ. In the person of Mary anthropological ideal
reaches its highest expression and fulfillment.

To understand the term ‘anthropology fulfilled” and get to know the influence of the
Holy Spirit on the formation of members of the Church, it is needed to understand how
union with the Holy Spirit bears fruit in Mary, aiming to fully divine humanity.

Keywords: Mary, Immaculate, personalism, union, likeness

Stowa kluczowe: Maryja, Niepokalana, personalizm, zjednoczenie, podobienstwo
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PACYFIZM OCZAMI CHRZESCIJAN.
PRZYCZYNEK DO BADAN NAD ROLA RELIGII
W PROCESACH TWORZENIA BEZPIECZENSTWA

Kosciodt, przyjmujac paschalny dar pokoju, niesie go w kolejnych pokoleniach
wierzacych, jednoczesnie odcinajac si¢ od ideologii pacyfistycznych. W glo-
szeniu Ewangelii za$ nie obawia si¢ on postugiwaé stownictwem militarnej
proweniencji. Wolnos¢, ktorg przynosi Chrystus, moze by¢ fundamentem dla
wolnosci poszczegdlnych narodéw i panstw. Wypowiedzi teologdéw o antro-
pologiach fundujacych pacyfizmy to obok opinii filozofow, historykow i poli-
tologéw wazny glos mogacy si¢ przyczyni¢ do tworzenia bezpieczenstwa tak
narodowego, jak i migdzynarodowego.

WSTEP

Celem niniejszego opracowania jest wskazanie na chrzescijanskie, zwtaszcza
katolickie, podejscie do pacyfizmu, ktory rozumiany jest jako element wptywaja-
cy na procesy tworzenia bezpieczenstwa w polityce panstwa. Niniejsze studium
odwotluje si¢ do tekstow biblijnych, pi$miennictwa wczesnochrzescijanskiego oraz
wspotczesnego nauczania Kosciota. O wyborze zrddet zadecydowat cel niniejszego
opracowania, ktorego realizacja mozliwa jest dzieki symfonicznemu odczytaniu
tekstow spotecznych i humanistycznych: politologicznych, filozoficznych, histo-
rycznych i teologicznych. Przestrzen prezentowanej analizy wyznaczajg z jednej
strony interdyscyplinarno$¢ badan nad bezpieczenstwem, a z drugiej — zadanie
teologii wezwanej do tego, by pozostawa¢ w dialogu ze §wiatem oraz uczestniczy¢
w dramacie zycia ludzkiego. Sktadajg si¢ na nig trzy kwestie wyznaczone przez
pojecie ,,pacyfizm”, refleksje teologiczna: namyst nad zlozono$cig problematyki
dotyczacej tematu, obecno$¢ stownictwa militarnej proweniencji w przestaniu
chrzescijanskim, i wreszcie dylematy zwigzane ze shuzbg wojskowa'.

*

Ks. dr hab. Cezary Smuniewski — prof. Akademii Sztuki Wojennej w Warszawie; kaptan archi-
diecezji warszawskiej, teolog dogmatyk. Obecnie prowadzi badania gtéwnie z zakresu nauk
spotecznych, specjalizujac si¢ w naukach o bezpieczenstwie; e-mail: c.smuniewski@akademia.
mil.pl.

Niniejsze studium jest efektem kontynuacji badan dotyczacych roli chrze$cijanstwa w proce-
sach tworzenia bezpieczenstwa. Wigcej na temat relacji miedzy chrzeécijanstwem a budowa-
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,WOINY [...] POWINNO SIE UWAZAC ZA LEKARSTWO”.
ZE.0ZONOSC PROBLEMATYKI

»Wojny [...] powinno si¢ uwazac za lekarstwo” — pisat kilkanascie wiekow
temu Tertulian (zm. 240). Przywotane tu zdanie to fragment jego wywodu nie na
temat wojny czy pokoju, ale dotyczacego duszy cztowieka i jej losu. Przy tej oka-
zji mowit on o liczbie ludzi na $wiecie, dochodzac do wniosku, ze w chorobach,
kataklizmach oraz wtasnie wojnach nalezy rozpozna¢ ,,lekarstwo” dla rosngcej
w liczbe ludzkosci. Oddajmy glos starozytnemu autorowi:

Nie ma zadnych watpliwosci, ze $wiat z kazdym dniem idzie do przodu i jest teraz
bardziej rozwinigty niz dawniej. Wszystkie miejsca sg juz dostgpne, poznane i zasied-
lone. Rejony zupehie odizolowane staty si¢ zyznymi polami, uprawy zastapity lasy,
dzikie zwierzeta zamienity si¢ w bydto, na pustyniach sieje si¢ zboze, na skatach sadzi
si¢ rosliny, bagna sa oczyszczane, a miast jest teraz tyle, ile niegdy$ bylo domow.
Nikt juz nie obawia si¢ ptynagé¢ na wyspy, gory na nikim nie robig wrazenia. Domy,
ludzie, panstwa sg wszedzie — ludzie sg wszedzie. Najwazniejszym za$ dowodem na
przeludnienie jest to, ze staliSmy si¢ cigzarem dla $wiata. Z trudem wystarcza nam
srodkow do zycia i brak jest najpotrzebniejszych rzeczy i w zwiagzku z tym wszyscy si¢
ktéca, poniewaz natura nie moze juz nas wyzywic. Zarazy, gtdéd, wojny i wiry wodne
powinno si¢ wigc uwazac za lekarstwo na zuchwalstwo ludzkiej spotecznosci, czyms$
podobnym do strzyzenia?.

Przywotana wypowiedz zyjacego na przetomie drugiego i trzeciego stulecia
w potnocnej Afryce tacinskiego teologa oczywiscie nie zawiera w sobie kompletne;j
mysli starozytnego mistrza odno$nie do problematyki militarnej. Prowokuje jednak

niem bezpieczenstwa oraz powigzan refleksji teologicznej z analizami wlasciwymi naukom
o bezpieczenstwie i naukom o polityce por. Chrzescijanstwo i bezpieczenstwo. Znaczenie
Jana Pawta Il w dyskursie polemologiczno-irenologicznym, red. T. Ko$mider, K. Gasiorek,
C. Smuniewski, Warszawa 2014; C. Smuniewski, Czlowiek zagrozony. Perspektywa wykorzy-
stania teologii w rozwoju nauk o bezpieczenstwie, w: Pragne zy¢! Interdyscyplinarna dyskusja
o0 bezpieczenstwie i godnosci zycia ludzkiego, red. P. Wojcik, M. Sktadanowski, T. Syczewski,
J. Polowianiuk, Lublin 2014, s. 61-88; tenze, Czlowiek w czasach pokoju i wojny. Wybrane
zagadnienia z antropologii Jana Pawla II, w: Swiety Jan Pawel II syn oficera Wojska Polskie-
go, red. A. Skrabacz, J. Dohnalik, Warszawa 2014, s. 179-198; tenze, Wychowanie do patrioty-
zmu. Studium o mitosci ojczyzny w oparciu o biblijng i wspotczesng mysl katolickg, w: Bezpie-
czenstwo jako problem edukacyjny, red. A. Pieczywok, K. Loranty, Warszawa 2015, s. 84-103;
tenze, L’uomo tra linizio e la fine, tra la guerra e la pace, w: E gid iniziata la Terza Guerra
Mondiale? La Chiesa a servizio dell uomo e della societa tra la guerra e la pace, red. G. Cala-
brese, C. Smuniewski, Canterano—Roma 2017, s. 13-27; tenze, La teologia nella riflessione
sulla creazione della sicurezza, w: tamze, s. 212-224.

Tertulianus, De anima, 30, 3—4, Corpus Christianorum Series Latina, t. 2, Turnhout 1954 [thum.
tego fragmentu Barttomiej Dzwigatal.
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do refleksji nad kwestiami wojny, pokoju i pacyfizmu?, tym bardziej ze w literaturze
przedmiotu powtarzane sa w duzym uproszczeniu twierdzenia, jakoby poglady,
o ktorych wspotczesnie mozemy mowic, odwotujac si¢ do kategorii pacyfizmu,
charakteryzowaty chrzescijan pierwszych stuleci’. Doglebne rozpoznanie zrodet
wydaje si¢ szczegodlnie istotne dla badan wtasciwych nie tylko teologii, filozofii
1 historii, lecz takze politologii oraz nauk o bezpieczenstwie.

Postugujac si¢ w niniejszym opracowaniu terminem ,,pacyfizm”, zaktada sie,
ze nie okresla on jednolitej teorii dotyczacej wojny i pokoju. Mowa jest raczej
0 mozaice pogladow majacych zré6znicowane roztozenie wewnetrznych akcentow.
Te mogg podkreslac, po pierwsze, tak sfer¢ dziatan, praktyk, jak tez ich cechy lub,
po drugie, koncepcje ideowa. Przy czym najistotniejsza nie jest sama postawa
przeciwna wszelkiej przemocy ani nawet postawa umitowania pokoju i unikania
wojny. W pacyfizmie rozpoznajemy przede wszystkim palete przekonan majacych
wspolng ceche — sprzeciw wobec wojny bedacy zbiorem teorii odmawiajacych
moralnego prawa do uzycia sity i przemocy, gtéwnie w formie zbrojne;j. Te prze-
konania i sprzeciw prowadzi¢ moga nawet do propagowania postawy kapitulacji
w obliczu agresora.

Podazajac za mysla Petera Brocka, pacyfizm mozna podzieli¢ na trzy podstawo-
we rodzaje: separacyjny, integracyjny oraz ukierunkowany na cel. Dla pierwszego
charakterystyczne jest odseparowanie od otoczenia spotecznego oraz koncentra-
cja na wartosciach i normach pacyfistycznych. W drugim naczelng zasada jest
Iaczenie pacyfistycznej etyki z udzialem w zyciu spotecznym, tak aby ostatecznie
zreformowac istniejacy system polityczny. Specyficzne dla trzeciego typu jest
ukierunkowanie na konkretny cel bedacy forma walki, lecz bez uzycia sily, tak
jak to robili Mahatma Gandhi, dla ktérego celem byta niepodlegltos¢ Indii, oraz
Martin Luther King dazacy do zniesienia segregacji rasowej. Uzupehniajac tak
przedstawiony podziat pacyfizmu, Peter Brock mowi jeszcze o pacyfizmie duchow-
nych, pacyfizmie soteriologicznym i eschatologicznym®. Maciej Zigba powstanie
pacyfizmu taczy z nowos$cig wniesiong w dzieje §wiata przez nauczanie Jezusa
Chrystusa. Wskazuje na potrojne zrodto tego procesu. Po pierwsze, rozdzielenie
porzadku politycznego i sakralnego, co doprowadzito do odebrania wtadzy atry-

W polskich badaniach dotyczacych problematyki wojny i pokoju w literaturze wezesnochrze-
Scijanskiej waznym opracowaniem jest ksigzka historyka prawa Leszka Winowskiego. Por.
L. Winowski, Stosunek chrzescijanstwa pierwszych wiekow do wojny, Lublin 1947.

Por. J.M. Hornus, Evangile et Labarum. Etude sur attitude du christianisme primitif devant
les problemes de I'’Etat, de la guerre et de la violence, Genéve 1960; C.J. Cadoux, Christian
Pacifism Re-examined, Oxford 1940; M. Masny, Chrzescijanie i stuzba wojskowa w pierwszych
czterech wiekach, ,,Chrzescijanin w Swiecie” 24 (1994), nr 4 (199), s. 48—63.

5 Por. P. Brock, Pacifism in the United States. From the Colonial Era to the First World War,
Princeton 1968; tenze, Radical Pacifists in Antebellum America, Princeton 1968; tenze, The
roots of war resistance: Pacifism from the early church to Tolstoy, Nyack 1981; tenze, Studies
in Peace History, York 1991.
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butéw boskosci, przy czym Boga nalezato stucha¢ bardziej niz ludzi; po drugie,
radykalne poszerzenie zasady mitosci blizniego az po czynne wyrazanie mitosci
nieprzyjaciot i, po trzecie, bardzo silne zaakcentowanie zasady indywidualne;,
osobistej odpowiedzialno$ci za whasne czyny?®.

Pomimo dziewigtnastowiecznego rozwoju organizacji, w ktorych mozna upatry-
wac poczatki wspotczesnych pacyfistycznych, dopiero od pierwszych dziesigcioleci
XX wieku postulaty pacyfistyczne towarzyszg na dobre tak namystowi teologiczne-
mu, jak tez temu wlasciwemu: badaniom nad wojnami, pokojem, polityka panstw
iich bezpieczenstwem. Niewatpliwie duzy wptyw mialy na to 6wczesne okolicz-
nosci polityczne wraz z do§wiadczeniem pierwszej wojny swiatowej oraz trendy
filozoficzne. Za pierwszoplanowych ich konstruktorow mozna uzna¢ Immanuela
Kanta (szczego6lnie uwzgledniajac dzieto opatrzone tytutem Zum ewigen Frieden.
Ein philosophischer Entwurf) oraz Johanna Gottlieba Fichtego i jego koncepcje
pokoju w panstwach ,,naprawde wolnych”, z ktérych powszechny pok6j winien
si¢ nieustannie rozszerzac¢ na calg ziemig. Po pierwszej wojnie $wiatowej odwo-
tywanie si¢ do idei pacyfistycznych sita rzeczy musiato si¢ ujawni¢ w spoteczen-
stwach Europy, szczegodlnie Niemiec. Nie sposob nie wspomnie¢ tu tekstu Maxa
Schelera zatytutowanego Die Idee des Friedens und der Pazifismus. Zamieszczona
w tym dziele pochwata pacyfizmu heroicznego oraz krytyka marksistowskich idei
uzbrojenia proletariatu, ktore zdaniem filozofa miaty doprowadzi¢ nieuchronnie
do ,,morza krwi” i ,,wielkiego zagrozenia pokoju w catym §wiecie”, jawig si¢
trwale jako wazne inspiracje dla idei pokoju w kolejnych pokoleniach’. Owczesne
wskazania na warto$¢ osoby ludzkiej, duchowej jednosci wszystkich ludzi oraz
mozliwos$ci drzemigcych w cztowieku wewngtrznie i nieprzerwanie zdolnym do
przezwyci¢zania antagonizmow i braku zaufania, a nade wszystko do budowania
braterstwa ponad podziatami, przyczynity si¢ do jednoznacznie pozytywnych ocen
organizacji pacyfistycznych. W takim ich odbiorze i promocji duza role odegrata
dziatalnos¢ socjalistow, takich jak cho¢by Devere Allen®. Badania nad ideowymi
zrodtami ruchow pacyfistycznych wydaja sie zarowno pelne sprzecznosci, jak
i wskazan na zupehie rézne poczatki’. Podobnie rzecz si¢ ma z kierunkami rozwo-

¢ Por. M. Zigba, Kosciét i pacyfizm, ,,Teologia Polityczna” 1 (2003-2004), s. 8.

Por. M. Scheler, Die Idee des Friedens und der Pazifismus, Berlin 1931. Korzystam z wydania

wloskiego: tenze, L'idea di pace e il pacifismo, ttum. G. Santamaria, Milano 2004, o pacyfi-

zmie heroicznym s. 7077, o pacyfizmie marksistowskim, socjalistycznym i komunistycznym

s. 98-105.

Por. D. Allen, War resistance as war prevention, New York 1929; Pacifism in the Modern

World, red. tenze, Garden City, N.Y. 1929; tenze, The Fight for Peace, New York 1930; tenze,

Will socialism end the evil of war?, Girard 1931.

®  Por. G. Del Vecchio, Pacifismo, Roma 1937; D.A. Martin, Pacifism. An Historical and Socio-
logical Study, London 1965; Peace Movement Organizations and Activists in the U.S.: An Ana-
Iytic Bibliography, red. J. Lofland, V.L. Johnson, P. Kato, New York—London 1990; Pacifism.
A selected bibliography, red. J. Hyatt, London 1972; P. Brock, Pacifism in Europe to 1914,
Princeton 1972; Ch.F. Howlett, G. Zeitzer, The American Peace Movement.: History and Histo-
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ju, perspektywami oraz projektowanymi drogami realizacji pokojowych celow!'’.
Waznym elementem narracji pacyfistycznych jest odwotywanie si¢ do argumentacji
religijnej. Zauwazalne jest to szczeg6lnie we wspolnotach protestanckich lub wsrod
chrzescijan odwolujgcych si¢ do dziedzictwa protestantyzmu, ale takze ma swoje
przyktady wsrod katolikow!'.

Aktywizm pacyfistyczny w obszarze cywilizacji zachodniej po drugiej wojnie
$wiatowej koncentrowat si¢ gtownie na: opozycji wobec amerykanskiej polityki
zagranicznej, konieczno$ci odnalezienia si¢ w realiach zimnej wojny, promoc;ji idei
socjalistycznych i komunistycznych, wysitkach na rzecz wzmocnienia i wspierania
wspolpracy migdzynarodowej, blokowaniu rozprzestrzeniania broni nuklearnej
1 popieraniu kontroli zbrojen oraz promocji ekologii. Pomimo glo$nych dziatan
w Indiach i na rzecz praw obywatelskich w Afryce oraz niezliczonych demonstracji
na §wiecie przeciwko wojnie w Wietnamie ruchy pacyfistyczne nie wypracowaty
politycznej legitymacji i prestizu, jaki mialy w latach przed II wojng $wiatowa.
Twarzami sprzeciwu wobec przemocy i pacyfizmu w porzadku migdzynarodowym
XX wieku stali si¢ Mahatma Gandhi, Martin Luther King czy Albert Schweitzer
— duchowny luteranski, teolog, filozof, muzykolog i lekarz, laureat Pokojowe;j
Nagrody Nobla. Narracje opowiadajace o ich dziataniach czgsto przyjmowaty
konwencje znang literaturze religijnej, a okreslang jako hagiografia.

Do popularyzacji idei pacyfistycznych w czasach PRL przyczynit si¢ ruch
hippisowski. Lecz nie tylko. Nalezy wspomnie¢ takze chocby wyrdzniajacy si¢
dziataniami i my$la ruch spoteczny ,,Wolnos$¢ i Pokdj” lokujacy si¢ w nurcie
solidarnosciowym i bedacy w opozycji do komunizmu, a inspirujacy si¢ w wielu
swoich twierdzeniach pokojowym nauczaniem Kosciota, szczegdlnie Jana Pawta II.
Zreszta wielu dziataczy WiP stanowily osoby zwigzane z r6znymi duszpasterstwa-
mi katolickimi w Polsce. Gloszone przez nich pacyfistyczne postulaty koncentro-
waly si¢ na problematyce uzywania broni oraz tresci przysiegi w wojsku czasow

riography, Washington 1985; L. Danielson, “In My Extremity I Turned to Gandhi”: American
Pacifists, Christianity, and Gandhian Nonviolence, 1915-1941, ,,Church History: Studies in
Christianity and Culture” 72 (June 2003), nr 2, s. 361-388.

Por. R.L. Holmes, Pacifism. A Philosophy of Nonviolence, London—Boston—Massachusetts
2017; A. Salvatore, I/ pacifism, Roma 2010.

Por. L. Danielson, Supernaturalism and Peace Activism: Expanding the Boundaries of Peace
History, ,,Peace and Change: A Journal of Peace Research” 42 (April 2017), nr 2, s. 185-208;
The Way of Peace: A.J. Muste’s Writings for the Church, red. J.D. Meyers, Eugene 2016;
P. Moylan, B. Peters, Editors’ Introduction: Religion and Peace History, ,,Peace and Chan-
ge: A Journal of Peace Research” 42 (April 2017), nr 2, s. 179-184; M. Scheler, L’idea di
pace, s. 77-82; M.K. Duffey, Peacemaking Christians. The Future of Just Wars, Pacifism, and
Nonviolent Resistance, Kansas City 1995; D.A. Dombrowski, Christian Pacifism, Philadelphia
1991; D. Menozzi, Chiesa, pace e guerra nel Novecento. Verso una delegittimazione religiosa
dei conflitti, Bologna 2008, s. 77-129 (rozdzial: ,,Un «pacifismo» cattolico tra le due guerre
mondiali”).
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PRL'". Na wspotczesna polskg mysl o pacyfizmie niewatpliwy wptyw mieli i majg
katoliccy mysliciele, wsrod ktorych wyrdzniaja si¢ trzej dominikanie: o. Jozef
Maria Bochenski', o. Jacek Salij'* oraz 0. Maciej Zigba. Ten ostatni w jednej ze
wszech miar wnikliwych i wszechstronnych analiz nastepujaco podsumowuje
zjawisko pacyfizmu:

Pomimo niewatpliwej szlachetnosci wielu os6b wyznajacych pacyfistyczne poglady
oraz idealizmu, ktory tatwo moze budzi¢ ludzkg sympatig, a takze mimo pozytywnych
osiggnieé [...] pacyfizm moze by¢ spotecznie pozyteczny jedynie jako zdecydowanie
mniejszo$ciowy poglad w praworzadnym panstwie. Natomiast ogolna ocena pacyfizmu
musi by¢ wyraznie krytyczna. Nielad intelektualny i etyczny, utopijna wizja cztowieka
i polityki oraz kombinacja idealizmu i oportunizmu jako pobudek do pacyfistycznych
dziatan czyni zen wygodne narzg¢dzie do wykorzystania, do prowadzenia swej wlasnej
polityki przez ludzi bez hamulcow etycznych'.

Nie sposob przemilcze¢ w tym miejscu meczennika — ks. Jerzego Popietusz-
ke zamordowanego przez funkcjonariuszy Stuzby Bezpieczenstwa. Wtasnie ks.
Popietuszko jest jedna z rozpoznawalnych na $wiecie twarzy pokojowego sprze-
ciwu wobec aparatu przemocy i gwattu stosowanych przez komunistyczng wta-
dze w Polsce. Meczennik z Warszawy, ktory mottem swoich dziatan i nauczania
uczynit stowa z Listu do Rzymian: ,,Zto dobrem zwyci¢zaj” (Rz 12,21), moze
by¢ postrzegany jako twarz polskiego sprzeciwu wobec ucisku i nieposzanowania

12 Na temat WiP por. M. Litwinska, WiP kontra PRL. Ruch Wolnos¢ i Pokéj 1985-1989, Krakéw
2015; M. Sliwa, Ruch Wolno$é i Pokdj 1985—1989, Krakéw 1991/92 (maszynopis, praca magi-
sterska napisana pod kierunkiem doc. Andrzeja Pankowicza, dostgp: Biblioteka Uniwersytetu
Jagiellonskiego). W polskim $rodowisku naukowym waznym opracowaniem pozostaje mono-
grafia Wojciecha Modzelewskiego, Pacyfizm. Wzory i nasladowcy, Warszawa 2000.

13" Por. I.M. Bocheniski, De virtute militari. Zarys etyki wojskowej, Krakow 1993; R. Mordar-

ski, Jozefa M. Bochenskiego krytyka pacyfizmu, ,,Filo-Sofija” 13 (2013/2), z. 21, s. 119-134.

J.M. Bochenski, Wspomnienia, Krakéw 1994, s. 39: ,, Ta ziemia zawdzigcza wigc zachowanie

od tego nieszczes$cia w ciggu dwudziestolecia nie dyplomatycznym rozmowom, ale armatom

i karabinom maszynowym, albo jak kto woli krwi polskich Zzolierzy. Uogdlniajac powiem, ze

nie ma pokoju, szczescia i dobra na tej ziemi bez walki, bez obrony zbrojnej, bez gotowosci

umierania, ale i strzelania w obronie stusznej sprawy. Taka nauke dato mi moje burzliwe i dtu-
gie zycie. Mam pogarde dla ludzi gloszacych uchylanie si¢ od stuzby wojskowej — oni przygo-
towuja nieszczescia dla swojego kraju”.

Por. J. Salij, Wojna o pokoj? O wojnie i pokoju widzianych oczami chrzescijanina, Krakow

2003. Autor publikacji stwierdza m.in. (s. 16): ,,Religijne argumenty, jakoby obrona zbroj-

na byla zawsze czym$ niemoralnym, naznaczone sg zla wiara. Jesli kto§ w przykazaniu «nie

zabijaj» styszy zakaz jakiejkolwiek obrony zbrojnej, nie moze nie wiedzie¢, ze odrzuca w ten
sposob elementarne zasady hermeneutyki biblijnej, ktora kaze unika¢ interpretacji jawnie nie-
zgodnych z duchem Biblii”. C. Smuniewski, Chrzescijanie o wojnie. Refleksje inspirowane
poszukiwaniami i ,,odpowiedziami” Ojca Profesora Jacka Salija OP, w: Credo Domine. Adiu-
va incredulitatem meam. Ksigega jubileuszowa dedykowana Ojcu Profesorowi Jackowi Salijowi
OP, red. J. Kupczak, C. Smuniewski, Poznan—Krakow 2017, s. 495-509.
15 M. Zigba, Koscidt i pacyfizm, ,,Teologia Polityczna” 1 (2003-2004), s. 14-15.
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praw cztowieka, jako ktos, kto pokojowo demaskuje komunistyczng ideologie zta.
Oczywiscie w sensie $cistym nie mozna go uznac za pacyfiste, ale zdecydowanie
mozna w nim rozpozna¢ przyktad jednoznacznego opowiedzenia si¢ po stronie
pokoju, ktorego droga osiggania zaklada dziatania wolne od jakiejkolwiek formy
przemocy'e.

Tendencje pacyfistyczne jawig si¢ jako nieodtgczny element przekazow reli-
gijnych wyrostych na gruncie nauczania Jezusa Chrystusa. Do$wiadczenie dwoch
wojen swiatowych oraz towarzyszacy cztowiekowi wspotczesny przekaz medial-
ny o konfliktach zbrojnych i przemocy wydaje si¢ potegowaé w spoteczenstwie
szukanie szybkich i prostych odpowiedzi, a w efekcie odwotywanie si¢ do idei
pacyfistycznych. Te natomiast w $wiecie przeniknietym mysleniem indywiduali-
stycznym i sentymentalnym tatwo mogg si¢ rozwija¢. Nieustannie jednak pozostaje
problemem pytanie: Na ile postawy i idee skrajnych pacyfistow tworza bezpieczen-
stwo, a w jakim stopniu prowokuja agresj¢? To pytanie wskazuje na jeszcze inne,
bardziej fundamentalne: Jakie antropologie funduja rozwdj pacyfizmow? Zapew-
ne odpowiedz na to pytanie bedzie niepetna bez uwzglednienia glosu teologow.
Aby dobrze identyfikowac¢ idee i ruchy pacyfistyczne, nalezy bada¢ antropologie
srodowisk, w ktorych one si¢ rozwijaja. Jako szczegolnie wazne jawig si¢ antro-
pologie teologiczne zawarte w narracjach np. konkretnych grup (,,Kosciotow”)
chrzescijanskich propagujacych takie tworzenie bezpieczenstwa i pokoju, ktore
staje si¢ ucieczkg od odpowiedzialnosci za to, co wspolne, a przede wszystkim
za drugiego cztowieka.

L WEZCIE TEZ HELM ZBAWIENIA I MIECZ DUCHA”.
O CHRZESCIJANSKIM SEOWNICTWIE MILITARNYM

Chrzescijanskie myslenie o wojnie i pokoju ujawnia si¢ w stownictwie, kto-
rym postuguja sie starozytni mysliciele i nauczyciele. Mowiac o kwestiach teo-
logicznych, odwotujg si¢ do takich poje¢, jak: walka, wrdg, uzbrojenie, oboz,
zolierze, bron, pokdj, obrona. Uzywanie tych termindéw jest bez watpienia nie
tylko zabiegiem retorycznym, majacym na celu dobre zobrazowanie tresci wiary
i dylematdéw moralnych, lecz takze ujawnia co$ waznego o stosunku chrzescijan
do wojny 1 procesOw tworzenia bezpieczenstwa.

Za przyklad takiej strategii jezykowej mozna uznac list $w. Cypriana, ktory po
synodzie w Kartaginie w roku 252 pisze do papieza Korneliusza:

Por. C. Smuniewski, Come vincere le avversita? L attualita del pensiero del beato Jerzy Popie-
tuszko nel superamento delle crisi contemporanee, w: Kryzys i prawda. Imperatywy przywraca-
nego porzqdku, red. G. Noszczyk, C. Smuniewski, Studia i Materiaty Wydziatu Teologicznego
Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach, 75, Katowice 2013, s. 224-240.
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Uswiadamiamy sobie z licznych i czgsto powtarzajacych si¢ znakow, ze zbliza si¢
dzien nowego przesladowania, zach¢camy si¢ wzajemnie, aby$Smy do walki, ktéra nam
wrog zapowiada, przystapili uzbrojeni i przygotowani. Naszymi upomnieniami przy-
gotowujemy réwniez lud, ktory nam Bog ze swej taskawosci powierzyl. Gromadzimy
w obozie Pana wszystkich bez wyjatku zolnierzy Chrystusa, ktdrzy pragng otrzymaé
bron i chcg usilnie walczy¢. Postanowili$my ulegajac koniecznosci, udzieli¢ pokoju
i do zagrazajacej walki uzbroi¢ 1 pouczy¢ tych, ktorzy nie odstgpili od Kosciota i od
pierwszego dnia swego upadku nie przestali pokutowac, ptakaé i prosi¢ Pana'’.

Przytoczony tu fragment tekstu nie jest wezwaniem do wojny w znaczeniu
$wieckim. Mowa jest w nim o chrze$cijanach, ktérzy podczas przesladowan zaparli
si¢ wiary, pozniej zalowali i podjeli pokute. Powstat jednak dylemat, czy przyjaé
ich ponownie do wspolnoty Kosciota, a jesli tak, to na jakich zasadach. Sprawa
jawila si¢ zgromadzonym na synodzie biskupom jako pilna ze wzgledu na nie-
bezpieczenstwo kolejnych przesladowan. Hierarchowie dochodza do wniosku, ze
szczegdlnie wobec zagrazajacej $mierci potrzebne jest wsparcie duchowe, ktore ma
pomac wierzacym, okreslanym mianem zotnierzy Chrystusa. Pomoc ta ma wyrazi¢
si¢ przez wiaczenie do wspolnoty i ,,uzbrojenie” wojska Pana, co byloby mozliwe
przez dopuszczenie pokutujacych po wezesniejszym zaparciu si¢ wiary do petnego
udziatu w Eucharystii. Sw. Cyprian w swoim liscie okresla pokarm eucharystyczny,
a zatem rzeczywisto$¢ najbardziej $wieta dla chrzescijan w porzadku doczesnym,
odwotujac sie do pojec z jezyka militarnego. Warto przytoczy¢ jego stowa:

Trzeba bowiem by¢ postusznym nalezytym wskazéwkom i upomnieniom, zeby w nie-
bezpieczenstwie pasterze owiec nie opuszczali, lecz calg trzod¢ zgromadzili w jedno
i uzbrajali wojsko Pana do niebianskiej walki. Stusznie, ze dotad przeciggano czas
pokuty optakujacym swa wing, a tylko chorym przy zgonie udzielano pomocy. Dopdki
trwaty pokdj i cisza, pozwalano 1zom pokutnikéw ptynac przez czas dtuzszy i dopiero
$miertelnie chorym pomagaé. Obecnie jednak juz nie tylko chorzy, ale i silni koniecznie
potrzebuja pokoju. Juz nie tylko umierajacym, ale zywym winni$my udziela¢ wspol-
noty. Tych, ktorych zachgcamy i zagrzewamy do boju, nie mozemy zostawi¢ bez broni
i nagich, lecz winni$my uzbroi¢ ich pomocg Krwi i Ciata Chrystusa. Po to wasnie
jest Eucharystia, aby dla przyjmujacych ja byta ochrona, dlatego tez tych, ktorych
chcemy zabezpieczy¢ przed wrogiem, musimy uzbroi¢ w moc, jaka daje nasycenie si¢
pokarmem Pana. Jakze mozemy ich naucza¢ i zachgcaé, aby przelali krew za wyznanie
imienia, jesli im przed walkg odmawiamy Krwi Chrystusa? W jaki spos6b uzdolnimy
ich do wypicia kielicha me¢czenstwa, jesli ich przedtem prawem nie dopuscimy do
wspolnoty, aby w Kosciele pili z kielicha Pana?'®

Sw. Cyprian z Kartaginy, List 57, 1, [2], tam. W. Szotdrski, uwspodtczesnienie A. Bandura, w:
Dokumenty synodow od 50 do 381 roku, uktad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Synody i Kolekcje
Praw, I, Zrodta Mysli Teologicznej, 37, Krakow 2006, s. 9%*.

Tamze, I, [1]-[2], s. 9*~10*. W dalszej czesci Listu 57. czytamy: ,,Bo najpierw nikt nie jest
zdolny do meczenstwa, jesli go Kosciol nie uzbroi. Zatamie si¢ duchowo, jesli przyjecie Eucha-
rystii go nie umocni i nie zachgci”. Tamze, 1V, [2], s. 10*.
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Uzyte przez sw. Cypriana poréwnania swiadczg nie tylko o tym, ze twardo
stapal po ziemi, ale takze o tym, ze daleki byl od prostego gloszenia postula-
tow pacyfistycznych. Wykorzystanie w liscie do papieza slownictwa militarne;j
proweniencji ujawnia stanowisko dwczesnych chrzescijan nie tylko do kwestii
wybaczania grzesznikom, ktorzy zaparli si¢ wiary, ale takze do zolierzy, wojny
i tworzenia bezpieczenstwa. Mozna przywola¢ jeszcze jeden tekst §w. Cypriana,
w ktérym leksem ,,pokdj” (tac. pacem) nalezy rozumie¢ jako synonim przyjecia
do wspolnoty Kosciota karmigcej si¢ Eucharystig: ,,Obecnie udzielamy pokoju nie
$piacym, lecz czuwajacym; nie dla rozkoszy, lecz dla chwycenia za bron; nie dla
wypoczynku, lecz dla walki”".

Kolejnym przykladem starozytnego pismiennictwa, w ktorym chrzescijanski
autor postuguje si¢ jezykiem militarnym, jest dzieto O zasadach napisane przez
Orygenesa, uchodzacego za jednego z najptodniejszych komentatorow Pisma $w.
epoki patrystycznej. Autor ten pisat:

Sadze [...], ze zaden czlowiek, cho¢by nawet byt $wiety, nie moze toczy¢ réwnoczesnej
walki ze wszystkim. Jesli przeto wcale nie przydarza si¢ to, co z pewnos$cig zdarzy¢
si¢ nie moze, to niemozliwe, zeby natura ludzka mogta to znie§¢ bez powaznego
uszczerbku dla siebie. Ot6z jesliby na przyktad piecdziesieciu okreslonych zohierzy
powiedziato, ze grozi im walka z pig¢dziesigcioma innymi wojownikami, to nie mozna
pojmowac tych stow tak, jakby kazdy z nich miat walczy¢ przeciwko pigcdziesigciu;
stusznie kazdy z nich moze stwierdzi¢: ,, Toczymy boj przeciwko pi¢édziesigciu” — ale
wszyscy przeciwko wszystkim. W analogiczny sposob nalezy rozumie¢ stowa Apostota,
iz wszyscy zapasnicy lub zohierze Chrystusa prowadza walke lub zapasy przeciwko
wszystkim wymienionym wrogom; walczy¢ beda wszyscy, jednakze jeden zapasnik bi¢
si¢ bedzie z jednym wrogiem, albo odbedzie si¢ to tak, jak zadecyduje sprawiedliwy
sedzia tych zawodow — Bog™.

Leksyka militarna $w. Cypriana i Orygenesa to jedynie przyktady starozytnych
myslicieli, w ktérych slowach nie sposob nie odkry¢ podobienstwa do zapiséw
biblijnych. W kolejnych pokoleniach chrzescijanie nieprzerwanie beda podazac
za wzorem zostawionym przez $w. Pawta w stosowanym przez niego stownictwie
wojskowej etymologii. W Liscie do Efezjan czytamy:

19 Tamze, I, [2], 5. 10%.

20 Orygenes, O zasadach, 111, 2, 5, thum. S. Kalinkowski, Zrodia Mysli Teologicznej, 1, Krakow
1996, s. 283-284. W cytowanym tu fragmencie O zasadach Orygenes nawigzuje do tekstu
$w. Pawla z Listu do Efezjan (6,11-15), w ktorym odnajdujemy wiele stow zaczerpnigtych ze
stownictwa militarnego, a uzytych w znaczeniu teologicznym: ,,Obleczcie peina zbroj¢ Boza,
byscie mogli si¢ osta¢ wobec podstepnych zakusow diabta. Nie toczymy bowiem walki przeciw
krwi i cialu, lecz przeciw Zwierzchno$ciom, przeciw Wtadzom, przeciw rzadcom $wiata tych
ciemnosci, przeciw pierwiastkom duchowym zta na wyzynach niebieskich. Dlatego weZcie na
siebie petng zbroj¢ Boza, abyscie w dzien zty zdotali si¢ przeciwstawic i ostaé, zwalczywszy
wszystko. Stancie wigc [do walki] przepasawszy biodra wasze prawda i obloklszy pancerz,
ktérym jest sprawiedliwos¢, a obuwszy nogi w gotowos¢ [gtoszenia] dobrej nowiny o pokoju”.
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Dlatego wezcie na siebie pelng zbroje Boza, abyscie w dzien zty zdotali si¢ przeciw-
stawi¢ i ostaé, zwalczywszy wszystko. Stancie wiec [do walki] przepasawszy bio-
dra wasze prawda i obloklszy pancerz, ktorym jest sprawiedliwos$¢, a obuwszy nogi
w gotowos¢ [gloszenia] dobrej nowiny o pokoju. W kazdym potozeniu bierzcie wiar¢
jako tarcze, dzigki ktorej zdotacie zgasi¢ wszystkie rozzarzone pociski Ztego. Wezcie
tez hetm zbawienia i miecz Ducha, to jest stowo Boze — wsrod wszelakiej modlitwy
i blagania (Ef 6,13—18a).

Jeszcze mocniejsze w formie przekazu wydaje si¢ stownictwo, ktérym Apostot
postuguje sig, piszac do Tymoteusza: ,,Wez udziat w trudach i przeciwnosciach
jako dobry zohierz Chrystusa Jezusa! Nikt walczacy po zomiersku nie wikta si¢
w klopoty okoto zdobycia utrzymania, zeby si¢ spodobac temu, kto go zaciggnat”
(2 Tm 2,3-4). Wzorzec stosowania stownictwa militarnego do przekazu tresci wiary
pozostawiony przez sw. Pawla byt niejednokrotnie powielany w historii Koscio-
la, szczegolnie w kaznodziejstwie i opisach do§wiadczen duchowych mistykow
chrzescijanskich.

ZWSZYSCY, KTORZY ZA MIECZ CHWYTAIJA,
OD MIECZA GINA”. DYLEMATY WIERZACYCH

Echo dylematow towarzyszacych chrzescijanom pierwszych stuleci, ale i pytan,
na ktore z wielkim trudem szukali odpowiedzi, nieprzerwanie niesie si¢ przez
kolejne stulecia zycia Kosciota w $wiecie. Jednym z takich dylematow, ktory
zrodzit wiele pytan, byt ten dotyczacy godzenia przykazania mitosci (w tym takze
mito$ci nieprzyjaciot) z uzywaniem broni do zabijania ludzi, nawet jesli jest to
forma obrony przed napastnikiem?'. Tak jak nie tracg aktualnosci stowa Chrystusa
Pana, ze ,,wszyscy, ktorzy za miecz chwytajg, od miecza ging” (Mt 26,52)*, tak
tez faktem jest, ze pierwszym poganinem, ktory przyjat chrzest — o czym pisze

2l Por. J. Fontaine, Los cristianos y el servicio militar en la antiguedad, ,,Concilium. Revista

Internacional de Teologia” 1965, nr 7, s. 118—131; R. Sztychmiller, Katolik a zastepcza stuzba
wojskowa, ,,Wiez” 36 (1993), nr 6 (416), s. 48-57; F. Greniuk, Obiekcje sumienia w sprawie
stuzby wojskowej. Ujecie historyczno-moralne, w: Schowaj miecz. Glos sumienia w sprawie
stuzby wojskowej, red. S.C. Napiorkowski, W. Koc, Niepokalanow 1993, s. 71-94; H. Karbow-
nik, Srodki prawne eliminujgce wojne i lagodzqce jej przebieg, w: tamze, s. 149-168; S. Rosik,
Problem moralny ,,sprzeciwu sumienia” wobec militarnych srodkoéw przemocy. Szkic dyskusyj-
ny, w: tamze, s. 115-124; J. Nagorny, Obiekcje sumienia w sprawie stuzby wojskowej. Spojrze-
nie biblisty i teologa moralisty, w: tamze, s. 45-69; T. Kaminski, Odmowa stuzby wojskowej
Jjako problem etyczny, ,,Chrzescijanin w Swiecie” 24 (1994), nr 4 (199), s. 64—76; tenze, Obo-
wiqzek stuzby wojskowej w swietle nauczania Kosciola, ,,Collectanea Theologica” 68 (1998),
nr 4, s. 55-68.

Por. H. Cox, Violenza e nonviolenza nel Nuovo Testamento, w: Pace e guerra nella Bibbia e nel
Corano, red. P. Stefani, G. Menestrina, Brescia 2002, s. 66.
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sw. Lukasz — byl nie kto inny jak zotnierz — setnik Korneliusz (por. Dz 10-11).
Nalezy podkresli¢, ze chrzescijanie nie oczekiwali od niego, aby wraz z przyjeciem
wiary porzucil swoja stuzbe. Ten sam autor, z tym ze nie w Dziejach Apostolskich,
ale w Ewangelii, przywotuje stowa Jana Chrzciciela, ktore mowiag co§ waznego
o stuzbie wojskowej. Stowa te ujete sg w spotegowana, bo zamknigtg w triade
forme nakazow: ,,Nad nikim si¢ nie zng¢cajcie i nikogo nie uciskajcie, lecz poprze-
stawajcie na swoim zoldzie” (Lk 3,14). Wybrzmiewa tu imperatyw podobny do
tego, ktorego posta¢ znamy z przykazania mitosci i przykazan Dekalogu: ,,Bedziesz
mitowal” (por. Mt 22.37; Pwt 6,5; Kpt 19,18); ,,Nie bedziesz zabijal” (por. Wj
20,13). W stowach do Zotnierzy nalezy ustysze¢ wskazanie skierowane nie tylko do
tych, ktorzy wtedy stuchali Jana Chrzciciela. Pomimo jednoznaczno$ci wypowiedzi
proroka znad Jordanu dylematy nie ustgpuja, rozterki pozostajg. Co z tymi, ktorzy
za miecz chwytaja? Refleksja teologiczna o zolierzach wraz z ujawniajacymi
si¢ w niej pytaniami — niepokojami sumien — rozpieta jest niejako miedzy ewan-
gelicznym niepotepianiem stuzby wojskowej a pochwala cnét zohierzy, miedzy
apologia dopuszczalnoéci i nieunikniono$ci wojny a jej entuzjastyczna gloryfikacja.

Na powstawanie dylematow wsrod chrzescijan pierwszych wiekow, dotycza-
cych pogodzenia zycia wiara z byciem zotierzem, wptyw miata zapewne panu-
jaca w spoteczenstwie opinia o ludziach wojska. Czesto widziano w nich ludzi
zdeprawowanych, charakteryzujacych si¢ rozwigzloscig obyczajow, ktorzy obrali
taki, a nie inny fach wylacznie ze wzgledéw materialnych — gromadzenia tupow.
Sw. Jan Chryzostom (zm. 407 r.) bodaj najmocniej sposrod ojcow Kosciota wypo-
wiedziat si¢ o zolierzach. Oddajmy gtos biskupowi Konstantynopola i jednemu
z najwigkszych kaznodziejow w historii:

Jesli cheecie, zaczng od Zolnierzy. Jakiegoz to grzechu nie popetniajg oni codziennie?
Zniewazaja i 1za innych, szaleja, wykorzystuja cudze nieszczescia. Podobni do wilkow,
nigdy nie sg wolni od grzechu, chyba zeby kto$§ utrzymywal, ze na morzu nie ma fal.
Jakaz namig¢tnos¢ ich nie porusza? Jakaz choroba nie uciska ich duszy? Zazdroszcza
réwnym sobie, nienawidza ich, gonia za prozna stawa, oszukuja swoich podwtadnych,
sa nieprzyjaciotmi i oszustami wzgledem tych, ktorzy sie prawuja i uciekaja si¢ do
nich, jakby do jakiego$ portu. Jakie u nich zdzierstwa! Jaka chciwos¢! Jakie fatszywe
oskarzenia i oszustwa! Jakie niewolnicze pochlebstwa.

Zastosujmy do kazdego z nich prawo Chrystusa: ,,Kto by rzekt swemu bratu «Ghup-
czey, podlega kaze piekta ognistego” (por. Mt 5,22C). ,,Kazdy, kto pozadliwie patrzy
na kobiete, juz si¢ dopuscit z nig cudzotdstwa” (por. Mt 5,28). ,,Jesli si¢ kto$ nie unizy
jak dziecko, nie wejdzie do krolestwa niebieskiego™ (por. Mt 18,3—4). Oni natomiast
obchodza si¢ dumnie z powierzonymi im podwtadnymi, ktorzy si¢ ich boja i drzg przed
nimi, gdyz sg gorsi niz dzikie zwierzgta, nic nie czynig dla Chrystusa, a wszystko dla
brzucha, pienigdzy i proznej stawy.

Czy mozna opisa¢ stowami niegodziwos¢ ich czyndw? Ktoz opisze ich szyderstwa
i $miech, ich niestosowne rozmowy i bezecne opowiesci? Ich chciwos¢ nie da si¢ nawet
wyrazi¢. Tak jak pustelnicy, ktérzy zamieszkujg gory, nie wiedza, co to jest chciwos¢,
podobnie oni, ale w sensie przeciwnym. Podczas gdy /mnisi/ oddaleni sg od tej zarazy
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i dlatego nie znaja tej namigtnosci, to tamci nawet nie wiedza, jak wielkim jest ona
ztem, poniewaz s3 nig tak bardzo upojeni. Ta nieprawos¢ tak dalece wyparta cnote
i wzieta gore, ze dla tych szalencoéw nie wydaje si¢ ciezka wing®.

Nie popadajac w ton moralizatorski, mozna jednak potraktowaé przywotany
wyzej fragment homilii jako zachete do rachunku sumienia dla wszystkich, ktorzy
zbrojnie zaangazowani sa w zycie spoleczne.

Krytyka postaw zotierzy opisana przez sw. Jana Chryzostoma dotyczy przede
wszystkim zwyczajow ludzi wojska, a nie samego bycia zotnierzem. Jak wiadomo,
nawet gorszace zachowania przedstawiciela danej profesji nie powoduja koniecz-
nosci odrzucenia jej jako takiej. Odmienny obraz cztowieka wojska odnajdujemy
w postaci $w. Maurycego (zm. ok. 286 r.) — dowodcy oddziatu Legii Tebanskiej,
sktadajacej si¢ z chrzeécijan. Centurion Maurycy chcacy wiernie wypetni¢ powie-
rzone zadania kategorycznie odmoéwil wraz ze swoimi podwladnymi skladania
ofiary bogom, za co zostat z nimi skazany na $mier¢**. Zapewne dylematy 6wczes-
nych chrzescijan rodzily nie tylko pytania typu ,,czy mozna by¢ jednocze$nie
wierzacym i zolnierzem?”, ale takze ,,jak by¢ postusznym wierze chrzescijaninem
1 wypeiajagcym rozkazy zomierzem, ktory musi odnalez¢ si¢ posrod przyjetych
zwyczajow?”. Potrzebne beda setki lat oraz zdecydowana postawa chrzescijan
sprawujacych wladze w panstwach oraz dowddcow w wojskach, aby zmienic¢
kulturg zothierzy. To przeciez kultura wojska i szczytne cele winny by¢ magnesem
dla kolejnych pokolen chcacych stuzy¢ w szeregach zbrojnych.

Dylematy zwiazane ze sluzba wojskowa odzyty we wspolnocie katolickiej na
nowo w drugiej polowie XX wieku, do czego impulsem byt glos ruchow pacyfi-
stycznych. W dyskursie spolecznym zacierata si¢ roznica miedzy dziataniami na
rzecz pokoju a postawami promujgcymi bezwzgledny zakaz uzywania jakichkol-
wiek form przemocy, w tym takze zdecydowany sprzeciw wobec stuzby wojskowe;j
i uzywania broni. Dyskusja siegneta prac Soboru Watykanskiego 11%, ktorych
efektem jest nastepujacy zapis w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swie-
cie wspotczesnym ,, Gaudium et spes’: ,,Ci za$, ktorzy oddani stuzbie ojczyzny
petnia ja w wojsku, winni si¢ uwazac za wspierajacych bezpieczenstwo i wolnosc¢

2 Sw. Jan Chryzostom, Homilia LXI: Mt 18, 21-35, 2, thum. J. Krystyniacki, rewizja przekladu
i uwspotczesnienie tekstu A. Baron, w: Homilie na Ewangelie wedlug sw. Mateusza (czesé
druga: homilie 41-90), Zrodta Mysli Teologicznej, 23, Krakow 2001, s. 237.

Por. Mauritius und die Thebdische Legion: Akten des internationalen Kolloquiums Freiburg,
Saint-Maurice, Martigny, 17.—20. September 2003. Saint Maurice et la légion thébaine: actes
du colloque international: Fribourg, Saint-Maurice, Martigny, 17-20 septembre 2003, red.
O. Wermelinger i in., Fribourg 2005; F. Stolle, Das Martyrium der thebdischen Legion, Breslau
1891; J. Schmid, Der HI. Mauritius und seine Genossen, oder, Das Martyrium der Thebdischen
Legion. Eine litterarisch-kritische Studie, Luzern 1893.

Por. J. Salij, Wojna o pokoj, s. 87-103 (tekst pt. Problem odmowy stuzby wojskowej na Soborze
Watykanskim II).

24

25

86 TwP 12,1 (2018)



Pacyfizm oczami chrzescijan

narodéw, bo tez — o ile tylko wykonuja to zadanie wlasciwie — rzeczywiscie przy-
czyniajg si¢ oni do utrwalenia pokoju”?%. Dokument zawierajacy to stwierdzenie
podpisat Pawel VI w grudniu 1965 roku, a juz dwa lata p6zniej ten sam papiez
podpisat oredzie, w ktérym bezposrednio odniost si¢ do koniecznosci rozrdzniania
pokoju i pacyfizmu?’, jednoznacznie wypowiadajac si¢ zarazem o pretekstach do
odmowy stuzby wojskowej oraz ,,putapkach taktycznego pacyfizmu”. W oredziu
na pierwszy Swiatowy Dzien Pokoju czytamy:

Pokoj nie jest pacyfizmem, nie moze by¢ pretekstem dla tchorzostwa i lenistwa, ale
wyraza najwyzsze i uniwersalne wartosci zycia: prawde, sprawiedliwo$¢, wolno$¢,
mitos¢. [...] Trzeba nieustannie méwi¢ o pokoju. Trzeba wychowywaé $wiat, aby
mitowat pokoj, budowatl go i bronit. Natomiast, by przeciwstawi¢ si¢ wszelkim odra-
dzajacym si¢ zjawiskom, ktore groza nowymi wojnami (rywalizacje nacjonalizmow,
zbrojenia, prowokacje rewolucyjne, nienawi$¢ rasowa, duch zemsty itp.), oraz by
unikna¢ putapek taktycznego pacyfizmu, ktory obezwtadnia przeciwnika lub ostabia
w sercach poczucie sprawiedliwosci, obowigzku i ofiary, trzeba budzi¢ w ludziach
naszych czasow i1 w przysztych pokoleniach zmyst i umitowanie pokoju opartego na
prawdzie, na sprawiedliwosci, wolnosci i mitosci®®.

W podobnym tonie i z podobng argumentacja dotyczaca pacyfizmu wypowiadat
si¢ Jan Pawet II: ,,cho¢ moze si¢ to wydac paradoksalne, ten, kto naprawdg pragnie
pokoju, odrzuci wszelki pacyfizm, za ktorym kryloby si¢ tchérzostwo czy zwykta
che¢ zapewnienia sobie spokoju”?.

Co jednak z przytoczonym wczes$niej stwierdzeniem Pana Jezusa: ,,wszyscy,
ktorzy za miecz chwytajg, od miecza ging” (Mt 26,52)? Szukajac odpowiedzi
na to pytanie, nalezy najpierw uwzgledni¢ liczne inne teksty nowotestamentalne
o stuzbie wojskowej (Lk 3,14; 7,5; Dz 10,1-2.7; Rz 13,4; 2 Tm 2,3). Nicodzowne
jest rowniez ustyszenie historycznego sensu stow Nauczyciela oraz tego, co Jezus
z Nazaretu méwi o sobie i swojej misji nie tylko w Swiecie, ale — co w tym miejscu
wysuwa na plan pierwszy — wzgledem swojego narodu bedacego pod okupacja
Rzymian. Zdanie z Ewangelii Mateuszowej bgdace poczatkiem dla niniejszej
refleksji, a wypowiedziane w momencie pelnym napiecia i grozy (bo w chwili, gdy

26 Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspélczesnym ,, Gau-

dium et spes”, 79, w: Sobor Watykanski Il, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002,
s. 595.

27 Por. C. Siccardi, Paulo VI. Il papa della Iuce, Milano 2008, s. 369-370.

2% Pawet VI, Oredzie na I Swiatowy Dzierr Pokoju. O uroczystym obchodzeniu ,, Dnia Pokoju”
(8.12.1967), w: Lad miedzynarodowy w dokumentach Stolicy Apostolskiej, wybor 1 oprac.
W. Gizicki, Torun 2009, s. 246-247.

2 Jan Pawel 11, Oredzie na Swiatowy Dziei Pokoju 1 stycznia 1984 r. (8.12.1983), 3, w: £ad
miedzynarodowy, s. 368-369. Por. P. Burgonski, Czy Jan Pawet Il byl pacyfistq? Prawo do
interwencji humanitarnej jako element nauczania papieza na temat wojny, ,,Informator Nauko-
wy Centralnej Biblioteki Wojskowej” 2008, nr 4 (7), s. 10~17; R. Kuzniar, Swiadek godnosci,
w: Jan Pawet I, Swiat nie jest zamet..., red. L. Aniotowska, Warszawa 2003, s. 14-15.
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Judasz zlozyt zdradziecki pocatunek, Jezusa pojmano, a jeden z towarzyszacych
Rabbiemu mieczem odciat ucho studze najwyzszego kaptana), zawiera w sobie
odrzucenie idei Mesjasza-Krola, ktory poprowadzi naréd izraelski na boj z poga-
nami (Rzymianami), zakonczony triumfem samego Boga®’. W stwierdzeniu Pana
Jezusa — ,,Schowaj miecz swoj do pochwy, bo wszyscy, ktorzy za miecz chwytaja,
od miecza ging” (Mt 26,52) — nie ma mowy o zotnierzach. Ewangelista nie roz-
poznaje ich w tych, ktérzy przyszli z Judaszem. Byla to ,,zgraja” — ,,wielka zgraja
z mieczami i kijami, od arcykaptandw i starszych ludu” (Mt 26,47). Duza redukcja
sensu wypowiedzi Nauczyciela byloby sprowadzenie nakazu skierowanego do
ucznia, aby schowat miecz, do szczegotowej kwestii dylematu jednego z zawo-
dow — zotierzy. Podobnie na uproszczenie sensu wypowiedzi Pana narazone sg te
narracje, w ktérych Jego stowa o mieczu stajg si¢ argumentem na rzecz niesi¢ga-
nia po bron czy nawet staja si¢ zakazem dotykania wszelkiej broni. Ze stéw tych
mozna natomiast wywnioskowaé, ze pojmany w ogrodzie Jezus z Nazaretu nie
chce by¢ przywddca powstania narodowego przeciwko okupantowi — Rzymianom.
Jego misja dotyczy wolnosci o wiele bardziej fundamentalnej i o wiele bardziej
powszechnej. On przynosi oraz daje wolno$¢ czlowiekowi na poziomie innym
niz ten, na ktérym ujawniajg si¢ dylematy dotyczace przynalezno$ci i wolnosci
narodow. Ktadzie tez fundamenty wolnos$ci. Dopiero na niej moga wznosi¢ si¢
inne formy wolnosci, takze wolnosci poszczegdlnych narodow.

Na horyzoncie stow Pana Jezusa o mieczu ujawnia si¢ jeszcze inny temat,
ktorego jednym z elementdéw jest pokdj. Otéz chwila pojmania Pana Jezusa sta-
nowi moment, gdy juz On sam wchodzi na droge ,,walki” ze $§miercia, w agonig,
z ktorej wyjdzie zmartwychwstaly. Zwyciezca 1 Krol obdarzy swoj lud darem
najcenniejszym — dziecigctwem Bozym. Czytamy wigc: ,,wykupit tych, ktorzy
podlegali Prawu, aby$my mogli otrzymac przybrane synostwo” (Ga 4,5). Jest to
dar wolnosci 1 dziedziczenia — ,,Na dowdd tego, ze jestescie synami, Bog wystat
do serc naszych Ducha Syna swego, ktory wota: Abba, Ojcze! A zatem nie jeste$
juz niewolnikiem, lecz synem. Jezeli za§ synem, to i dziedzicem z woli Bozej”
(Ga 4,6-7). Wolnos¢ dzieci Bozych, ktora daje Chrystus przez swoja meke, Smier¢
1 zmartwychwstanie, pozostaje w bezposrednim odniesieniu do pokoju. Przeciez
taka jest tez tre$¢ jednego z o$miu blogostawienstw: ,,Blogostawieni, ktoérzy wpro-
wadzaja pokoj, albowiem oni beda nazwani synami Bozymi” (Mt 5,9).

ZAKONCZENIE

Dwudziestowieczna postawa gtownych przedstawicieli pacyfizmu przyczy-
nita si¢ do refleksji nad procesami tworzenia bezpieczenstwa i polityki poszcze-

30 Por. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. II: Od Gautamy Buddy do poczqtkéw

chrzescijanstwa, tham. S. Tokarski, Warszawa 1994, s. 232; J. Salij, Wojna o pokdj, s. 16.
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g6lnych rzadow krajow cywilizacji zachodniej. Refleksja dotyczaca pacyfizmu
wyrastajaca w $rodowisku katolickim wynika nie tylko z do§wiadczenia relacji
panstwo — Kosciot, ale gtéwnie z antropologii rozpoznanej w przekazie biblijnym
oraz Tradycji. Nieustanie waznym zadaniem wydaje si¢ jednak tak propagowanie
idei pokoju, jak tez nieodzownosci refleksji nad realizmem antropologicznym, co
z punktu widzenia teologii zaktada namyst nad cztowiekiem w jego grzesznos$ci
oraz zanurzeniu w lasce. Z punktu widzenia polityki bezpieczenstwa panstwa
wydaje si¢ nieodzowne siggniecie po analizy filozoféw, kulturoznawcow i teolo-
gow, ktorzy moga si¢ wypowiedzie¢ o tym, co tworcze i niebezpieczne w mys$leniu
i zachowaniach pacyfistycznych. Teologia nie rosci sobie prawa do wypracowania
modeli dzialan gotowych do zastosowania w procesach tworzenia bezpieczenstwa
migdzynarodowego i bezpieczenstwa w poszczegolnych panstwach. Majac jednak
doswiadczenie rozwoju pacyfizmow odwotujacych si¢ do chrzescijanstwa, moze
1 powinna ona uczestniczy¢ w dyskursie majagcym na celu coraz pehiejsze rozu-
mienie cztowieka, aby w ten sposob pomagac cztowiekowi w jego zaangazowaniu
na rzecz pokoju. Teologia, czerpiac takze z Ewangelii i Tradycji, moze sta¢ na
strazy tego, aby pokoju nie zredukowano do braku przemocy czy wojny, rowno-
wagi wrogich sit, okreslonych ram dziatalno$ci spotecznej ani zadan politykow
chrzescijanskich, ale by pokoj byt przestrzenig tworcza, pozwalajaca na rozwoj
cztowieka, dobra wspdlnego, narodow, panstw i spotecznos$ci migdzynarodowe;.
Aby tak moglo sig¢ sta¢, pokdj musi ujawniac si¢ w Kosciele i jego przepowiadaniu
jako nieustannie aktualny dar Zmartwychwstatego Pana (por. J 20,9.21.26), a takze
by¢ ciagtym wydarzeniem i przepowiednia. Taki pokdj nie stanie si¢ pacyfizmem.
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PACIFISM IN THE EYES OF CHRISTIANS. CONTRIBUTION TO RESEARCH
ON THE ROLE OF RELIGION IN SECURITY CREATION PROCESSES

Summary

The Church, accepting the paschal gift of peace, carries it onto the next generations
of the faithful, at the same time dissociates itself from pacifist ideologies. Nevertheless,
it does not fear to use military provenance vocabulary in the proclamation of the Gospel.
Freedom that Christ brings may be the foundation of freedom for particular nations and
states. Apart from philosophers’, historians’ and political scientists’ opinions, theologians’
statements regarding anthropologies founding pacifisms send out an important message
that can contribute to the national and international security development.

Keywords: pacifism, peace, Catholic theology, national security, international securi-
ty, political science

Stowa Kkluczowe: pacyfizm, pokoj, teologia katolicka, bezpieczenstwo narodowe,
bezpieczenstwo mi¢dzynarodowe, politologia
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DOGMATY CZNO-PERSONALISTYCZNA WARTOSC
PRACY W KONTEKSCIE DOMINACJI PARADYGMATU
TECHNOLOGICZNEGO W KULTURZE WSPOLCZESNE]

Obecnie niedoceniany jest ogromny wktad, jaki Kosciot katolicki wnidst do
rozumienia pracy ludzkiej. Trudno sobie wyobrazi¢ glebokie przemiany poli-
tyczne w srodkowo-wschodniej Europie bez Solidarnos$ci, a jej samej nie sposob
zrozumie¢ bez wptywu Kosciota katolickiego w Polsce. Stad mozna wskazac¢
na ewangeliczng geneze¢ zasadniczej tezy Solidarnosci — jedni drugich cigzary
noscie’. Wplyw Kosciota katolickiego na rozumienie pracy si¢ga jednak daleko
w przesztosé. Juz papiez Leon XIII w encyklice Rerum novarum wprowadzit kilka
nowatorskich rozwigzan, co tez byto kontynuowane przez jego nastepcow, Piusa
XI w encyklice Quadragesimo anno, Jana XXIII w encyklice Mater et Magistra,
przez nauczanie Soboru Watykanskiego II, gtéwnie w Konstytucji dogmatyczne;j
o Kosciele Lumen gentium oraz Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie
wspotczesnym Gaudium et spes, az po nauke Jana Pawta I w encyklice Laborem
exercens. Oczywiscie najwazniejsza synteze w temacie pracy przedstawit Sobor
Watykanski II. Obecnie istnieje pilna potrzeba uwspotczesnienia nauki ojcow
soboru, a w niektorych przypadkach nalezy przekroczy¢ ten nieoceniony skarb
nauki soborowej. Pojawiaja si¢ nowe problemy, ktére nalezy podjac.

POSTAWIENIE PROBLEMU

Wysilki Kosciota szty gtéwnie w dwoch kierunkach. Z jednej strony podkresla-
no dogmatyczny charakter ludzkiej pracy powiazany z krolewska godno$cia osoby
ludzkiej na wzor Chrystusa. Zrodet tej nauki nalezy szuka¢ w starotestamentalnych

Tomasz Czura — doktor teologii dogmatycznej. Interesuje si¢ teologia dogmatyczng, estety-
ka teologiczna, pedagogika i literaturg. Opublikowal trzy monografie naukowe oraz ponad
trzydziesci artykutow. Od stycznia 2018 roku czlonek Towarzystwa Teologéw Dogmatykow;
e-mail: tomek.cz1@vp.pl.

U Por. Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 1994, 1940-1942.
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swiadectwach moéwigcych o stworzeniu czlowieka na podobienstwo Boga, ktory
nakazal cztowiekowi panowac na ziemi (por. Rdz. 1,28). Chrystus nie tylko nie
zmienil tej nauki, ale dopetnil ja przez swoje zycie wypehione fizyczng praca
w Nazarecie (por. Lk 2,51; Mt 13,55). Drugi kierunek dotyczyt bezposrednio antro-
pologii i personalizmu i wskazywat na to, ze celem pracy jest cztowiek. Wymiar
podmiotowy pracy uznano za naczelny i nieredukowalny do przedmiotowego, co
byto i wciaz jest wielkg pokusa wspotczesnosciZ.

Celem niniejszych analiz nie bedzie wyczerpujace omowienie nauki Koscio-
fa na temat pracy, co nie jest mozliwe w ramach jednego artykutu. Bedzie nas
interesowac synteza obu kierunkow, w ktorych podazal Kosciol, a wigc wymiar
dogmatyczny pracy oraz personalistyczny. Nalezy przy tym pamigtac, ze bedzie
nas interesowaé tworcza synteza, to znaczy taka, ktora bedzie rozwijaé shuszne
i pigkne intuicje Kosciota katolickiego na temat pracy ludzkiej w kierunku wspot-
czesnych bardzo dynamicznych przemian spotecznych spowodowanych rozwojem
i dominacjg technologicznego paradygmatu w kulturze. Dotkniemy zatem styku
dwach linii — dogmatycznej i personalistycznej — po to, aby ukazaé, ze w samym
objawieniu jest co$, co sprawia, ze problem pracy staje si¢ zrozumiaty w aspek-
cie teologicznym. Objawienie chrzescijanskie przedstawia prawde o stworzeniu
i zbawieniu cztowieka, a wigc moze da¢ klucz do zrozumienia cztowieka w jego
tworczym dziataniu.

POTRZEBA NOWEJ MISTYKI PRACY

Prymat techniki w kulturze stat si¢ oczywistym faktem. Szczego6lng okazja
do spotkania si¢ chrzescijanina z dominacja paradygmatu technologicznego jest
miejsce pracy. To w warsztacie pracy chrzescijanin coraz czesciej musi obstu-
giwaé zaawansowane technologicznie maszyny, a wigkszo$¢ z nas, ludzi XXI
wieku, pracuje przy komputerze. Stad powstaje pytanie, czy istnieje jakas wspolna
plaszczyzna dla nowoczesnej technologii i tradycyjnego nauczania katolickiej
dogmatyki. Jest to pytanie o tyle wazne, ze pojawia si¢ w kontekscie zagrozenia
alienacja cztowieka w miejscu pracy. Alienacj¢ mozna zdefiniowac jako calkowite
wyobcowanie si¢ pracownika w srodowisku zawodowym. Jej zrodtem jest fakt, ze
technologia zaczyna niejako zy¢ wlasnym zyciem. Ponadto wigze si¢ ona z brakiem
poczucia wartosci pracy. Z perspektywy chrzescijanskiej mozna powiedzie¢, ze

Wszystko to, co w ostatnich dziesigcioleciach powiedziano o pracy w kregu mysli chrzesci-
janskiej, nie utracito na aktualnosci. Do najwazniejszych tez katolickiej nauki spotecznej doty-
czacych problemu pracy naleza: 1. Czlowiek jest podmiotem pracy. 2. Istnieje koniecznosé
natychmiastowego zaprzestania wyzysku. 3. Prymat pracy nad kapitalem. 4. Antropologia inte-
gralna, czyli rozumienie cztowieka w jego catoSciowym ujeciu. 5. Nawrdcenie ekologiczne
jako warunek zdobywania wtadzy nad §wiatem przez prace. 6. Sprawiedliwa dystrybucja dobr.
7. Poszanowanie wtasnosci prywatne;j.
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pracownik wyalienowany to taki, ktory nie potrafi wigczy¢ swej dziatalnosci zawo-
dowej w swoj system wartosci oparty na udziale w relacjach trynitarnych. Zanim
pracownik poczuje si¢ u siebie, powinien zaistnie¢ w drugiej osobie i w §wiecie’.

By pokona¢ alienacj¢, nalezy stworzy¢ fundamenty nowej mistyki pracy.
Cyprian Kamil Norwid przedstawit oryginalng koncepcj¢ pracy jako estetyczno-
-eschatologicznej misji zdobywania zycia wiecznego przez chrzescijanina*. Stad
jego stynne zdanie, ze pigkno jest ksztaltem milosci, a prace podejmuje si¢ dla
zmartwychwstania®. W zwigzku z tym nalezy podjac si¢ zbudowania takiej teorii
pracy, ktéra bedzie odpowiadata na wspolczesne potrzeby. Warto oprzec ja na
estetyce, w ktorej centrum znajduje si¢ paradygmat trynitarny?®.

Estetyka oparta na dziataniu, a w wezszym 1 wlasciwszym znaczeniu na pracy
ludzkiej, pozwala na twarde stapanie po ziemi, przy jednoczesnym wpatrywaniu
si¢ w niebo. Pigkno rozumiane jako ksztalt mitosci powoduje jednak pewne nie-
porozumienia w samym procesie pracy. Trudno sobie wyobrazi¢ pracownikow,
ktorzy wykonywaliby prace z mito$cig. Milos¢ jest raczej osnowa wszelkiego
dziatania, kazdej czynnosci, szczytem i zrodtem wszelkich inicjatyw i nie moz-
na jej przyporzadkowac tylko do estetyki, a tym bardziej do pracy. Pigkno jest
raczej zwigzane z wolnoscia, ktora stanowi tworzywo pigkna’. Wystarczy zatem,
zeby pracownik byl wolny i zaangazowany w miejscu pracy. Zdoby¢ t¢ wolnos¢
mozna tylko przez sumienie, a szczegolnie przez udziat w trynitarnym dramacie
objawienia, co ukazano w dalszej cz¢sci analiz.

Por. E. Mounier, Co fo jest personalizm?, tham. A. Turowicz, Krakéw 1960, s. 201.

Norwid rozwija mysl estetyczna glownie w poemacie Promethidion; por. C.K. Norwid, Prome-
thidion, w: tegoz, Pisma wybrane. Poematy, t. 2, Warszawa 1968, s. 281-322.

Por. tamze, s. 291.

W zwiazku z uzyciem w teologii pojecia paradygmatu pojawia si¢ wiele probleméw. Istnieje
potrzeba dookreslenia, w jakim znaczeniu autor niniejszego artykulu bedzie si¢ nim postu-
giwal. Chodzi zwlaszcza o réznic¢ migdzy dogmatem a paradygmatem. W klasycznym uje-
ciu obu termindéw réznica jest oczywista. Paradygmat jest twierdzeniem, ktore trzeba dowies¢
i obowigzuje dotad, dopdki kto$ nie przedstawi innych rozwigzan. Dogmat natomiast ma auto-
rytet i chociaz podlega historycznym przemianom, to ostatecznie w swoim rdzeniu przedstawia
nauke pewna i nieomylna. My nie bgdziemy przeciwstawia¢ paradygmatu dogmatowi, lecz
postaramy si¢ ukaza¢ ich komplementarno$¢. Postaramy si¢ pokazaé, ze w ramach dogma-
tu trynitarnego moga funkcjonowaé roézne paradygmaty o rdéznym stopniu przystawalnosci
do prawdy objawionej. W naszych analizach dojdzie réwniez do glosu bardzo wazny wymiar
paradygmatu religijnego, a mianowicie obszar aksjologiczny. Analogicznie do istnienia para-
dygmatu technologicznego 1 zwigzanych z nim warto$ci bedziemy si¢ starali ukaza¢ aksjologie
zwigzang z paradygmatem trynitarnym. Stad nie powinien dziwi¢ fakt uzywania przez autora
sformutowania ,,zakorzenienie w paradygmacie trynitarnym”. Chodzi w nim o sposob ,,przezy-
wania” paradygmatu i przyjegcie wartosci zawartych w przedstawianych tresciach. W naszym
przypadku dochodzi realny udziat chrzescijanina w relacjach trynitarnych. Znaczy to tyle,
ze chrzescijanin czerpie zycie i inspiracj¢ do dziatania z tego faktu, ze przyjmuje taske Boza
i w kazdym momencie zycia sktada dzigkczynienie Bogu Stworcy i Zbawicielowi.

Por. T. Czura, Pigkno jako problem teologiczny w swietle wybranych dziet literackich, Olsztyn
2016, s. 79.
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Mistyka pracy w $wiecie opanowanym przez technologi¢ jest szczegdlnym
rodzajem zakorzenienia si¢ w miejscu aktywnos$ci zawodowej chrzescijan. Wymaga
to umiejetnosci odczytywania §ladow relacji trynitarnych odbitych w sumieniu
ludzkim i przeniesienia tego doswiadczenia w nowoczesny $§wiat technologii. Trze-
ba w pracy odnajdywac¢ niema obecnos¢ historii, ktora zanika pod powtoka zwyk-
tych czynnosci®. To, co zanika, to wezwanie ptyngce z objawienia, mobilizujace do
wierno$ci Ojcu, ktory mieszka w ukryciu. ChrzesScijanska transcendencja sprawdza
sie w immanencji’, co stanowi paradoks antropologii katolickiej. Cztowiek jako
jednoczesny uczestnik historii doczesnej i relacji trynitarnych w tajemnicy sumienia
zakorzenia si¢ w pracy, taczac w dzialaniu rzeczywistos¢ doczesng z panowaniem
Boga Ojca. Odbywa si¢ to z dyskrecja, z jaka zmartwychwstaty Chrystus pojawiat
si¢ wsrdd uczniow!®. W ten sposob mistyka pracy otwiera mozliwos$¢ uobecnienia
tajemnicy Chrystusa za posrednictwem Ducha Swigtego w warsztacie pracy'!.

Przejawem tego zakorzenienia jest Eucharystia, ktora pokonuje alienacje czto-
wieka w miejscu pracy, gdzie pracownik styka si¢ z zaawansowang technologia,
bedacg nieraz formg ucieczki od rzeczywistosci'?. Moment przeistoczenia, w kto-
rym produkt pracy, chleb i wino, staja si¢ Cialem Chrystusa, jest rtowniez czasem
przemiany uczestnikow Eucharystii. Zmienia si¢ u nich zwlaszcza aksjologiczny
punkt widzenia rzeczywistosci. Obecnos¢ Chrystusa w postaci chleba i1 wina,
przedtuzona we wspoélnocie, bedacej Ciatem Chrystusa, moze i powinna prowadzic
do aksjologicznej przemiany w miejscu pracy. Obcos¢ §wiata skomplikowanych
technologii zostaje wprowadzona w aksjologiczny krwiobieg Eucharystii. W ten
sposob, nie bojmy sie tego powiedzie¢, nowoczesna technologia staje si¢ zalgzkiem
i ziarnem zycia wiecznego i znakiem krolestwa Bozego. Wskazany tutaj ideat
napotyka jednak liczne przeszkody. Nie moze si¢ on zaktualizowa¢ dotad, dopoki
pracownik pozostaje wykorzeniony w miejscu pracy. Problem wykorzenienia jest
wspotczes$nie zwigzany z konsumpcjonizmem.

8 Por. S. Weil, Zakorzenienie, ttum. A. Wielowieyski, Warszawa 1961, s. 286.

Por. B. Forte, La Parola della fede. Introduzione alla Simbolica ecclesiale, Cinisello Balsamo
1996, seconda edizione 2011, s. 14: ,La struttura portante della esistenza umana ¢ pertanto il
suo movimento esodale, la sua autotranscendenza, la permanente tensione ad uscire da s¢ per
superarsi verso il Mistero assoluto”.

Por. E. Mounier, Co fo jest personalizm?, s. 135.

Wedlug Mouniera warto$¢ i niezaleznos¢ historii doczesnej zostaly zagwarantowane przez silne
pojecie transcendencji. Pisze on: ,,Mozna bylo powiedzie¢, ze idea laickosci panstwa i spote-
czenstwa jest ideg chrzescijanska i ze moze by¢ ona zagwarantowana tylko mocnym pojgciem
transcendencji”; tamze, s. 149.

Por. tamze, s. 109.
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PROBLEM KONSUMPCJONIZMU JAKO PROBLEM PRACY

Zakorzenienie si¢ pracownika w miejscu pracy stanowi podstawowy problem
wspotczesnego §wiata pracy. Peknigcie miedzy czasem spedzonym w domu i cza-
sem spedzonym w pracy powoduje, ze cztowiek funkcjonuje w jednym i drugim
miejscu potowicznie i nicautentycznie. Mozna wprowadzi¢ pewng prawidtowos¢,
mianowicie brak zakorzenienia w pracy powoduje rowniez wykorzenienie w domu.
Oczywiscie mechanizm ten dziala odwrotnie i ludzie wykorzenieni w swoim
rodzinnym $rodowisku alienuja si¢ rowniez w pracy. Znakiem takiego wykorze-
nienia jest konsumpcjonizm, ktory w swojej istocie jest proba rekompensaty za
niedole zwigzang z brakiem zakorzenienia'®.

Spotykamy czesto osoby, ktore w pracy muszg odgrywaé siebie po to, aby
przetrwaé, co stanowi wspolczesng forme¢ niewolnictwa. Dochodzi do tego jeszcze
problem biurokratyzacji i skomplikowanej informatyzacji, co przektada si¢ na
jako$¢ czasu spedzanego w pracy'®. Praca przestaje by¢ forma zakorzenienia si¢
pracownika, a srodowisko wspotpracownikow i §rodki pracy obracaja si¢ przeciw
cztowiekowi. Prowadzi to do formy nieautentycznego bycia i budowania przez
cztowieka relacji opartych na fatszu. Pracownik podejmuje wowczas rodzaj gry
w swoim $rodowisku pracy, probujac za wszelka ceng wzbudzi¢ sympati¢ prze-
lozonych. Woweczas rodzg si¢ relacje przetozony — podwladny na podobienstwo
relacji pan — niewolnik, przy jednoczesnym paradoksie, polegajagcym na tym, ze
,pan” zaczyna potrzebowac pochlebstw i w ten sposob staje sie zalezny od swego
podwitadnego.

Brak zakorzenienia odbija si¢ rowniez na relacjach z domownikami i przyja-
ciolmi oraz w stosunku do dobr materialnych. Jednym z podstawowych zagrozen
jest konsumpcjonizm, ktory rodzi si¢ z proby rekompensaty za prace petng niedoli
i alienacji. Pracownik, ktory jest wyalienowany, zarobione pienigdze wydaje na
przyjemnosci po to, aby chociaz na chwile zapomnie¢ o swej niedoli. W ten sposéb
wykorzenienie rodzi batwochwalstwo'®.

Nie chodzi oczywiscie o totalng negacj¢ kultury hedonistycznej, a raczej o jej
umiejscowienie w kontekscie wykorzenienia. Umiarkowana kultura hedonistyczna
we wspolnocie 0s6b zakorzenionych w miejscu pracy i w srodowisku zycia nie
przedstawia si¢ jako szkodliwa. Wrecz przeciwnie, korzystanie z dobr sprawiaja-

Problem niedoli obejmuje wszystkie negatywne zjawiska zwigzane z pracg. Chodzi zaréwno
o przemeczenie, zbyt duze przeciazenie praca, brak wolnych niedziel i $wiat, jak i wszelkiego
rodzaju mobbing oraz niewtasciwe gospodarowanie w miejscu zatrudnienia. Niedola w tym
konkretnym przypadku taczy si¢ z niewlasciwym przezywaniem wartosci pracy. Por. Katechizm
Kosciola katolickiego, 2184-2188; por. A. Pawlak, K. Kucharczyk, Mobbing — terror psychicz-
ny — jako patologia spoteczna na wspolczesnym rynku pracy, w: Human resources management
— interdisciplinary perspective, red. A. Sapinski, S. Ciupka, Odessa 2017, s. 145-167.

4 Por. Jan Pawet I, Encyklika ,, Laborem exercens” (14.09.1981), 15, s. 182.

5 Por. S. Weil, Zakorzenienie, s. 209.
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cych przyjemnos$¢ w Srodowisku, w ktérym cztowiek jest gleboko zakorzeniony,
moze by¢ uznane za przejaw szczescia na ziemi. Innymi stowy, gospodarowanie
jest zakorzenieniem cztowieka w pracy i w Srodowisku zycia, przy jednoczesnym
poszanowaniu praw sumienia ludzkiego. Sumienie postrzegane jako dar Stwor-
cy pozwala cieszy¢ si¢ zyciem czlowiekowi, nie zamykajac go jednoczesnie na
transcendencj¢. Celem czlowieka nie jest szczescie pojete skrajnie hedonistycznie,
ale zakorzenienie si¢ w $rodowisku zycia i1 pracy i wprowadzanie w te Srodowi-
ska wartosci zaczerpnigtych dzieki uczestnictwu w relacjach trynitarnych. W ten
sposob dotykamy tutaj problemu zakorzenienia si¢ chrzescijan w paradygmacie
trynitarnym. Wyznawcy Chrystusa, zyjac w historii, przekraczajg ja w kierunku
uczestnictwa w tajemnicy Boga. Uczestnictwo to ma charakter aksjologiczny
i prowadzi do zmian réwniez w miejscu pracy.

PRACA ZAKORZENIONA W PARADYGMACIE TRYNITARNYM

Jak powiedziano, pracownik moze zakorzeni¢ si¢ w miejscu pracy. W tym
kontekscie powstaje pytanie, jak ludzka praca nalezy do Boga i cztowieka. Biorac
pod uwage autonomi¢ rzeczywistosci ziemskiej i wspotczesny rozdziat panstwa
od Kosciota, nie mozna juz powiedzieC, ze praca jest wynikiem postuszenstwa
wiladzy, ktora bezposrednio pochodzi od Boga'®. Nie ma przejscia, ktore zapewni-
toby sprawujacym wiadze powotywanie sie na zrodto wiadzy w Bogu. Swiecko$é
$wiata kazdorazowo zapozycza nadanie wladzy czlowiekowi przez Boga. Chociaz
wszelka wtadza pochodzi od Boga, to jednak $wiecko$¢ stanowi pewna przestrzen
aksjologiczng, przez ktorg Boza opatrzno$¢ sprawuje swa wladze.

Oczywiscie nie zmienia si¢ cel pracy, jest nim cztowiek, ale mamy do czynienia
z innym rozumieniem paradygmatu teologicznego, w ktorym praca bezposrednio
laczy si¢ z wladza. Wedtug katolickiej nauki praca jest udziatem w krolewskim

16 Wydaje si¢, ze wraz z upadkiem spoteczenstwa feudalnego nieodwracalnie zmienilo si¢ teo-

logiczne uzasadnianie $wieckiej wladzy. Wczesniej, w zhierarchizowanym spoteczenstwie
sprawa wygladata nast¢pujaco: na szczycie hierarchii stat Bog, ktory przekazywat swa wladze
bezposrednio swym nastgpcom, krolom, kaptanom, wszystkim pelniagcym funkcje zwiazane
z wladza. We wspotczesnym demokratycznym i pluralistycznym spoteczenstwie problem wia-
dzy wyglada zupetnie inaczej. Mandat wladzy pochodzi od ludu, a wigc nie mamy do czynie-
nia z hierarchig odgérna, od Boga do poddanych panstwa, ale to ,,poddani” wybieraja swoich
reprezentantow, ktorych w kazdych kolejnych wyborach moga odwotaé. Oddolnie pojmowane
zrodto wladzy wymusza niejako na wspoétczesnych teologach uwzglednienie swieckosci, plu-
ralizmu i niezaleznosci wladzy od wczesniejszych struktur hierarchicznych. Stad otwiera si¢
przestrzen dla istnienia pluralizmu teologicznego. Prawda nie jest statyczna i aby pozostaé
zywa, musi by¢ wyrazana na wiele sposobow. Stad zdaniem papieza Franciszka pluralizm teo-
logiczny jest warunkiem rozprzestrzeniania si¢ prawdy chrzescijanskiej. Tylko w réznorodno-
$ci uje¢ teologicznych moze wybrzmie¢ niewyczerpane w swej istocie bogactwo Ewangelii;
por. Franciszek, Adhortacja ,, Evangelii gaudium” (24.11.2013), 40, 41.
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postannictwie Chrystusa. Juz Ksiega Rodzaju méwi o stworzeniu cztowieka do
pracy i wladzy nad $wiatem. Chrystus uswigcit prace (przez wigkszos¢ zycia byt
fizycznym pracownikiem) i nadat jej ostateczng godnos$¢. Przez wieki Kosciot
strzegl godnos$ci 0sob pracujacych, a w ostatnich dziesigcioleciach podporzadko-
wat pracg zasadzie personalistycznej. Wraz z pojawieniem si¢ rozdziatu migdzy
wladzg swiecka a wtadzg koscielna, przy jednoczesnym zaakcentowaniu warto$ci
1 godnosci §wieckiej sfery zycia, zmienito si¢ rozumienie stosunku pracy do wta-
dzy. Cztowiek pracy nie moze juz postrzega¢ wladzy panstwowej, a w rezultacie
wszelkiej wtadzy, ktora organizuje warsztat pracy, jako pochodzacej od Boga na
zasadzie przekazywania jej bezposrednio.

Oczywiscie, jak to juz zasygnalizowano, wtadza pochodzi od Boga, ale jed-
noczesnie w aspekcie aksjologicznym jest ona niezalezna, to znaczy, ze podlega
wladzy ludzkiego sumienia, ktore oczywiscie moze i powinno zakorzeni¢ si¢
w wartosciach pochodzacych z objawienia. Istnieje jednak w tej materii tylko pew-
na potencjalno$¢, a nie pewnos¢. Wydaje sie, ze w laickim spoleczenstwie praca
oderwatla si¢ od swego Boskiego zrodta, ale w rzeczywisto$ci pojawita si¢ szansa
jej powrotu do zrédla w sposob pehny, to znaczy wolny. Jak zatem uczestnictwo
w $wiecie pracy staje si¢ uczestnictwem w krolewskim postannictwie Chrystusa?
By odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy zdac¢ sobie sprawe z dwoch rzeczy. Po
pierwsze, potrzeba zwroci¢ uwage na strukture objawienia Bozego w aspekcie
krélewskiej misji Chrystusa. Po drugie, nalezy pochyli¢ si¢ nad ogromnym darem
ludzkiego sumienia, ktére jest zdolne do odczytania warto$ci objawienia Bozego.
Sumienie jest nawigatorem, ktory odnajduje aksjologiczng warto$¢ dogmatycznych
sformutowan Kosciota.

Biorac pod uwage problem krolowania Chrystusa, mozna powiedzie¢, ze zostat
On postany po to, aby glosi¢ krolestwo Boze na ziemi. Z czasem grono Jego
uczniow zrozumiato, ze On sam jest Krolem, ktdry ma zaprowadzi¢ panowanie
Ojca na ziemi. Sobdr Watykanski II postuguje si¢ metaforg Gtowy Ciata i poszcze-
gblnych cztonkéw, ktore zostaty zjednoczone w jednej wspolnocie pod przewod-
nictwem Chrystusa, w zjednoczeniu z Duchem Swietym!'”. Chrystus jako Krol,
Kaptan i Prorok gromadzi wspolnote ucznidow w jednym powszechnym Kosciele,
w ktorym wiadza jest stuzbg ku jednosci poszczegolnych cztonkow. Obszar spraw
doczesnych nie zostaje dlatego usunigty i zniszczony przez panowanie Chrystu-
sa, ale przeciwnie, On jako Glowa daje wzrost Cialu i jest strézem wszelkiego
dobra’®. Struktura stworzenia i objawienia Bozego ma charakter trynitarny', co
z jednej strony utrzymuje jedno$¢ rzeczywistosci doczesnej pod panowaniem

Por. Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,, Lumen gentium” (21.11.1964),
13.

Por. tamze.

Por. tamze, 4, 10.
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Boga®, a z drugiej strony ocala aksjologiczng niezalezno$¢ $wiata. Dzieje sie
tak, poniewaz jedno$¢ $wiata zwigzana jest z jednoS$cig istoty Bozej, natomiast
roznorodnos$ci $§wiata odpowiada analogicznie réznorodnos¢ osobowa w Trojcy.
Struktura trynitarna stworzenia stanowi doskonala sytuacje dla ludzkiej aktywno-
$ci, ktora nie traci nic ze swej $wieckiej godnosci, ale w wolnosci moze oddac¢ si¢
Bogu w tajemnicy ludzkiego sumienia.

Zwracajac uwage na problem sumienia w konteks$cie pracy, potrzeba przeana-
lizowa¢ aksjologiczny wymiar i niezalezno$¢ §wiata. Bezposrednia wzmianka na
temat aktywnosci ludzkiej, ktora przez sumienie zostaje dedykowana Bogu, poja-
wia si¢ w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium, gdzie czytamy:

Ze wzgledu na sama ekonomi¢ zbawienia, wierni winni uczy¢ si¢ pilnie wyrdzniac
prawa i obowiazki, jakie spoczywaja na nich jako na cztonkach Kosciota, od tych, ktore
przystuguja im jako cztonkom spotecznosci ludzkiej. I majg stara¢ si¢ harmonijnie
godzi¢ jedne z drugimi, pamigtajac o tym, ze w kazdej sprawie doczesnej winni si¢
kierowa¢ sumieniem chrzescijanskim, bo zadna dziatalno$¢ ludzka, nawet w sprawach
doczesnych, nie moze by¢ wyjeta spod wtadzy Boga?!.

PowyzZszy tekst przestrzega nas przed pomieszaniem spraw doczesnych i wiecz-
nych, przy jednoczesnym ukazaniu drogi, ktéra pozwoli zharmonizowa¢ oba
porzadki. Tq drogg jest sumienie, bedace strézem §wieckosci spraw doczesnych
i jednoczes$nie objawiajagcym wole Boga sanktuarium, gdzie cztowiek przebywa
ze swoim Stworcg i Zbawicielem?’. Sumienie jako str6z i dozorca zabezpiecza
sfere $wiecka i nie pozwala na gwatt i przemoc w duchowym wymiarze ludzkiego
zycia. Sprawa wolnosci religijnej wybrzmiata zwlaszcza w deklaracji o wolnosci
religijnej Dignitatis humanae®, ale ma ona rOwniez ogromne znaczenie dla $wia-
ta ludzkiej pracy. Sumienie stanowi co$ w rodzaju ,,kalki” trynitarnej struktury
stworzenia i objawienia Bozego. Stworzenie cztowieka na obraz i podobienstwo
Boze przejawia si¢ gtownie w trynitarnym charyzmacie ludzkiego sumienia, co
ma ogromne znaczenie dla ludzkiej aktywno$ci?*.

20
21
22

Por. tamze, 7.

Tamze, 36.

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym
., Gaudium et spes” (7.12.1965), 16.

Problem wolnosci religijnej nalezy do najbardziej newralgicznych. Po wielu wiekach, w kto-
rych Kosciot katolicki podchodzit do innych religii z dystansem, nastapit czas wyrozumiato$ci
i tolerancji. Mozna powiedzie¢, ze za zwrot ten odpowiedzialne jest inne podejscie do wolno-
$ci 1 godnosci sumienia osoby. Personalistyczne rozumienie cztowieka doprowadzito do zmia-
ny podejscia katolikow do wyznawcoéw innych religii. Por. Sobor Watykanski II, Deklaracja
o wolnosci religijnej ,, Dignitatis humanae” (7.12.1965), 1, 2.

Sumienie jest echem odwiecznej i nieskonczonej historii, ktora dzieje si¢ w Trdjcy. Chodzi
oczywiscie o obecno$¢ symboliczng trynitarnego zycia w ludzkim sumieniu. Streszcza ono to,
co dzieje si¢ miedzy Ojcem i Synem w Duchu Swietym. Obecno$¢ symboliczna nie oznacza
stabej obecnosci, ale raczej partycypujaca, w ktorej wzajemnie si¢ przenikaja porzadek Bozy

23
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Bog, dzialajac przez sumienie, sprawia, ze swiecko$¢ Swiata zostaje utrzymana,
a wola Boza spetnia si¢ pomimo napotykanego oporu. Ostateczng wolg Boga jest
autonomia i wolno$¢ stworzenia, co wydaje si¢ nieusuwalnym warunkiem mitosci.
Dzieje si¢ tak, poniewaz sumienie nosi w sobie charyzmat Trojcy Swietej. Podob-
nie jak jedna natura Boza taczy roznorodnos$¢, ale i rtownowarto$¢ Osob Bozych,
tak sumienie taczy w sobie warto$¢ sacrum z aksjologicznym doswiadczeniem
$wiata, jedno$¢ w Bogu i roznorodno$¢ $wiata. Sumienie ma jednoczesnie udziat
w porzadku Boskim i ludzkim, bez ich pomieszania i rozdzielenia. Swiat ludzkiej
pracy ma swoje miejsce w ,,spotkaniu” trynitarnego objawienia Boga i aksjolo-
gicznej niezalezno$ci stworzonego §wiata.

Rozumiana wlasciwie aksjologiczna niezalezno$¢ §wiata nie tylko nie sprze-
ciwia si¢ nauce Kosciota, ale ja wspiera. Wszystkie rzeczy stworzone, z same-
go faktu stworzenia, majg swoja trwatos¢, prawdziwosc, dobro i wlasne prawa
i obowigzki®, dlatego umiejetnos¢ oddzielenia spraw $wieckich od Bozych przy
jednoczesnej $wiadomosci, ze oba te porzadki pochodza od Boga, pozwala wpro-
wadzi¢ wilasciwe relacje migdzy ludzka aktywnos$cia, a wiec przede wszystkim
praca, a szeroko pojeta wladza, ktora stwarza i nadzoruje $wiat pracy. Wiasciwe
rozumienie autonomii spraw $wieckich pomaga odpowiednio oceni¢ aksjologiczng
niezalezno$¢ metodyki pracy?. Dzigki temu przejawia si¢ rowniez aksjologicz-
ny aspekt pracy, gdyz sumienie niezalezne i wolne moze wybiera¢, a co za tym
idzie, potwierdzi¢ swojg godnos¢ oraz wyznaczy¢ odpowiednie systemy wartosci
konieczne do wlasciwego uzywania narzedzi pracy. Praca zgodna z sumieniem
zapewnia niezalezno$¢ stworzenia i jego pelne oddanie si¢ Stworcy oraz prowadzi
do harmonijnego zjednoczenia nauki i wiary?’.

Przyjecie zatem krolowania Chrystusa, a wiec zgoda na panowanie Boga, przy
jednoczesnym zaakcentowaniu aksjologicznej niezaleznosci spraw doczesnych,
pozwala na stopniowe przenikanie rzeczywistosci ziemskiej przez sumienie
pojete w trynitarnej strukturze. Praca jest zatem poddana panowaniu Chrystusa,
a przez Niego urzeczywistnia si¢ w niej trynitarna tajemnica Boga. Gdzie nalezy
szuka¢ klucza do zrozumienia relacji migdzy dogmatem a wymiarem ludzkiej
pracy?

i ludzki, lecz nie w sensie ontycznym, ale aksjologicznym. Z tego powodu dogmat traci swoje
abstrakcyjne i ahistoryczne znaczenie, a nabiera konkretnego sensu. Sumienie nie tylko ma
znaczenie moralne, lecz nabiera takze wymiaru aksjologicznego i mowi nam co$ o wartosci
mitos$ci trynitarnej. Nie moze by¢ obojetne dla nas to, ze Bog odwiecznie, sam w sobie, obdaro-
wuje si¢ mitoscia, ktdra nastepnie zostaje przekazana §wiatu. Kazdy czyn potwierdza t¢ mitosé
Iub jej zaprzecza. W kazdym zaprzeczeniu pojawia si¢ w ludzkim czynie kropla nienawisci
i odrzucenia. Przeciwnie, w kazdym czynie potwierdzajacym obecnos¢ echa odwiecznej ofiary
Ojca i Syna pojawia si¢ echo tej mitosci. Stad praca ludzka moze uobecnia¢ warto§¢ Bozego
poswiecenia lub mu zaprzeczac.

Por. Gaudium et spes, 36.

Por. tamze.

Por. Jan Pawet 11, Laborem exercens, 4.
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AKSJOLOGICZNY WYMIAR DOGMATU TRYNITARNEGO

Swiat ludzkiej pracy jest zmeczony, nieustannie grozi mu wykorzenienie. Praca
wykorzeniona to taka, ktora nieustannie zmusza pracownika do szukania rekompen-
saty, co powoduje stopniowe popadanie w zalezno$¢ od dobr materialnych i rodzi
skrajny konsumpcjonizm. By ocali¢ $wiat pracy od tego zagrozenia, potrzeba urze-
czywistni¢ trynitarne relacje w miejscu pracy. Nie chodzi jednak o zwykle na$la-
downictwo Ojca, Syna i Ducha Swigtego w dziataniu, ale raczej idzie o przyjecie
faski trynitarnej i cato$ciowe, to znaczy personalistyczne odzwierciedlenie relacji
Ojca do Syna i Syna do Ojca w Duchu Swietym. Jak przedstawia sie ekstrapolacja
dogmatu w konkretng sytuacje historyczng zwigzang z miejscem pracy?

Ojciec w Trojcy pelni role zasady, Tego, ktory pierwszy pokochal. Jest On
zroédlem bezinteresownej mitosci 1 Jego kenoza przynosi zycie, poniewaz Ojciec
uniza si¢ 1 jakby wycofuje po to, aby powota¢ do istnienia wolne i autonomiczne
stworzenie?®. Ojciec jest niezrownanym zrodtem zycia i ze wzgledu na swoja
wspanialomys$lno$¢ moze by¢ zrodlem zakorzenienia si¢ pracownika w miejscu
pracy. Chodzi oczywiscie o aksjologiczne zakorzenienie, ktore powoduje wzrost
tworczych mozliwo$ci u pracownika. Tworczos¢ jest cechg charakterystyczng Boga
Ojca i na Jego wzor rowniez cztowiek powinien doskonali¢ si¢ w pracy i twor-
czosci®. Bogu Ojcu przypisuje si¢ w gtdéwnej mierze dzieto stworzenia $wiata®.
Jego wolna inicjatywa doprowadzita do powstania Swiata i mozna powiedziec,
7e wcigz powotuje On do istnienia nowe formy bytu. Swiat jest wciaz stwarzany,
a dzieto stworcze dokonuje si¢ przy wspotpracy cztowieka. Krzysztof Guzowski,
komentujac teologi¢ trynitarng Brunona Fortego, pisze:

Wiara trynitarna odczytuje dzieto stworzenia w obrebie relacji migdzyosobowych
w Bogu, objawionych w postaniu Syna i Ducha Swigtego. Poczatek jest w sposob wolny
i darmowy zalozony przez Ojca za posrednictwem Syna w Duchu Swietym, dawcy
zycia. Swiat stworzony ma swe ,,miejsce” transcendentne w samym Bogu, w procesie
wiecznego rodzenia Syna, ktory jest warunkiem istnienia $wiata innego od Boga, ale
nie oddzielonego od Niego, i zyjacego w Nim?'.

Praca jest jedng z form wspottworzenia $wiata przez cztowieka. To partnerstwo
Boga i czlowieka przy tworzeniu $wiata ma ksztatt wspaniatomys$Inosci. W kon-
tekscie tworzenia i pracy wspanialomyslno$¢ nalezy rozumie¢ z jednej strony jako
form¢ oddania przestrzeni innym, przyj¢cie rozwigzan zaproponowanych przez
innych i danie im miejsca w ogolnym projekcie. Tak pojeta wspaniatlomys$lnose
wigze si¢ z pokorg i kenoza na wzoér Boga Ojca. Z drugiej jednak strony wspa-

28
29

Por. B. Forte, Dio Padre. Nostalgia-rivelazione-ricerca, Cinisello Balsamo 2013, s. 30.
Por. tenze, Teologia della storia, Cinisello Balsamo 1991, s. 221.

30 Por. Sobor Nicejski 325 r., w: Breviarium fidei, red. 1. Bokwa, Poznan 2007, 30.

K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin 2004, s. 331.
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nialomys$Inos¢ jest geniuszem tworczosci, sila, ktora pozwala tworzy¢ rzeczy
nowe. Stad osoba wspaniatomyslna, nasladujac Boga Ojca, tworczo podchodzi
do rzeczywistosci. Przemienia ja wedtug klucza, ktéry pozwala na oryginalno$¢
1 $wiezos¢ w podejsciu do zycia. W ten sposob pokonuje skostnienie i schematyzm
wspotczesnego Swiata.

Wspaniatomys$lny Ojciec dokonuje dzieta stworzenia w relacji do swego Syna
w Duchu Swigtym, a cztowiek jako byt stworzony przez uczestnictwo w relacjach
trynitarnych ,,wspoltworzy” swiat przez prace. Oczywiscie to ,,wspottworzenie”
jest nieskonczenie inne niz akt stworczy Boga, gdyz jest ono taska, jaka Ojciec
z mito$ci udziela ludziom. Cztowiek z taski uczestniczy we wspaniatlomyslnosci
Ojca 1 w migjscu pracy moze nig promieniowac, w ten sposob zblizajac innych
ludzi do tajemnicy Trojcy.

Wspdtpraca miedzy Ojcem i czlowieckiem w tworzeniu $wiata jest mozliwa
tylko dzigki wcieleniu Syna. Wcielenie przynosi ze sobg mozliwo$¢ zaistnienia
tajemnicy trynitarnej w miejscu pracy. Chrystus wiacza dzieto pracy rak ludzkich
w synowska relacje, jaka ma z Ojcem. Dzigki temu praca staje si¢ ofiarg Syna dla
Ojca, co stanowi istot¢ Eucharystii. Dzigkczynienie za dobro, ktore Syn otrzymuje
od Ojca, przyjmuje posta¢ postuszenstwa. Syn jest postuszny Ojcu, to znaczy, ze
ksztattuje w sobie wewnetrzng postawe doskonatosci, jak doskonaty jest Ojciec
Niebieski. Pracownik powinien dazy¢ do tak pojetej doskonatosci. O ile sposobem
zakorzenienia si¢ pracownika w miejscu pracy w przypadku Ojca byta wspaniato-
mys$lnos¢, o tyle w tajemnicy Syna tym sposobem jest postuszenstwo. Nie chodzi
o postuszenstwo wzgledem przetozonych w pracy, ale o wewngtrzna dyspozycje
pracownika do dazenia do doskonalosci. W tym postuszenstwie przejawia si¢
tajemnica paschalna. Chrystus byt postuszny az po krzyz, co stanowi przyktad dla
wszystkich pracujacych ludzi, aby praca stawala si¢ dla nich formg dochodzenia do
doskonatosci. Udziat w paschalnym dziele Chrystusa uzdalnia do postuszenstwa
Ojcu w miejscu pracy. Dzigki temu mozemy pokonac pekniecie migdzy Eucharystig
a zyciem, co dzisiaj wydaje si¢ najpilniejszym zadaniem.

W omawianym temacie dogmatycznej wartosci pracy niezwykle waznym
zagadnieniem jest jej cigglo$¢ i integralno$¢. Chodzi o to, aby czas pracy nie byt
sumg niezaleznych od siebie momentdw. Praca rozcztonkowana na niezalezne od
siebie fragmenty sprzyja wykorzenieniu i prowadzi do alienacji. Potrzeba dojrze¢
1 doceni¢ cigglos¢ i integralno$¢ czasu pracy. Mozna to osiggng¢, przyjmujac
taske Ducha Swigtego. To On w Trojcy jest weztem miltosci®?, sprawca jednosci
i otwartosci. Duch Swiety powoduje w Trojcy jednosé i jednoczesnie otwiera Boga
na $wiat**. Dzigki temu mozemy odkry¢ zasadg prymatu jednosci nad podziatem,

32 Por. B. Forte, Trinita come storia. Saggio sul Dio cristiano, Cinisello Balsamo 1985, settima

edizione 2002, s. 132.

3 Por. tamze, s. 137.
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cato$ci nad czescig. Paradygmat trynitarny, w ktorym jedno$¢ przewyzsza frag-
mentaryczno$é, ale jej nie usuwa, moze wplyna¢ na sposob rozumienia ludzkiej
pracy. Czas pracy odcigty od catosci jej sensu, oderwany od transcendentnego jej
znaczenia, powoduje szkode w cztowieku, niszczy w nim zdolno$¢ integralnego
spojrzenia na rzeczywisto$é. Duch Swiety przynosi taske jednos$ci czasu pracy
przy jednoczesnym ocaleniu jej réznorodnosci.

Zdolnos¢ do integralnego ujmowania czasu w miejscu pracy wyrasta ze stoso-
wania zasady prymatu catosci nad czescia. Jest to szczegdlny dar Ducha Swictego.
Stopniowe przyjmowanie tego daru przynosi owoce w postaci nadziei. Bog Ojciec
udziela cztowiekowi daru wspaniatomys$lnosci, Syn Bozy obdarza go zdolnoscia
do postuszenstwa, a Duch Swiety przekazuje nadzieje. Chrzescijanska nadzieja
pozwala widzie¢ czas w jego integralnosci, to znaczy, ze docenia przesztosc,
terazniejszos$¢ 1 przysztos¢. W teologicznej konwencji czas podzielony jest na
pamigé, towarzyszenie i proroctwo. Pamie¢ to skarb przesztosci, dziedzictwo
stowa Bozego i Tradycji strzezone przez mitos¢ Ojca®>. Towarzyszenie polega na
bliskosci Boga, ktory wkracza w historie i pozwala ludzkosci do§wiadczy¢ swej
opieki*®. Wreszcie proroctwo prowadzi chrzescijan do odkrywania przysztosci
trudnej i nieprzewidywalnej, opromienionej jednak przez nadzieje, ktora zwigzana
jest szczegblnie z Duchem Swigtym?.

Dzigki nadziei chrzescijanscy pracownicy mogg patrze¢ w przyszto$¢ z optymi-
zmem, ktdry nie polega na ucieczce od rzeczywistosci, ale zasadza si¢ na pamigci,
towarzyszeniu i proroctwie. Stad mozemy méwié o tasce Ducha Swictego, ktora
W miejscu pracy owocuje umiejetnoscia integralnego spojrzenia na czas pracy.
Praca odzyskuje wymiar transcendentny i ujawnia swoj pelny sens i znaczenie
zbawcze. Bez tej taski ludzki wysitek traci swoj integralny charakter.

PODSUMOWANIE

Wielu teologdw uwaza, ze nowozytny ateizm byt wynikiem podejscia teolo-
gicznego, ktore sttamsilo aksjologiczng niezalezno$é $wiata. Swiat bez Boga byt
reakcja na Boga bez $wiata. Od czasu Soboru Watykanskiego Il oficjalnie roz-
poczyna si¢ proces uznawania aksjologicznej autonomii stworzenia, co pomaga
zrozumie¢ znaczenie wolnosci i mito$ci w relacji do Boga. Prezentowany artykut
zawiera analize wspotczesnych problemow zwigzanych z praca w perspektywie
dwodch paradygmatow — technologicznego i trynitarnego. Pojawia si¢ w nim pro-

34
35

Por. Evangelii gaudium, 237.

Por. B. Forte, La teologia come compagnia, memoria e profezia, Cinisello Balsamo 1987,
s. 168-1609.

Por. tamze, s. 154.

Por. D. Sobkowicz, Teologia jako historia wedtug Brunona Fortego, Lublin 2009, s. 118-120.
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blem szybkiego rozwoju technologii i towarzyszace mu zagadnienie wykorzenienia
i konsumpcjonizmu. Artykut przywotuje tez fenomen ludzkiego sumienia, ktore
zdolne jest zakorzeni¢ ludzkie dziatanie w paradygmacie trynitarnym i w ten spo-
sob podkresli¢ Boskie pochodzenie i cel ludzkiej dzialalno$ci zwigzanej z praca.
Cztowiek i jego praca maja godnosc, ktora chociaz zalezna od Boga, ma autono-
mi¢. Dopelnieniem tej godnosci 1 wolnosci jest powierzenie si¢ czlowieka i jego
pracy Bogu w Trojcy Jedynemu, co w miejscu pracy dokonuje si¢ w sumieniu,
ktore czerpie inspiracje z liturgicznego zycia Kos$ciota, a zwtaszcza z Eucharystii.
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DOGMATIC-PERSONALISTIC VALUE OF WORK IN THE CONTEXT
OF TECHNOLOGICAL PARADIGM’S DOMINATION
IN CONTEMPORARY CIVILIZATION

Summary

The Author of the article invokes to the rich tradition of Catholic Church concerning
the issue of work. Beginning with decisive Pope’s Leon XIII encyclical the Church pays
attention to explain and present in the light of the Manifestation of God everything what
links with a human work. The article analyzes the most vital conclusions which result
from social engagement of Catholic Church.

Presented article shows the matter of work in the light of current challenges such as:
eradication, consumerism and mainly the appearance of technological paradigm’s primacy
in contemporary culture. In this context the article is an attempt to answer the question,
what is dogmatic value of human work in life which is overran by technology. In order to
answer that question the Author of the article refers to axiological Trinitarian paradigm’s
dimension, preached by Catholic Church. The innovativeness of presented article relies
on showing axiological dogmatic Trinitarian’s dimension in perspective of human work in
the age of technological paradigm’s primacy.

Keywords: work, Trinity, paradigm, technology, person, dignity, conscience

Stowa kluczowe: praca, Trdjca, paradygmat, technologia, osoba, godno$¢, sumienie
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WSPOLODPOWIEDZIALNOSC WSZYSTKICH
OCHRZCZONYCH W KOSCIELE.

ANALIZA HISTORYCZNO-TEOLOGICZNA
PRZYGOTOWANIA DEBATY ZGROMADZENIA
PLENARNEGO KONFERENCIJI EPISKOPATU FRANCIJI
Z 1973 ROKU

Autor podejmuje analiz¢ genezy pojecia ,,wspotodpowiedzialnos¢” w duszpa-
sterstwie francuskim. Dynamiczno$¢ i zakres podejmowania tego zagadnienia
we wszystkich francuskich §rodowiskach koscielnych wigze si¢ z tematem
jesiennej sesji plenarnej episkopatu francuskiego z 1973 roku, zatytutowanej
Wszyscy odpowiedzialni w Kosciele? Postuga prezbiteratu w catym Kosciele
stuzebnym. Nasze poszukiwanie dotyczace uzycia pojecia ,,wspotodpowiedzial-
no$¢” w refleksji biskupoéw francuskich nalezy odnies¢ do czasu przygotowania
wspomnianego posiedzenia. Analiza zawarta w tym artykule ogranicza si¢ zatem
do okresu od grudnia 1972 roku do wrzesnia 1973 roku. To wtasnie wtedy teolo-
dzy, a wsrdd nich bp R. Bouchex, wysungli tezg o potrzebie wspotodpowiedzial-
nosci wszystkich wiernych w misji Kosciota, wskazujac wyrazenie to jako jeden
z fundamentalnych elementow przejécia do duszpasterstwva odnowionej wizji
Kosciota, bardziej otwartej na zaangazowanie wiernych swieckich w Kosciele.

Analizy zawartej w tym studium dokonujemy na podstawie badan archiwaliow
Centre national des archives de 1’Eglise de France (CNAEF), czyli Narodowego
Centrum Archiwéw Kosciota Francuskiego, znajdujacego si¢ w Issy-les-Mouli-
neaux pod Paryzem. To wtasnie tam znalez¢ mozemy konkretne $lady prawdopo-
dobnie najwazniejszej posoborowej dyskusji episkopatu Francji, ktora odbyta sie
na Zgromadzeniu Plenarnym w Lourdes od 3 do 10 listopada 1973 roku. Temat
zgromadzenia Wszyscy odpowiedzialni w Kosciele? Postuga prezbiteratu w catym
Kosciele stuzebnym — sformutowano w konteks$cie dramatycznego kryzysu powotan
do kaptanstwa. Zajecie si¢ tym tematem nie mialo na celu przedstawienia jakiej$

Ks. dr Artur Antoni Kasprzak — kaplan diecezji kaliskiej, wyktadowca na WT UKSW w War-
szawie; e-mail: artur.kasprzak@wanadoo.fr
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szczegblowej diagnozy tego problemu, gdyz taka podjat juz rok wcezesniej raport
bpa Francois Frételliere’a. Chodzito tym razem o probe odpowiedzi na potrzebe
odnowy samego Kosciota francuskiego. Impulsem do tych dziatan byta swiado-
mos$¢ wcigz poglebiajacego si¢ kryzysu — coraz mniejszej liczby kaptanow. Od
poczatku podejmowanej refleksji biskupi francuscy byli $wiadomi tego, ze postugi
wiernych §wieckich nie mogg zastgpi¢ sakramentalnych czynnosci kaptanow.
W mysl konkluzji wspomnianego tutaj raportu bpa Frételliére’a uznawali jednak,
ze w zaangazowaniu wiernych swieckich i zwréceniu wigckszej uwagi na aspekt
wspolnotowosci Kosciota mozna odnalez¢ wole Boza odno$nie do przysziego
ksztaltu Kosciota w catej Francji. Tlem przygotowywanej refleksji sesji plenar-
nej z 1973 roku staty si¢ dwa pytania bpa Frételliere’a: ,,Co to wszystko [kryzys
kaptanstwa] oznacza dla nas?”, ,,Do czego wzywa nas Duch Swigty?”".

Zgromadzenie Plenarne Biskupow w 1973 roku, rozwazajac zagadnienia
zawarte w postawionych pytaniach, dostrzegto ostatecznie potrzebe zbudowania
modelu Kosciota francuskiego, opierajac jego przyszto$¢ szczego6lnie na dwoch
waznych filarach. Pierwszym byto promowanie wspotodpowiedzialnosci wszyst-
kich wiernych §wieckich na podstawie zrozumienia znaczenia przyjetego chrztu
$w. Biskupi przypomnieli tutaj przestanie raportu bpa Roberta Coffy’ego z 1971
roku, ktory podkreslat, ze widzialno$¢ sakramentalnego znaku, jakim jest Kosciot
w $wiecie, zalezy bezposrednio od reprezentowania go na nowo przez wiernych
swieckich. Drugim filarem byto zaproponowanie przemyslenia dotyczacego wizji
Kosciota, opartej odtad (obok postugi prezbiteratu) na wielu r6znych postugach
wiernych $wieckich. W tej drugiej propozycji chodzito o odpowiedz na motu
proprio Ministeria quaedam papieza Pawla VI z 15 sierpnia 1972 roku, ktory
wskazywat na mozliwo$¢ ustanowienia nowych postug, dotad niezdefiniowanych
w Kosciele.

Z powodu réznorodnosci problematyki powyzszych dwdch perspektyw teolo-
gicznych skupimy uwage wylacznie na analizie historii przygotowania materia-
low teologicznych do Zgromadzenia Plenarnego z 1973 roku. Analiza wstepnych
krokow podjetych przez Rade Stala, odpowiedzialng za przygotowanie dyskusji
biskupdéw w episkopacie francuskim, rodzi przypuszczenie, ze kontekst kryzysu
prezbiteratu, a takze powazny niedobor kaptanéw w Kosciele mozna taczy¢ z gene-
73 otwartej od tego wlasnie okresu (od 1973 r.) bardzo szerokiej debaty w calym
Kosciele francuskim na temat wspotodpowiedzialno$ci wszystkich ochrzczonych
w Kosciele.

! Conférence Episcopale Frangaise [dalej: CEF], Pour une réflexion sur la préparation au

ministere presbytere suite de I’ Assemblée Pléniere de Lourdes 1972, ,,Documents — Episcopat”
janvier 1973, n° 2 [zob. CNAEF 9 CE 71], s. 3.
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RADA STALA EPISKOPATU U POCZATKU PROCESU
ROZEZNANIA TEMATU OBRAD ZGROMADZENIA PLENARNEGO
(GRUDZIEN 1972 ROKU — STYCZEN 1973 ROKU)

W przygotowania do tego wielkiego wydarzenia, jakim miaty by¢ obrady
Zgromadzenia Plenarnego, zaangazowani byli wszyscy — episkopat i caty Lud
Bozy, a koordynacja ich dziatan zajmowat si¢ Sekretariat Generalny Episkopatu,
ktory o wyborze tematu jesiennych obrad 1973 roku po raz pierwszy oficjalnie
poinformowat biskupow za posrednictwem okolnika z 18 grudnia 1972 roku?.
Punktem wyjscia refleksji byt raport bpa Francois Frételliere’a, zatytutowany
Préparation au ministere presbytéral. Stanowit on centralne dossier sesji jesienne;j
Zgromadzenia Plenarnego z 1972 roku®. Oto jak ukazali swoje rozeznanie sami
biskupi w tej kwestii:

Kluczowy punkt wyjscia.

W odréznieniu od poprzednich zgromadzen episkopatu, ktore stawiaty sobie za cel
wypracowanie nowej definicji misji Kosciota w zmieniajgcym si¢ §wiecie, obecne
Zgromadzenie motywowane jest koniecznoscig przeciwdzialania sytuacji kryzysowej,
o ktorej swiadczg — jak ustalono — nastepujace przykre fakty:

a) brak kaptanow i ciggly, niczym niepohamowany spadek liczby wstepujacych do
seminariow;

b) niezdrowa rutyna u wielu ksiezy potaczona z pasywna postawa czesci ludu
chrzescijanskiego;

c) ciagte poczucie niedomagania u pewnej liczby kaptanoéw, zwigzane z zatamaniem si¢
ich kaptanskiej tozsamosci z powodu zwatpienia w powotanie badz tez nieumiejetnosci
realizowania tegoz powotania w zmieniajacych si¢ warunkach spoleczno-politycznych;
d) szok wywotany nowymi realiami i niedoswiadczanymi nigdy dotad problemami,
zwigzany tez z nietypowym pobudzaniem aktywnosci Ko$ciota przez wiernych swiec-
kich, sposrod ktorych najwigksze zaangazowanie wykazuja kobiety.

Z czasem stajemy si¢ coraz bardziej §wiadomi, jak mocno te fakty wptywaja na prze-
miang¢ Kos$ciota. I chociaz wszystko wskazuje na to, ze wkréotce Kosciot stanie si¢ duzo
ubozszy w ksiezy, to rownolegle umacnia si¢ tez przekonanie, ze nigdy nie bedzie
Koéciotem catkowicie ksi¢zy pozbawionym®.

Secrétariat général de I’Episcopat, Suite au travail de Lourdes sur la préparation au ministére
presbytere (note a l’intention des évéques), ,,Circulaire” 18.12.1972, n° 72-91 [zob. CNAEF 9
CE 71], s.1-2.

F. Frételliére, Rapports présentés a I'Assemblée pléniére de I'Episcopat francais, Lourdes [23—
30 octobre] 1972, Paris 1972, s. 100.

CEF, Essai de bilan, w: CEF, Tous responsables dans I’Eglise? Le ministére presbytéral dans
I’Eglise tout entiére « ministérielle ». Lourdes 1973. Réflexions de 1’Assemblée pléniére de
’Episcopat, Lourdes 1973, s. 75.
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Raport bpa Frételliére’a jednoznacznie uswiadomit calemu francuskiemu epi-
skopatowi problem drastycznie zmniejszajace;j si¢ liczby powotan do kaptanstwa’.
Wazniejszymi informacjami tego raportu okazaty si¢ jednak podkreslone rekomen-
dacje do dalszej refleksji. Ot6z gtdéwna mysla tego dokumentu, ktora podjeta Rada
Stata Episkopatu, byto przekonanie o zasadno$ci poszukiwania nowych perspektyw
oparcia przysztosci Kosciota we Francji, zwlaszcza w wymiarze nowego rozumie-
nia roli wiernych $wieckich. W styczniu 1973 roku Rada Stata zarekomendowata,
by wszyscy biskupi organizowali spotkania robocze w podlegtych im diecezjach
lub regionach oraz by zanalizowali wskazowki zawarte w zakonczeniu raportu bpa
Frétellicre’a. Problematyke wszystkich przedplenarnych dyskusji skoncentrowano
wokot trzech aspektow oraz dotaczonych pytan; wszystkie wynikaly z raportu bpa
Frételliére’a:

a) Ogolne spojrzenie na sytuacjg.

Liczba wstepujacych do formacji kaptanskiej, jak rowniez liczba $wigcen znacznie si¢
obniza. Liczni seminarzys$ci podczas trwania formacji wybieraja droge zycia $wiec-
kiego. [...] W sensie ogdlnym wielu mtodych przestaje catkowicie interesowac si¢
Kosciotem. Pewna czg$¢ chrzescijan go kontestuje. Inni go opuszczaja albo catkowicie
zaprzepaszczaja praktyke zycia religijnego. Jednoczesnie dostrzega si¢ u pewnych osob
pragnienie modlitwy, glebokie poszukiwanie zycia ewangelicznego, poszukiwanie zycia
wspolnotowego, pragnienie zaangazowania, troske, aby pokonac rozdziat mi¢gdzy wiara
a zyciem; pojawiaja si¢ przekonanie i wielka hojnos$¢ u wielu aktywnych dziataczy.
Jakie jest znaczenie tej sytuacji w naszej opinii?

Jakie rozeznajemy tutaj wezwania Ducha Swigtego®?

b) Obraz Kosciota jutra: Jakie wspolnoty?

Oczka tkaniny struktury koscielnej rozrywaja sie... Parafie przezywaja silng ewolucje:
muszg stawi¢ czota przegrupowaniom struktury, migracji [wiernych], trudnosciom
w okres$leniu rzeczywistosci socjalnie bardzo zréznicowanej, takze kulturalnie badz po
prostu zréoznicowanej na planie réznych pokolen. Liczne i bardzo od siebie si¢ roznigce
ruchy maja swoje zespoty. Tworza si¢ rozne grupy bardziej lub mniej spontaniczne,
nieformalne... Po$réd nich pojawiaja si¢ poszukiwania, takie jak: wspolne dzielenie
si¢ wiarg i pogtebionym stowem Bozym; aktywniejsze uczestniczenie w liturgii, ktora
bytaby mniej odcigta od zycia; poszukiwanie zycia wspolnotowego bardziej autentycz-
nego i lepiej zakorzenionego w realiach ludzkich; poszukiwanie wspdlnej odpowie-
dzialno$ci i zaangazowania w zyciu spotecznym; poszukiwanie bardziej autentyczne;j
modlitwy wspolnotowe;j.

Jakie znaczenie maja te inicjatywy dla nas?

Jakie rozeznajemy tutaj wezwania Ducha Swigtego?”

W 1969 r. liczba klerykow przyjetych do seminarium spadia o prawie 40% i juz nigdy od tego
czasu nie powrdcita do stanu wczesniejszego (notabene ta liczba byla i tak niewystarczajaca
dla potrzeb duszpasterskich). Pierwsze oznaki kryzysu powotan kaptanskich pojawily si¢ we
Francji juz w latach 30. ubieglego wieku.

CEF, Pour une réflexion, s. 2.

Tamze, s. 3.
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c) Postugi, ktore chcemy propagowac: Jakie postugi?

Niektérzy dostrzegaja w promowaniu poshug wiernych §wieckich wazny element
naprawy sytuacji. Inni widza niebezpieczenstwo odwrocenia si¢ $wieckich od ich
misji ewangelizacji. Inni jeszcze dostrzegaja pewnego rodzaju pomniejszenie wartosci
postugi apostolskiej. Jedni i drudzy przykladaja wage do roznych aspektow Kosciota
i r6znig si¢ ich opinie na temat postug w Kosciele. Niektorzy twierdza, ze jest wcigz
za duzo ksi¢zy, [natomiast] innych martwi spadek liczby ksiezy i przezywaja to jako
pewnego rodzaju katastrofe. Nawet ksi¢za nie sg pomiedzy sobg zgodni co do okres-
lenia sytuacji ich postugi. [...] Wiele [jednak] osob §wieckich, zakonnikéw, zakonnic
udziela si¢ hojnie w postudze Kosciotowi, na rzecz liturgii, katechizmu, zarzadzania
dobrami, w animacji wspolnot terytorialnych, w animacji zespotow lub ruchow. [...]
Mamy we Francji duzo szans i taske 40 000 ksi¢zy diecezjalnych i ponad 10 000
ksigzy zakonnych. Zauwazamy kazdego dnia skarby wiary, poswigcenia oraz troske
apostolska, z jaka ludzie poswiecaja si¢ w stuzbie misji.

Jakie rozeznajemy wezwania w tym wszystkim?

Jakiej postugi chcieliby$my w przysztosci?

Jak wyobrazamy sobie w przysztosci postuge apostolskg?®

NACISK RADY STALEJ NA ODDOLNE KONSULTACJE
W KOSCIELE ORAZ SZEROKA WSPOLPRACE Z TEOLOGAMI
PRZEZ FAKULTETY TEOLOGICZNE

Przygotowanie Zgromadzenia Plenarnego z 1973 roku wpisuje si¢ w ogromne
zmiany strukturalnego rozeznania w episkopacie francuskim po Soborze Waty-
kanskim II. W tym czasie mamy do czynienia z bardzo rozbudowang konstruk-
cja episkopatu, ktory sktadat si¢ wtedy z 28 réznych komisji, wielu komitetow,
a takze biur. Rada Stata, ktorej sekretarzem generalnym w tym czasie byt ks.
Paul Huot-Pleuroux, przyktadata wielka wage do wczesniejszego konsultowania
podejmowanych decyzji. Owe konsultacje nie dokonywaty sie¢ tylko z biskupami,
lecz rowniez z ksigzmi, a takze z wiernymi §wieckimi.

Pierwsze wytyczne dotyczace przeprowadzenia oddolnych konsultacji, zamiesz-
czone w okolniku z 18 grudnia 1972 roku, w celu jak najlepszego przygoto-
wania materiatow do dyskusji na Zgromadzeniu Plenarnym, przedstawialy si¢
nastgpujaco:

Zgodnie z postanowieniami Zgromadzenia [Plenarnego z 1972 r.] Rada Stata zobo-
wiazuje biskupow do realizacji nast¢pujacych przedsiewzigé:

1° Zadaniem biskupdw jest propagowanie wskazanych refleksji w podlegltych im
diecezjach lub regionach, a takze w ramach réznych instytucji episkopalnych (np.
w komisjach, komitetach).

2° Zaleca si¢ rozpoczynac¢ od kwestii zawartych we wprowadzeniach do réznych
dyskusji, jakie odbyty si¢ w Lourdes [w 1972 r.]. [...]

8 Tamze.
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3° Bardziej od zaangazowania samych kaptanow, uwidaczniajacego si¢ w aktywnosci
badz to rad kaptanskich, badz tez zebran regionalnych ksi¢zy i biskupow, wskazane
jest, aby w prace przygotowawcze wlaczyly si¢ rowniez inne grupy funkcjonujace
w przestrzeni diecezjalnej, takie jak: rady duszpasterskie, siostry zakonne oraz wolon-
tariusze §wieccy. Dzigki nim pozyskujemy mnoéstwo cennych informacji zwrotnych,
w tym odnosnie do najnowszych tendencji i oczekiwan spotecznych.

4° Do opracowania raportow z informacjami zwrotnymi, czy to pozyskanymi w regio-
nach, czy w instytucjach episkopalnych, zaleca si¢ biskupom, aby uwzgledniajac
przydzielony im zakres odpowiedzialno$ci misyjnej, korzystali z nastgpujacego klucza
[pytan]:

a) Czy wspolpraca ksiezy z osobami zakonnymi i §wieckimi w zakresie ewangelizacji
—rozpatrywana z perspektywy réznych form zycia Kosciota, np. wspolnot zycia chrze-
$cijanskiego, wspodlnot parafialnych, grup apostolatu — niesie za soba jakies ewolucyjne
zmiany, a jesli tak, to jakie?

b) Jesli zaszty jakie§ ewolucyjne zmiany, to z czego one wynikaja? Jakie wigza si¢
z nimi korzysci, problemy lub ograniczenia?

c¢) Jak owe zmiany wptywaja na postrzeganie miejsca i roli samej postugi kaptanskiej
w Kosciele? Jak mozna utrwala¢ przekaz Tradycji Kosciota o wyjatkowym charakterze
tegoz ministerium?

d) Skoro juz udato si¢ zdefiniowac i rozmiesci¢ postugi w strukturach Kosciota, tacznie
z przydzieleniem im stosownych zakreséw odpowiedzialnoscei, jaki to moze mie¢ wpltyw
na jego przyszto$c? Jak wprowadzaé w zycie wskazowki, ktore uznamy za pozyteczne’?

W cytowanym okoélniku Rada Stata rekomendowala takze, aby w debacie

uczestniczyli rowniez cztonkowie dziatajacej przy episkopacie Komisji ds. Ducho-
wienstwa i Seminariow!?. W ostatnim, szoéstym punkcie rekomendacji poinfor-
mowano biskupdw, ze wspomniana tutaj Komisja zaprosi wszystkich dziekanow
wydziatow teologicznych do pomocy teologicznej w wyjasnieniu nastgpujacych
kwestii, ktore wtedy dla wielu wydawaty si¢ jeszcze niejasne:

— Co oznacza wspolnota chrzescijanska?

— Co oznacza postuga wiernego swieckiego?

— Jak rozumie¢ role postugi ksiezy w stosunku do wspolnot (m.in. problem powotan),
do postug wiernych $wieckich, do postugi biskupa?

— Jak rozumie¢ i jak wyraza¢ dzisiaj pewne aspekty teologii kaptanstwa ministerial-
nego, a w szczegolnosci charakter trwaty tego kaptanstwa i jego wi¢z z wypetnianiem
tej postugi?!!

Secrétariat général de 1’Episcopat, Suite au travail, s. 1-2.

Komisji tej zlecono rowniez przygotowanie ratio institutionis na Zgromadzenie Plenarne
1974 r. Dokument miat by¢ opracowany wedtug instrukcji Watykanu. Zob. tamze.

P. Hout-Pleuroux, Lettre de Paul Hout-Pleuroux aux doyens des facultés de théologie et aux
recteurs des instituts catholiques (pour information), 18.12.1972 [w: CNAEF 9 CE 71, Rapport
n° 3, Fascicules jaunes: Phase préparatoire], s. 1.
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Na posiedzeniu Rady Stalej Episkopatu 2 maja 1973 roku odrzucono pierwotny
zamyst, wedtug ktérego Sekretariat Generalny miatby odgoérnie ingerowacé w prace
zespotow regionalnych, narzucajac im scenariusz dyskusji za pomocg specjalnie
opracowanego dokumentu. Jedyna sugestig byt wtasnie 6w ,.klucz” w formie pytan
(zob. wyzej). Zaproponowano go biskupom po to, aby informacje spltywajace do
Sekretariatu z r6znych diecezji byty bardziej miarodajne, a tym samym mozna byto
rzeczywiscie uznac je za ,,glos calego Kosciota”. Aby si¢ upewnié, ze wszystkie
pytania z ,.klucza” zostang dobrze zrozumiane, 5 maja 1973 roku wydano okolnik
(nr 73-45) ze szczegdtowymi objasnieniami, przy czym uwrazliwiono zespoly regio-
nalne na fakt, ze w przeprowadzanej przez nie analizie najistotniejsze sg w sumie
tylko dwa tematy: pierwszy, dotyczacy poszukiwania nowych form zycia Kosciota
na poziomie diecezji lub regionéw, oraz drugi, dotyczacy okreslenia specyfiki i roli
postugi prezbiteratu wzgledem innych postug funkcjonujacych w Kosciele'2.

ETAP PIERWSZY: ODDOLNE KONSULTACJE W DIECEZJACH

Prace przygotowawcze do Zgromadzenia Plenarnego Episkopatu miaty si¢
rozpoczgé w regionach apostolskich Francji'®. Byl to pierwszy z wielu etapow
wyznaczonych w okélniku z 5 maja 1973 roku. W cytowanym pismie czytamy:

[Ten] pierwszy etap pozwoli zebra¢ od biskupdéw informacje o tym, jak postrzegaja
oni postuge prezbiteratu w odniesieniu do jego zaangazowania w rézne formy zycia
Kosciota i do jego relacji z innymi postugami. Zachgcamy wszystkich i kazdego z osob-
na, by wypowiedzieli si¢ swobodnie i bezposrednio'.

Zgodnie z zapowiadanym programem przygotowania materiatow do dyskusji
na posiedzeniu Zgromadzenia Plenarnego w pierwszym etapie chodzito o opraco-
wanie raportow z peryferii Kosciota. Dotyczyty one przykladow funkcjonowania
postugi prezbiteratu w relacji do innych postug. Prace miaty by¢ przeprowadza-
ne przez rady parafialne, rézne sesje lub grupy wymiany opinii. Poszukiwanie
miato koncentrowac si¢ na tym, co ,,przejawia si¢ lub jest w trakcie poszukiwa-
nia w [...] diecezjach czy [...] regionach”'. Jak precyzowata dalej Rada Stata,
chodzito o wskazanie ,,r6znych form zycia Kosciota dzisiaj” ze szczeg6lnym
uwzglednieniem grup Akcji Katolickiej, dzialajacych poza parafia, a takze ,,r6znych

Secrétariat général de 1I’Episcopat, Préparation de 1’Assemblée pléniére 1973, ,Circulaire”
5.05.1972, n® 73-45 [zob. CNAEF 9 CE 71], s. 2.

0Od 1961 r. Koscidt we Francji podzielono na 9 regionéw apostolskich, od 2003 r. podzialu
tego zaniechano i powrdcono do podziatu wedlug prowincji koscielnych. Zob. H. Holstein,
Les nouvelles régions apostoliques, ,,Etudes” 1.01.1962 [zob. DC, n° 1365, 8.12.1961, col.
1542-1544], s. 107-109.

Secrétariat général de I’Episcopat, Préparation de I’Assemblée, s. 1.

Tamze, s. 2.
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form wspolnot, nawet jesli nie miaty one charakteru statego™'®. Pytanie koncowe
brzmiato: ,,Jak jawi nam si¢ rola postugi prezbiteratu w jej specyfice, jak roéwniez
ewentualnie rola innych postug?”'’.

Cho¢ trudno ustali¢ moment nadestania do Rady Statej pierwszych sprawozdan
z konsultacji oddolnych, poniewaz wigkszo$¢ materiatdow jest bez daty, mozemy
znalez¢ przyktady nowej wspolpracy miedzy kaptanami a wiernymi swieckimi
juz w lutym 1973 roku (przyktad diecezji Séez — celebracji niedzielnych bez
kaptana)'®. Na ponad stu stronach materiatéw spotykamy opisy az o$miu réoznych
rzeczywistosci duszpasterskich, wsrod ktorych sa przyklady reorganizacji diece-
zji czy zaangazowania kaptanow w prace poza Kosciotem. Analiza tych danych
wskazuje na to, ze wérod wiernych, szczegolnie tych, ktorych biskupi zachecali do
organizowania zycia religijnego w parafii bez statej obecnosci kaptana, rodzity sie
bardzo powazne pytania. Do opracowanych raportow oddolnych (por. ,,etap trzeci”)
dodano inne kwestie wynikle z dyskusji, i tak podczas Zgromadzenia Plenarnego
biskupi mieli do przedyskutowania w grupach az dwanascie roznych zagadnien'.

ETAP DRUGI: POSZUKIWANIE TEOLOGICZNYCH
PERSPEKTYW DEBATY

W ostatecznej wersji materiatow, jakie otrzymali wszyscy biskupi jeszcze przed
Zgromadzeniem Plenarnym w Lourdes, znajdowato si¢ pie¢ not teologicznych,
opracowanych w drugim etapie przygotowywania dyskusji do Zgromadzenia
Plenarnego Biskupow. Teksty stanowiace trzon tej problematyki podzielono na
pie¢ tematow:

1. Postuga kaptanska w ré6znorodnosci postug.

2. Postuga duszpasterska i wspolnota eklezjalna.

3. Trwato$¢ swigcen w postudze duszpasterskie;.

4. Zgromadzenie eucharystyczne i postuga duszpasterska przewodniczenia.

5. Stownictwo teologiczne dotyczace postug w Kosciele®.

Tamze, s. 2, przypisy 2 i 3.

Tamze, s. 2.

Zob. Témoignages collectés... Assemblées dominicales des communautés sans prétre, 1973
[CNAEF 9 CE 71, Fascicule n° 3], s. 2.

Oto dwa przyktady: ,,[1]. Pewne nowo powstate miasto. Praktyka religijna: 10%. Wierni $wiec-
cy zorganizowali si¢, aby podejmowac nowo przybylych i przyja¢ na siebie catkowita odpowie-
dzialnos$¢ za katechezg dzieci. Odkryli oni niezastapiong role kaptana dla nich i dla ich dzieci.
[...] [2]. Pewien wiejski sektor. Siedem miejsc kultu. Trzech ksiezy. Praktyka religijna raczej
silna. Niedzielna celebracja bez kaptana jeden raz w miesigcu w czterech parafiach, po kolei”.
CEF, Dossier complet du rapport. Assemblée Pléniere de |’Episcopat, Lourdes 3.10.1973,
dossier Ministere, Rapport n° 3, 1973 [CNAEF 9 CE 71], s. 8-9; por. [S.A.], Déja des réalisa-
tions..., w: CEF, Tous responsables, s. 27-34.

CEF, Cing Notes théologique sur le ministere prébyteral, 1973 [9 CE 71, dossier w zoltej
oktadce, zatytutowane Assemblée Pléniere, Lourdes 1973], s. 2; por. CEF, Tous responsables
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Autorami opracowan teologicznych byli: Francois Bussini OSB, Yves Congar
OP, Pierre Eyt, Hervé Legrand OP i Pierre Liégé OP?!. Redakcje oparto na notat-
kach opracowanych przez wyktadowcow z Instytutu Katolickiego w Paryzu: ks.
Edouarda Cotheneta, ks. Francois Coudreau, ks. Jean-Claude’a Eslina, ks. Pier-
re’a Grelota, ks. Henriego Holsteina, ks. Pierre’a Liégé i ks. Maurice’a Vidala.
Zaznacza si¢, ze w redakcji byly podjete uwagi Henriego de Lubaca SJ oraz o.
Jeana Delorme’a. Koordynatorem catosci redakcji byt o. Pierre Liégé®.

Chcemy tutaj uwypukli¢ szczego6lng rolg niektérych wymienionych teologow
W zainicjowaniu promocji pojecia ,,wspotodpowiedzialno$¢” w duszpasterstwie.
Pojawito si¢ ono na poczatku analizowanej refleksji drugoplanowo. Blizej posie-
dzenia Zgromadzenia Plenarnego zostato juz sformutowane z do$¢ znaczng pre-
cyzja teologiczna?®.

Pierwsza mysl o potrzebie zastosowania pojecia ,,wspotodpowiedzialnos¢”
w refleksji teologdw pojawila si¢ w kontekscie gldéwnego tematu rozeznanego
przez Rade Stala do dyskusji na posiedzeniu plenarnym episkopatu. Byla nim
wspotpraca wiernych §wieckich z kaptanami. Rada Stata rekomendowata teolo-
gom zdefiniowanie, czym jest wspolnota chrzescijanska oraz postuga wiernych
swieckich. Teolodzy mieli takze usytuowac relacje postugi kaptanow w stosunku
do wspoélnot. Chodzito o zrozumienie relacji pomiedzy roznymi postugami pet-
nionymi w Kosciele. W centrum uwagi pojawila si¢ tutaj plaszczyzna spoteczna
Kosciota. Koniecznie nalezato poruszy¢ kwestie autorytetu w Kosciele. Sprecyzo-
wanie odpowiedzi wymagalo réwniez wskazania, zgodnie z eklezjologia Soboru
Watykanskiego 1I, rzeczywistosci wspolnej wyktadni wszystkich ochrzczonych
w Kosciele.

W tym pierwszym, socjologicznym wymiarze termin ,,wspotodpowiedzial-
nos$¢” znajdujemy w dwoch zrodtach niezaleznych refleksji; obydwa znajduja
sic w materiatach archiwalnych. Pierwszy to dossier z opisem ,,Narodowe gre-
mium biskupow i kaptanéw”. Dokument pt. Wspotodpowiedzialnosé na szczeblu

dans I'Eglise? Le ministere presbytéral dans ['Eglise tout entiere « ministérielle ». Lourdes
1973. Réflexions de I’ Assemblée pléniere de I’ Episcopat, Lourdes 1973, s. 35-55.

Nie zaznaczono tego ani w ksigzce koncowej Zgromadzenia Plenarnego, ani w archiwach, dla-
tego trudno okresli¢, czy kolejnos¢ autorow odpowiada kolejnosci analiz teologicznych tutaj
wymienionych.

Por. F. Bussini, Y. Congar, P. Eyt i in., Précisions théologiques, w: CEF, Tous responsables,
s. 37.

Jak zaznaczyliSmy na wstepie tego artykutu, interesuje nas w tej analizie kwestia wspotodpo-
wiedzialnosci wszystkich ochrzezonych w Kosciele. Oznacza to, ze §wiadomie pomijamy tutaj
analiz¢ najszerzej dyskutowanego tematu przez wyzej wymienionych teologdw, a pdzniej przez
biskupow, dotyczacego odnowionego spojrzenia na znaczenie postug wiernych $wieckich.
Temat ten, z racji obszerno$ci materialdw i odrebnosci jego problematyki, postanowiliSmy
opracowac w osobnym studium. Por. A.A. Kasprzak, Postugi wiernych swieckich i postuga pre-
zbiteratu. Analiza teologii laikatu Yvesa Congara OP na Zgromadzeniu Plenarnym Konferencji
Episkopatu Francji w 1973 r., ,,Warszawskie Studia Pastoralne” 2018, nr 2 (39), s. 101-123.
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biskupi — kaptani zawiera raport opracowany przez bpa André Faucheta oraz ks.
Emila Cornila. Przedstawia on bilans funkcjonowania prac komisji zalozonej
w 1970 roku na probny okres trzech lat, ktorej celem bylo stworzenie lepszej
wspotpracy biskupoéw z ksiezmi. Przedstawione tam tresci byly §wiadectwem
poszukiwania nowych sposobow relacji biskupow do ksiezy; wprowadzaly w ten
sposob mozliwos¢ lepszego ich kontaktu z konkretng rzeczywisto$cig Ko$ciota.
Analiza wszystkich dossier zawartych w materialach Zgromadzenia Plenarnego
z 1973 roku nie pozostawia watpliwosci, ze to wlasnie srodowisko podkreslato
najwczes$niej i najbardziej radykalnie konieczno$¢ wprowadzenia pojecia ,,wspot-
odpowiedzialno$¢” do rzeczywistosci duszpasterstwa francuskiego. Chociaz
chodzito tej grupie o ide¢ wspotpracy, notabene wylacznie migdzy biskupami
i kaptanami, nie ma watpliwosci, ze interpretacja pojecia ,,wspotodpowiedzial-
no$¢” byta uwazana za klucz do szerokiej wspolpracy i potrzebnych rozwigzan
we wszystkich sferach Ko$ciota. To pojecie wystepuje w omawianym doku-
mencie az trzydziesci jeden razy! Kontekst historii grupy, na ktorej istnienie
zgodzit si¢ episkopat francuski z racji trudnej sytuacji i réznych napie¢ miedzy
kaptanami a biskupami w momencie przechodzacej fali kontestacji (lata 1968—
1969)*, $wiadczy o znaczeniu tego pojecia w sensie bardziej strukturalnym niz
teologicznym.

W tym samym wymiarze spolecznym, dotyczacym autorytetu w Kosciele, cho-
ciaz dogtebniej teologicznie, stowa ,,wspdtodpowiedzialno$¢” uzywa dominikanin
Hervé Legrand. W ramach przygotowania noty teologicznej do Rady Statej Epi-
skopatu z 21 marca 1973 roku przedstawia on szczegdtowa analize problematyki
autorytetu w Kosciele. Hipoteza teologiczna, jaka wysuwa na poczatku swojego
studium, jest tutaj propozycja zmiany teologicznego spojrzenia na Ko$ciot. Zamiast
schematu ktadacego zbyt duzy akcent na chrystologie proponuje on ujecie Kosciota
w perspektywie ,,trynitarnej” przez spOJrzeme na Kosciot jednoczesnie jako: 1)
Lud Bozy, 2) Cialo Chrystusa oraz 3) Swiatyni¢ Ducha Swictego®. Zaznacza, ze
w postrzeganiu Kosciota wylacznie z punktu widzenia chrystologii przy analizie
problematyki autorytetu zamyka si¢ jego rzeczywisto$¢ w schemacie ,,dwoch
alternatyw: pewnej konkurencji miedzy wtadza u bazy Kosciota a ta, ktorg dys-
ponuje hierarchia™?. Spojrzenie trynitarne pozwolitoby odnalez¢ brakujgce trzecie

2% Dodajmy, ze na fali owej kontestacji powstal w 1968 r. ruch ksiezy kontestatoréw nazwany

Ruchem Dyskusji i Dialogu (Mouvement Echanges et Dialogue). Por. A. Fauchet, E. Cornil,
J. Vilnet i in., Dossier: Equipe Nationale Evéques-Prétres, 1973, CNAEF 9 CE 71, rapport n°
9, s. 8; D. Pelletier, La crise catholique. Religion, société, politique en France (1965—1978),
Paris 2005, s. 58-61.

H. Legrand, Une approche théologique du probleme de I’autorité dans I’Eglise — soumise a la
discussion, 21.03.1973 [CNAEF, 9 CE 71, zob. Rapport n° 3, Fascicules jaunes, Phase prépa-
ratoire — 1 de 3 fascicules jaunes], s. 1.

Tamze, s. 2.
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pojecie miedzy ,,bazg” a ,hierarchig”?’. Jak wyjasnia dalej Legrand, nowe podejscie
opieratoby si¢ na nastepujacych czterech uzasadnieniach:

1. Jedli punktem wyjscia bytaby roéwna godno$¢ wszystkich chrzescijan, uzasadniona
jako ich wspdlna odpowiedzialno$¢ i1 uznanie, ze cafos¢ darow Ducha znajduje si¢
wylacznie w catosci Kosciota, zachowujac ich zréznicowanie, czyz zatem schematy
rywalizujace o wladze, takie jak che¢ pomijania innych, nie wydawalyby si¢ [od razu]
niedopuszczalne i nie do przyjecia?

2. Czy zatem pierwsza postawa nie bedzie [w nowym ujeciu] wzajemne stuchanie?
Czy zatem, daleko od woli jakiego$ zamykania si¢ na sobie, kazdy chrzescijanin i kazda
,.kategoria” w Kosciele nie byliby przekonani, ze nie ma petni prawdy, ktora bytaby po
ich stronie, a nie budujac na samych sobie, mieliby w ten spos6b mozliwos¢ przekona-
nia si¢ w do§wiadczeniu, ze chrzescijanstwo jest zasadniczo pewnym wspotdialogiem
(entre-tien)? Poza tym roéznorodno$¢ funkcji nie wykluczataby wzajemnos$ci migdzy
tymi, ktorzy je maja. Stanowimy przeciez wszystko dla wszystkich, [rzeczywisto$¢]
nauczajacych i nauczanych, w zaden sposob nie pomniejszajac tutaj funkcji uczacych.
Podobnie nie pomniejszatoby si¢ w niczym autorytetu biskupa, widzac w nim chrze-
$cijanina wraz z innymi chrze$cijanami, gdzie pozostawatby biskupem dla nich.

3. Ponadto owo odniesienie do Ducha Swigtego, ktére ujmuje nas jako catosé¢ w roz-
norodnosci, pozwala na wlasciwe usytuowanie lideréw ,.charyzmatycznych” w ich
specyfice, jak rowniez w potrzebie ich regulowania [z perspektywy] catosci.

4. W koncu, czy odniesienie do Ducha Swietego nie przyshuzytoby si¢ do pomniejszenia
przescigania si¢ z wladzg (mimo Ze miato ono wcigz miejsce [...]). Sg to wszystko
owoce Ducha, ktore winny przyku¢ nasza uwage: jak winnismy troszczy¢ si¢ o innych,
w postuszenstwie, w zarzadzaniu. Zadaniu wypetniania i rozdzieleniu wtadzy winna
przy$wiecac zasada: by¢ z Ducha Jezusa, ktory przyszedt, aby stuzy¢?.

Wspotodpowiedzialnos¢ w definicji Legranda jest wezwaniem do faktycznego

wprowadzenia w zycie Kosciota wielkiego zadania postania wiernych §wieckich
do réznych odpowiedzialnos$ci. Wedtug teologa jest to podstawowe rozwigzanie
kryzysu autorytetu, przezywanego wtedy bardzo mocno w calej Francji, w tym
takze w Kosciele. Legrand pisze:

Same z siebie rozne wysitki moralne tych, ktorzy maja autorytet, czy wyrazanie deklara-
cji dotyczacych wspotodpowiedzialnoscei, braterstwa, sa niewystarczajace. Jest potrzeba
realnego rozestania chrzescijan do ich odpowiedzialnosci. [...] Wiele przemian w tym
sensie aktualnie si¢ odbywa: wzrosta odpowiedzialno$¢ rodzicow w katechezie ich
dzieci; odbywaja si¢ celebracje niedzielne bez kaplana (por. diecezja Sées); propo-
nowane sg animacje wspolnot przez chrzescijan o takich samych predyspozycjach®.
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Por. tamze, s. 1.
Tamze, s. 3.
Tamze, s. 4.
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W notatce teologicznej, opracowanej na prosb¢ Rady Stalej, terminu ,,wspo6t-
odpowiedzialno$¢” uzywa rowniez dominikanski teolog Yves Congar. Pojecie to
pojawia si¢ jednak w kontek$cie zdefiniowania ,,postug” (ministeriow) w Kosciele.
Teolog ten podkresla, ze caty Ko$ciot — mozna powiedzie¢ — ma ,,wspotodpowie-
dzialnos¢ rozrozniong”. Lepsze teologicznie jego zdaniem jest zastosowanie tutaj
twierdzenia, ze ,,caly Kosciot jest w stuzbie°, Wspotodpowiedzialnos¢ w ujeciu
Congara jest po prostu faktem powotania catego Kosciota do stuzby. Wskazuje
on jako teologiczng podstawe stowa ,,wspotodpowiedzialno$¢” rzeczywistose
,»globalnej misji Ko$ciota, ktora jest dla wszystkich wspdlna, w tym sensie, ze
wszyscy ponosza odpowiedzialno$¢ za misjg, lecz nie tak samo™!. Misja Ko$ciota
ma tutaj charakter strukturalny, jest misja organiczna, rozrézniona*. U zrodta misji
jest rzeczywisto$¢ Kosciota rozumianego jako sakrament zbawienia i — jak uwy-
pukla teolog — jest to rzeczywistos¢ ,,rownowazna stuzbie Ewangelii” (dostownie:
est equivalente au ministere de [’Evangile). Na uzasadnienie swojej tezy Congar
cytuje tutaj $w. Pawla i fragment z Listu do Rzymian: ,,Ewangelia jest bowiem
moca Bozg ku zbawieniu dla kazdego wierzacego” (Rz 1,16). Idea zréwnania
znaczenia Kosciota jako sakramentu ze stuzbag Ewangelii pozwala Congarowi na
zastosowanie przemyslenia ekumenicznego. W mysl Rady Ekumenicznej Koscio-
tow Congar widzi sens postrzegania obu wymiaréw owej misji Kosciota (wymiar
sakramentalny i ewangeliczny) z potrojnej perspektywy pojecia ,,stuzba” (postuga):
koinonii, martyrii, diakonii*®*. Dla niego wspotodpowiedzialno$¢ oznacza zatem
stuzbe w trylogii: dla wspolnoty (komunia), dla stowa Bozego ($wiadectwo, gr.
martyria) i w koncu dla dobra cztowieka (diakonia).

Ide¢ Congara w priorytetowym postrzeganiu wymiaru postugi we wspolnej
odpowiedzialnosci chrzescijan podejmuje bp Raymond Bouchex, odpowiedzialny
za zredagowanie raportu wstepnego Zgromadzenia Plenarnego. Juz w czerwcu
1973 roku w tekscie zarysowujacym treS¢ swojego przysztego exposé, otwie-
rajacego listopadowe Zgromadzenie Plenarne, uzasadnia on potrzeb¢ budowa-
nia Kosciota na wspolnej odpowiedzialnosci wszystkich chrzescijan. Wyraza to
w nastepujacych stowach: ,, Ta wspolna odpowiedzialnos¢ jest konieczna, aby stata
si¢ ona sakramentem. Jest ona konieczna, poniewaz jest tajemnicg. Tymczasem
tajemnica domaga si¢ postugi i «postug»™*. Watek argumentacji postrzegania
Kosciota z perspektywy trynitarnej, jak sugerowat Legrand, bp Bouchex rozwinat
juz podczas wyglaszania exposé w pierwszym dniu Zgromadzenia Plenarnego:

Y. Congar, Intervention du pere Yves-M. Congar, w: CEF, Tous responsables, s. 61.

Tamze, s. 58.

Tamze.

Tamze, s. 57.

R. Boucheux, Conférence Episcopale Frangaise. Le ministére des prétres dans 1’Eglise tout
entiere « ministérielle » [3. wersja tekstu przygotowawczego do Zgromadzenia Plenarnego],
Lourdes 1973 [9 CE 71, Ille fascicule jaune, Rapport 3°], s. 3.
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Otoz to, co staje si¢ pierwszorzedne, gdy przygladamy si¢ uwaznie Kosciotowi, to nie
roznice w rolach, w pelnionych odpowiedzialno$ciach czy w mozliwos$ciach réznego
rozdysponowania funkcji, lecz w owym ,,my” pierwotnego porzadku, stworzonego
przez Ducha posrod tych, ktorzy zjednoczeni s3 w Chrystusie i ktérzy modla si¢ do
Ojca. To wiasnie owo ,,my”, ktore wyrazaja takie tytuly, jak Swiatynia Ducha, Ciato
Chrystusa, Lud Bozy. To ,,my” jest przezywane, cz¢sto niewidocznie, w codzienne;j
egzystencji. Ale ono przyjmuje forme widzialng w réznych okreslonych wspolnotach
zyjacych w komunii na tonie Kosciolow partykularnych, a ktore to sa, przez ich komu-
ni¢, Kosciolem uniwersalnym, jaki rozszerza si¢ po catym $wiecie®.

Nie ma watpliwosci, ze bp Bouchex w swoim wyktadzie inaugurujacym debate
Zgromadzenia Plenarnego odnidst si¢ rowniez do idei Congara. Zaznacza on, ze
wspotodpowiedzialnos¢ wszystkich wiernych w powigzaniu z rzeczywistoscia
Kosciota rozumianego jako sakrament winna odnosi¢ si¢ do wspomnianej trylogii
w Kosciele — koinonii, martyrii, diakonii:

Cztonkowie Kosciota, kazdy osobiscie, w zjednoczeniu ze wszystkimi innymi, sa
sakramentem zbawienia dla calego $wiata. Tworza oni ,,postuge” (,,diakoni¢”) przez
fakt zycia pomigdzy nimi i po$rod innych ludzi, zwlaszcza ucisnionych i opuszczonych.
Sa oni owym sakramentem przez wyznawanie wiary, odpowiadajac na Stowo przy-
jete 1 przez Swiadectwo, ktore zanoszg wobec Jezusa umartego i zmartwychwstatego
w wytoczonym im procesie przez ducha ktamstwa, niesprawiedliwosci 1 nienawisci.
Sa oni owym sakramentem przez komunig, ktora zyja pomiedzy nimi i ktora moze by¢
wylacznie znakiem zwycigstwa Ducha pojednania i przebaczenia. Sg nim réwniez przez
celebrowanie sakramentow, zwtlaszcza Eucharystii, gdzie kulminuje si¢ cata poshuga
ludziom, ktora staje si¢ tutaj postuga Boga, wyznaniem tajemnicy wiary i komunia
z Bogiem i pomigdzy ludzmi czgsto podzielonymi i zderzajacymi si¢ w codziennosci.
Przez to wszystko chrze$cijanie sa sakramentem krolestwa juz przybytego w Jezusie,
ofiarowanego jako ziarna zaczynu w Duchu, ktory przybedzie kiedys$ definitywnie®.

ETAP TRZECI: RAPORTY ORAZ WSTEPNE WNIOSKI
DOTYCZACE PRZEBUDZENIA SWIADOMOSCI WIERNYCH
NA TEMAT POTRZEBY ODNOWIENIA WIZJI KOSCIOLA

Wbrew wczesniejszym zalozeniom zebranie wszystkich oddolnych raportow
z diecezji nieco si¢ przedtuzyto i zamiast do czerwca trwato do wrzesnia 1973
roku. Udato si¢ w koncu zebra¢ wszystkie. Spakowano je w jedno dossier z opisem
.Swiadectwa”, by nastepnie poshuzyly jako materiat pomocniczy, zatytutowany
Kilka przestanek do realizacji, do pracy w grupach?”.

35 Tenze, Le ministére des prétres dans Z’Eglise tout entiere « ministérielle », w: CEF, Tous

responsables, s. 14.
Tamze.
37 Zob. CNAEF, 9 CE 71.
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Raporty te dotyczyty roznorodnych kwestii, ktére w fazie przed Zgromadzeniem

Plenarnym skategoryzowano nast¢pujaco’:

1. Sprawozdania wspolnot dziatajacych w regionach rolniczych.

2. Sprawozdania ze zgromadzen niedzielnych wspolnot bez kaptana.

3. Sprawozdania z funkcjonowania sektora parafialnego, gdzie nie przewiduje si¢
nominacji proboszcza rezydujacego®.

4. Raport o nowo powstalych wspodlnotach [chodzi o communautés nouvelles].

5. Raport z dziatalno$ci Akcji Katolickiej .

6. Raport o wypelianiu postugi katechetyczne;j.

7. Raport z dziatalno$ci duszpasterstwa akademickiego.

8. Raport z dziatalno$ci duszpasterstwa mtodziezy szkolne;j.

Pierwsze wnioski sformutowane na podstawie wyzej wymienionych raportow,

dotyczacych przyktadow wspotodpowiedzialnosci w Kosciele we Francji, Rada
Stala okreslita ostatecznie jako dwanascie réznych i oryginalnych przykladow
wspotpracy wiernych $wieckich postugujacych w Kosciele z kaptanami (zob. ,,etap
pierwszy”). W przyktadach tych wskazata nastepujace przemyslenia:

— Mamy do czynienia z pewna liczba juz podjetych odpowiedzialnosci przez osoby
swieckie w roznych dziedzinach zycia Kosciota.

— Czasami mozna znalez¢ nowe rozumienie widzenia i sposobu Zycia ministerium
prezbiteratu. Rozroznia sig¢ tutaj:

a) kaptan cztowiek Eucharystii;

b) kaptan cztowiek budzacy laikat misyjny;

c¢) kaptan zaangazowany osobiscie w walke robotnicza;

d) kaptan objawiciel Stowa;

e) kaptan ,,gromadzacy” delegatéw réznych wspdlnot;

f) kaptan oznaczajacy i zapewniajacy wiez z biskupem i Kosciotem uniwersalnym itd.
— Swiadectwa dotycza pewnych jeszcze kwestii:

a) formacji wiernych §wieckich, ktorzy nie czuja si¢ zdolni do wypehiania réznych
odpowiedzialnosci;

b) powszechnej $wiadomosci; ludzie cheg proboszezéw rezydujacych dla zapewnienia
odprawiania mszy niedzielnej i sakramentow; dla nich jest to sprawa zasadnicza;

38
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Chodzi tutaj o schemat podziatu materiatow znajdujacych si¢ w CNAEF 9 CE 72, dossier
oznaczone skrotem B.E.C.E.C. (Bulletin du secrétariat de la conférence épiscopale francaise,
n° 18.10.1974), ponumerowane od 1 do 8.

Sektor parafialny bez nominacji rezydujacego proboszcza (ft. secteur paroissial sans nomina-
tion de curé résident) oznacza nowatorski typ parafii skoncentrowanych na dziatalno$ci misyj-
nej. Sektor parafialny moze oznacza¢ zbior kilku, a nawet kilkudziesieciu bytych parafii. Spe-
cyfika owego typu tkwi w fakcie, ze ksiadz mianowany do zarzadzania taka parafig celowo nie
otrzymuje stanowiska proboszcza, lecz jest odpowiedzialny za parafi¢ wraz z cala rada dusz-
pasterska, w ktorej sktad wchodza osoby §wieckie. W latach 70. ten nowy typ parafii dopiero
zaczynal dziala¢, niejako na probe, stad zywe zainteresowanie efektami tego przedsigwzigcia
ze strony episkopatu. Co ciekawe, do dzi§ nie wypracowano jednoznacznej definicji dla sektora
parafialnego bez nominacji rezydujacego proboszcza, a ich funkcjonowanie oparte jest na zasa-
dach przyjetych w danej diecezji.
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¢) swiadomosci kaptandw: wielu z nich nie jest przygotowanych do tej ewolucji; wielu
radykalnie podwaza priorytety z przesztosci (sakramentalizacje, katecheze); [pojawia
si¢ tutaj pytanie] czy ci, ktorzy przezywaja swoja postuge w nowej formie, sg wlasciwie
rozumiani przez ich wspoétbraci i wiernych §wieckich?

d) zarzadzania diecezjg: Co robic, jesli jest wakat urzgdu proboszcza (reorganizowac
parafie, tworzy¢ sektory parafialne, promowaé zgromadzenia niedzielne bez ksigzy,
nominacje itp.)? Jak odnosi si¢ do owych rodzacych si¢ nowych do§wiadczen sam
biskup?

e) istoty, specyfiki ministerium prezbiteratu; ksi¢za maja czasami trudnosci w jej okres-
leniu. Jak im pomodc? Jak przygotowac ich do zycia w ich postudze w owych odno-
wionych formach?

f) znakdéw autentycznej wspolnoty eklezjalnej;

g) na koniec — misji Kosciota®.

Niewatpliwie caty ten ostatni etap przygotowania Zgromadzenia Plenarnego
$wiadczy o zwroceniu szczegolnej uwagi na postugi wiernych swieckich w Koscie-
le i nowa dynamike relacji postugi kaptanskiej do tych postug. Pierwsze wnioski
i pierwsze idee przewodnie do dalszych dyskusji $wiadcza, ze wazniejsze od
problemu samego spadku liczby kandydatow do kaptanstwa byto tutaj odwazne
podjecie fundamentalnej opcji dotyczacej wickszego otwarcia si¢ na zaangazo-
wanie wiernych $wieckich. Wydaje si¢, ze najmocniej owo ideowe przekonanie
calej Rady Stalej Episkopatu, poparte analizg wigkszosci teologow, zabrzmia-
o, gdy pierwszego dnia Zgromadzenia bp Bouchex powiedziat: ,,Jesli ztozymy
przysztos¢ Kosciota zbytnio na [barki] ksiezy, owa przysztos¢ moze okazac sie
tylko mroczna. Lecz juz od teraz mozemy dziataé, razem z kaptanami i razem
z chrzescijanami [$wieckimi], aby Kosciot stat si¢ caly sakramentem zbawienia
w Jezusie Chrystusie™!,

KONKLUZJA

Znak zapytania (Wszyscy odpowiedzialni w Kosciele?)* umieszczony w tytule
koncowej dokumentacji jesiennej sesji plenarnej francuskiego episkopatu z 1973
roku wskazuje na pierwszy wniosek tego studium. Mozna przyjac¢ z cala pew-
noscia, ze biskupi francuscy poparli ide¢ wspotodpowiedzialnosci wszystkich
ochrzczonych w Kosciele. Chodzi o odpowiedzialnos¢ za misje Kosciota, ktora
dotyczy wszystkich i ktéra ma swoja strukture postug. Jak zaznaczyli w koncowym
stanowisku sesji plenarnej:

40
41
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R. Boucheux, Conférence Episcopale, s. 7.

Tenze, Le ministere des prétres, s. 11.

Pelny opis konicowego dokumenu: CEF, Tous responsables dans I’Eglise? Le ministére pres-
bytéral dans 1’Eglise tout entiere « ministérielle ». Lourdes 1973, Réflexions de [’Assemblée
pléniére de I’Episcopat, Lourdes 1973, 104 s.
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Perspektywy, jakie otwieraja si¢ dzigki przej$ciu do nowej formuty Kosciota opartego
na wspotodpowiedzialnosci wszystkich jego cztonkdw, sa ogromne. To przejscie jest
zadaniem pilnym i trudnym, ale tez wykonalnym. A kazdy, kto si¢ go podejmuje, staje
sie¢ oredownikiem nadziei®.

Nalezy zaznaczy¢, ze znak interrogacji wokot tak szerokich perspektyw dla
duszpasterstwa oznacza potrzebe okre§lenia pewnych warunkow wlasciwej inter-
pretacji wyrazenia ,,wspotodpowiedzialnos¢ wszystkich”. Pierwszym kryterium
zaznaczonym przez episkopat jest kwestia wtasciwego zrozumienia misji (apo-
stolatu). Nalezy ona do samego Kosciola i nie powinna by¢ interpretowana, jak
sugerowal w pewien sposéb Y. Congar, jako wezwanie do petlienia podwojnej
misji, jako postugi realizowane w samym Kosciele i te, ktore bylyby realizowane
na zewnatrz, w $wiecie (tak jakby istnialy dwie misje w Ko$ciele)*. We wszyst-
kich tych sytuacjach chodzi o jedng misj¢ Kosciota. Chociaz to wyraza dopiero
koncowe stanowisko biskupow Zgromadzenia Plenarnego, zaznaczmy tutaj, ze
w wymiarze partykularnym, jakim jest diecezja, biskupi zastrzegali sobie petnienie
swojej postugi wraz z catym duchowienstwem jako centralnym dla owej misji.

Analiza materialow przygotowujacych Zgromadzenie Plenarne z 1973 roku
pozwala na stwierdzenie, ze odnowiona wizja Kosciota ,,wspotodpowiedzialnosci”
réznych postug, obok tej niezastgpionej, ktdrg jest postuga prezbiteratu, byta juz
czeSciowo wdrazana w zycie duszpasterskie. Koscidt francuski shusznie rozezna-
wal, Ze za zastosowanymi juz przyktadami wspotodpowiedzialnosci w oddolnych
inicjatywach, nawet tych na peryferiach roznych eksperymentéw duszpasterskich
(rowniez na misjach), mogla si¢ kry¢ wielka pomoc w znalezieniu najwlasciwszej
odpowiedzi na podstawowy problem tego Kosciota — kryzysu spowodowanego
coraz mniejszg liczbg powotan do prezbiteratu i w ogdle liczbg ksiezy. Jednoczesnie
nalezy zaznaczy¢, ze zainteresowanie oddolnymi do§wiadczeniami przez biskupow
francuskich nie spowodowalo jakiejkolwiek putapki iluzji, ze nowe rozwigzania
moglyby zastapi¢ potrzebna postuge kaptanska, ministerium prezbiteratu. Co
wigcej, biskupi mieli §wiadomos¢ licznych ograniczen zwigzanych z zastosowa-
niem wigkszego zaangazowania wiernych swieckich w postugach w Kosciele.
Dostrzegali przede wszystkim potrzebe ich dogtebnej formacji.

Dzigki pracy teologow juz we wstepnej fazie przygotowania debaty plenarnej dla
biskupow francuskich stato si¢ oczywiste, ze temat wspotodpowiedzialnosci daje
propozycje znalezienia rzeczywiscie nowych i ogromnych perspektyw dla Kosciota.
Wspotodpowiedzialnos¢ daje mozliwo$¢ zrozumienia w nowym wymiarze, czym
jest autorytet w Kosciele (por. H. Legrand) oraz na czym polega odpowiedzial-
no$¢ wszystkich cztonkow Kosciola za jego misje. Owo pojecie wskazuje, ze

4 CEF, Essai de bilan, s. 78.
4 Por. K. Michalczyk, Swieccy a kaptaristwo. Wokét poszukiwan teologicznych Yves Congara,
Poznan 2001, s. 150-152.
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misja ta realizuje si¢ w wymiarze stuzenia cztowiekowi (diakonia), shuzenia stowu
(martyria), stuzenia komunii (koinonia) (por. Y. Congar). Wspotodpowiedzialno$é
wszystkich ochrzczonych odnosi si¢ do Kosciota jako sakramentu (kazdy z jego
cztonkoéw ma stawac si¢ owym sakramentalnym znakiem krolestwa Bozego wobec
$wiata; por. R. Bouchex). Niewatpliwie podejmowanie badan, ktore rzucityby wigcej
$wiatta na genezg pojecia ,,wspotodpowiedzialno$¢”, jest wciaz istotng potrzeba
w refleksji teologicznej i historycznej w Kosciele, nie tylko francuskim.
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THE CO-RESPONSIBILITY OF ALL THE BAPTIZED IN THE CHURCH.
THE HISTORICO-CRITICAL ANALYSIS OF THE PREPARATION

OF THE DEBATE OF THE PLENARY ASSEMBLY OF THE FRENCH
EPISCOPAL CONFERENCE OF 1973

Summary

This study proposes an analysis of the genesis of the term ‘co-responsibility’ in French
pastoral care. The dynamics and extent of the realization of this expression in all French
ecclesial circles is related to the subject of the plenary session of the French Episcopate of
1973: All responsible in the Church? The presbyteral ministry in the whole ‘ministerial’
Church. Our search here for the first use of the expression ‘co-responsibility’ in the reflec-
tion of the French bishops must be linked to the period of preparation of this assembly.
The analysis of this article is then addressed to the period between December 1972 and
September 1973. It is in this period when theologians, and among them Bp. R. Bouchex,
proposed the thesis of the need for ‘co-responsibility’ of all the faithful in the mission of
the Church, indicating this expression as one of the fundamental elements of the passage
to the pastoral of the vision of the renewed Church, more open to the commitment of the
layperson faithful in the Church.
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ANTROPOLOGICZNE KONSEKWENCIJE
TEORII ANALOGIA ENTIS W KONTEKSCIE
AKTOW ROZUMU I WOLI

Artykut podejmuje analize¢ zalezno$ci migdzy prawda Boza a prawda ludzka
oraz mi¢dzy dzialaniem Bozym a dziataniem ludzkim. Za podstawe takiej ana-
lizy obrano spostrzezenia, ze zasada orzekania o Bogu na podstawie analogii
bytu odnajduje swoje zrodto nie tyle w zaleznosci miedzy logika ludzkiego
dyskursu a metalogika prawdy Bozej, ile miedzy sama rzeczywistosciag Boska
a rzeczywistoscia ludzka. Jesli wiec zrédtowo analogia entis dotyczy samej
rzeczywistosci, to zastosowanie moze ona odnalez¢ nie tylko w przestrzeni
prawdy, lecz takze w przestrzeni dziatania (mitosci).

Owa analiza jest pewnego rodzaju konfrontacjg ze wspotczesnym, postmoderni-
stycznym rozbiciem antropologicznym, ktore zgadza si¢ na niezalezno$¢ rozumu
i woli. Jest rowniez konfrontacja z szerzgcym si¢ przeswiadczeniem, ze chrze-
$cijanin powinien przede wszystkim zy¢ wedtug Ewangelii, natomiast kwestia
poznania Boga jest juz mniej konieczna (co dyskredytuje rozum i teologie).
Owa konfrontacja ma na celu odpowiedz na pytanie, czy mito§¢ ewangeliczna
bez poznania Boga jest w ogdle mozliwa.

WPROWADZENIE

Wspotczesna, postmodernistyczna kultura dotknigta jest wieloma zgubnymi dla
praktyki religijno-duchowej chorobami, sposrod ktorych jedna jest fragmentaryza-
cja rzeczywisto$ci. Owa fragmentaryzacja nie jest jedynie wynikiem metodycznego
spojrzenia analitycznego, poszukujacego prawdy o §wiecie i cztowieku, ale jest
pewnego rodzaju destrukcja jednosci wiedzy, o czym $§wiadczy niemal zupelny
brak troski o dostrzezenie spojnosci w sfragmentaryzowanym s$wiecie. Postmo-
dernizm niemal za swoja zdobycz uwaza przeswiadczenie o braku spojnosci. I tak
rozne pokrewne sobie dziedziny nauki i wiedzy, w duchu postmodernistycznym,
nie muszg troszczy¢ si¢ o uzgodnienie wynikow swoich obserwacji; rézne teorie,
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formulowane przez rézne prady intelektualne, nie musza troszczy¢ si¢ o poszuki-
wanie zgodno$ci itp. Postmodernizm na kanwie tego braku troski o sp6jnos¢ glosi
wrecz rozbicie i niemozliwos$¢, a nawet nieistnienie przestrzeni prawdy absolutne;,
w ktorej obrgbie czastkowe narracje moglyby odnalez¢ wspotbrzmienie, co jest
czesto okreSlane mianem stabego myslenial.

Owo rozbicie nie dotyczy jednak tylko prawdy, ktorg poznajemy w Swiecie
zewnetrznym, ale tez $wiata wewngtrznego cztowieka, bytu, metafizyki. W kulturze
myslenie o cztowieku i pojmowanie czlowieka jest naznaczone jeszcze wigkszym
rozbiciem niz to, ktore charakteryzuje stabe mys$lenie. Owo rozbicie ujawnia si¢
chociazby w braku spdjnosci miedzy sfera intelektualng (poznawcza) a wolitywna.
Dla wspolczesnego cztowieka wiedzie¢ niekoniecznie oznacza dziata¢ zgodnie
z wiedzg. Raczej dziatanie coraz czgSciej niz przez ratio jest determinowane
przez uczucia, ktore sg przeciez ulotne i nietrwate. To z kolei wskazuje na pewna,
zaznaczong juz powyzej, kontestacje rozumu.

Teologia tymczasem obstaje na stanowisku jednosci §wiata i prawdy, zwigzanej
z kwestia jedyno$ci Boga i Jego stworczego dziatania, jak i pluralizmu realizuja-
cego si¢ w tejze jednosci, co jest konsekwencja trojjedynosci Stworcy. Ponadto
dyskurs teologiczny, odkrywszy t¢ nadrzedng prawde Boga, ktora wlasciwie nie
tyle zostata odkryta, ile objawiona, wyraza si¢ w przestrzeni ludzkiego ratio — przez
postmodernizm odbieranego z duza dozg nieufnosci.

Zatem dyskurs teologiczny z natury sprzeciwia si¢ zardwno absolutnie rozu-
mianej fragmentaryzacji, jak i zaprzeczeniu zdolno$ci ratio do poznania prawdy
nadrzedne;j. Dla teologii przeswiadczenie o istnieniu prawdy nadrzednej 1 o zdol-
nosci ludzkiego rozumu do przyjecia prawdy objawiajacego si¢ Boga jest fun-
damentalne. Nie oznacza to oczywiscie zrownania prawdy absolutnej i prawdy
odkrywanej w przestrzeni ludzkiego rozumu, co wykluczatoby w gruncie rzeczy
pluralizm prawd teologicznych?. Na strazy owego potaczenia ratio i Logos, ktore
daje rozumowi przystep do prawdy absolutnej, nie sprowadzajac jej jednak do
ograniczonego dyskursu ludzkiego, stoi teologiczna teoria analogia entis.

W niniejszym artykule, majac $wiadomo$¢ powyzszych probleméw wspotczes-
nosci, zaproponowano poszukiwanie pewnej integralnosci w przestrzeni antro-
pologicznej (migdzy rozumem a wolg) w kontekscie teologicznego rozumienia
analogia entis. Mowiac inaczej, podjeto probe odnalezienia analogii bytu nie
tylko w przestrzeni prawdy (stanowigcej dominant¢ rozumu), ale tez w przestrzeni
dzialania (stanowigcej dominante woli). Na mozliwos$¢ przeprowadzenia takiego

Por. G. Vattimo, Koniec nowoczesnosci, thum. M. Surma-Gawltowska, Krakow 2006, s. 13—14.
Pluralizm prawd teologicznych jest mozliwy wtasnie ze wzglgdu na to, ze kazda prawda teolo-
giczna (interpretacja dogmatu lub sam dogmat) jest ujeciem w przestrzeni ratio prawdy, ktora
jest zrodtowo objawiona przez Logos. Innymi stowy, teologia jest ujgeciem nieskonczonej praw-
dy w skonczonych kategoriach, co owocuje pluralizmem interpretacyjnych ujec tejze prawdy
(Por. J.P. Strumitowski, Prawda dogmatyczna w dynamice poznania mistycznego, ,, Wroctawski
Przeglad Teologiczny” 25 (2017), nr 1, s. 42-43).

130 TwP 12,1 (2018)



Antropologiczne konsekwencje teorii analogia entis

zabiegu wskazuja pewne spostrzezenia dotyczace natury poznania teologicznego
1 samego rozumienia tego, co okreslamy mianem analogia entis.

Kiedy orzekamy na podstawie teorii analogii bytu o Bogu, to méwiac $cislej,
orzekamy o prawdzie Jego Bytu. Formutujemy tezy na temat Boga i przydajemy
Bogu okreslenia zaczerpnigte z przestrzeni ontologicznej, stosujac je do rzeczy-
wisto$ci Boga, ktora jest poza tg przestrzenia, z czego wynika, ze orzekanie na
temat prawdy Boga musi by¢ opatrzone §wiadomoscig jednoczesnego orzekania
negatywnego na temat Jego istoty.

Analogia entis zrodtowo nie odnosi si¢ do samej tylko prawdy teologicznej,
ktorg orzekamy w kwestii metaprawdy Boga, ale odnosi si¢ do Jego metaonto-
logicznej? istoty, o ktorej orzekamy w jezyku bytu (w jezyku ontologicznym).
W samym orzekaniu nie chodzi wigc jedynie o sformutowania prawdy, ale o rze-
czywistos¢, ktorg one okreslaja. Orzekamy o Bogu przez analogi¢, gdyz nasza
rzeczywistos¢ jest analogiczna wzgledem Jego rzeczywistos$ci. Zatem same for-
mulowania twierdzen w przestrzeni ludzkiego ratio (sady odnoszace si¢ do praw-
dy) sa wtorne wzgledem ,,petnej” rzeczywistosci samego Boga i analogicznos$ci
$wiata stworzonego. Zrédtowo chodzi zatem nie o analogie poznania czy orzekania
o Bogu, ale o analogi¢ samego istnienia®.

Dostrzegajac te dwie warunkujace si¢ przestrzenie analogii (prawdy i istnienia),
mozemy powiedzie, ze rzeczywistos¢ Boska jest jednoczesnie metaontologiczna
1 metalogiczna®. Sama sfera ontologii 1 logiki nie wyczerpuje jednak wszelkich
przestrzeni analogatow rzeczywisto$ci Boga. Bog sam w sobie jest absolutnie
prosty. W Nim Jego istota i Jego Logos sa tozsame®. Podobnie, co brzmi bardziej
znajomo i zgodnie z narracjg Tradycji, tozsame s3 w Nim istota i istnienie, czego
pochodna jest utozsamienie Jego Bytu i dziatania, ktére mozemy rozumieé w ich
tozsamosci zarowno na poziomie metaontologicznym (w Bogu relacje sg tozsame
hipostazom’), jak i w przestrzeni stworzenia (ekonomia i wylaniajacy si¢ z niej
obraz ekonomiczny Trojcy jest tozsamy z Trdjca immanentng®). Zauwazy¢ tutaj
nalezy, ze w przestrzeni ekonomii dostep mamy do dziatania Boga, ktore jest

Analogia wskazuje na fakt innosci Boga. Utozsamienie Boga z kategoriami ontologii jest bied-
ne (ontoteologia). Z tego wzgledu raczej wlasciwie jest okresli¢ Boga w tejze zalezno$ci jako
metaontologicznego (por. B.J. Shanley, Tradycja tomistyczna, ttum. R. Mordarski, Krakow
2017, s. 165).

Por. S. Swiezawski, Swiety Tomasz na nowo odczytany, Poznah 2002, s. 55.

Por. T. Obolevitch, Linie rozwoju apofatyzmu w filozofii rosyjskiej XX wieku (Georgij Florow-
ski, Siemion Frank i Lew Karsawin), ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 2011, nr 1 (77),
s. 87-88.

Por. M. Levering, Pismo Swiete i metafizyka. Tomasz z Akwinu i odnowa teologii trynitarnej,
thum. M. Romanek, Krakow 2016, s. 415-423.

7 Por. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, ttum. S. Blech, Londyn 1962, 1, g. 29, a. 4.

8 Por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Mafy stownik teologiczny, thum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek,
Warszawa 1987, kol. 504; Por. K. Rahner, Teologia i antropologia, w: tegoz, Pisma wybrane,
t. 1, thum. G. Bubel, Krakow 2005, s. 47.
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tozsame z Jego istoty, z czego wynika, ze owa tozsamo$¢ Trdjcy ekonomiczna
i immanentna jest w gruncie rzeczy mocno zwigzana z tozsamoscia (pod wzgle-
dem zasady dziatania, a nie jej przestrzeni i skutku) ekonomii wewnatrztrynitarnej
i ekonomii zbawienia. Z tych wszystkich zaleznosci wytania si¢ natomiast prawda
Scistego powigzania analogii bytu, sankcjonujacej analogiczne orzekanie
o Bogu w przestrzeni ratio, zanalogia bycia sankcjonujaca t¢ zaleznos¢ ujeta
w konwencji analogiczno$ci Boskiego dzialania doswiadczanego w przestrzeni
ludzkiej praxis. Owo utozsamienie zasadza si¢ na jednosci w Bogu Jego bytu,
bycia i dziatania.

Z powyzszych zaleznosci wynika wigc, ze tak jak analogia odznaczajg si¢ akty
rozumu, formutujgce prawde na temat Boga, podobng analogicznoscig powinny
znamionowac si¢ akty woli ukierunkowane na Boga, ktore sa w istocie ludzkimi
aktami mitosci. Zatem tak jak mozemy powiedzie¢, ze nasze moéwienie o Bogu
odznacza si¢ analogiczno$cia, zaktadajacg jednoczesng inno$¢ i odrebnos¢ oraz
partycypacje samej Bozej prawdy i prawdy ludzkiego ratio orzekajacego o Bogu
(w ludzkiej mowie o Bogu moze miescic si¢ faktyczna prawda o Nim), tak tez
w przestrzeni ludzkiego dziatania, ktore okre$§lamy mianem dzialania ewangelicz-
nego lub chrzescijanskiego, winnismy dostrzec podobne zaleznosci (w ludzkim
dziataniu moze partycypowac dziatanie Boga). Ludzkie dziatanie powodowane
przyjeciem Boga (czyny mitosci) powinno si¢ odznaczac jednoczesng odrebnoscia
1 innoscig wzgledem dziatania samego Boga, jak i partycypacja w nim (dziataniu
ludzkim) Boskiej ekonomii. Analiza aktoéw woli tutaj podjeta w kontekscie ana-
logia entis powinna wigc pozwoli¢ na okreslenie w pewnej symetrii, jak dziatanie
Boga uobecnia si¢ w ludzkim dziataniu, podobnie jak Jego prawda partycypuje
w prawdzie teologii.

Ponadto sama teza zakltadajgca, ze mozliwy jest antropologiczny kontakt
z prawda Boga (w przestrzeni ludzkiego poznania), tozsama z Jego istotg, oraz
mozliwy jest antropologiczny kontakt z dzialaniem Boga (w przestrzeni ludzkiego
dzialania), rowniez tozsamym z Jego istota, uzasadnia przypuszczenie, ze anali-
za analogiczno$ci partycypacji rzeczywistosci Boskiej w ludzkim dziataniu, ze
wzgledu na jednos¢ przedmiotu rozumu i woli, powinna wskazywac¢ na integracje
dwéch wladz (rozumu i woli) w dazeniu do Boga.

Wykazanie takiej integracji jako nie tylko mozliwej, ale koniecznej, gdyz wyni-
kajacej z faktu jedynosci i niepodzielnosci Boga Stworcy, jest szczegodlnie wazne,
gdyz jak si¢ wydaje, duchem fragmentaryzacji i dezintegracji dotknigta zostata
dzisiaj takze teologia. Owa integracja, proba spojnego spojrzenia na wtadze ducho-
we prowadzace do Boga ma na celu postawienie pytan: Czy mozliwe jest samo
poznawanie Boga bez angazowania woli? Czy mozliwe jest dotarcie do Boga
(zjednoczenie z Nim) bez angazowania rozumu? Dzisiaj bardzo czgsto styszy sie,
ze dla chrzescijanina najwazniejsze to ,,by¢ dobrym cztowiekiem”. Wola wydaje si¢
zatem faworyzowana, natomiast poznanie teologiczne wydaje si¢ wsrod wiernych
postrzegane jako jedynie dodatkowe i niekonieczne. Analiza urzeczywistniania

132 TwP 12,1 (2018)



Antropologiczne konsekwencje teorii analogia entis

si¢ zasady analogia entis w przestrzeni woli skonfrontowana z jej stosownoscia
w przestrzeni ratio, ktora w teologii jest bardzo mocno zakorzeniona, moze da¢
odpowiedz na problem niespdjnosci owych przestrzeni realizacji ludzkiego ist-
nienia w dazeniu do Boga, wskazujac na ich powigzanie i wzajemng zaleznosc.

CHARAKTERYSTYKA ANALOGIA ENTIS W PERSPEKTYWIE
AKTOW ROZUMU

Analogia bytu opiera si¢ na takim zwiazku migdzy tym, co skonczone, a tym,
co absolutne, ktory wyklucza jednoczesnie ich tozsamo$¢ i absolutng izolacje.
Zatozenie jednoznacznosci (tozsamosci) oznaczatoby wspolnos¢ przedmiotu trans-
cendentnego i skonczonego oraz tozsamo$¢ poznania ludzkiego i Boskiego. Gdyby
zatozylo si¢ jedynie niejednoznaczno$¢, analogia bylaby niemozliwa przez catko-
witg niespojnos¢ poznawcza (nie mozna by w kategoriach ontologii powiedzie¢
niczego na temat bytu absolutnego). Jakiekolwiek poznanie i orzekanie o bycie
absolutnym byloby w takim przypadku niemozliwe, gdyz bezposrednio mamy
poznawczy przystep tylko do tego, co stworzone’. Analogiczne ujgcie zaktada pew-
nego rodzaju zwigzek (byt stworzony jest calkowicie zalezny przez akt stworczy
od bytu absolutnego z jednoczesnym zalozeniem absolutnej odmiennosci ontolo-
gicznej). Dzigki temu mozemy orzeka¢ o Bogu w kategoriach stworzonych, z zato-
Zeniem, ze to orzekanie nie znosi Tajemnicy Boga — Bog nie jest taki jak $wiat'®.
Owa analogia jest usankcjonowana przez orzeczenie IV Soboru Lateranskiego,
w ktorym stwierdza sig, ze ,,nie mozna twierdzi¢, ze miedzy Stworca a stworze-
niem istnieje jakie$s podobienstwo, nie przyjmujac jednoczesnie, iz podobienstwo
to zawiera w sobie jeszcze wieksze niepodobienstwo miedzy nimi”!!.

Analogia entis jest w ten sposob teorig orzekania o Bogu (a wtasciwie teorig
okreslajacg epistemologiczng relacje cztowieka do Boga). Owo orzekanie zasadza
si¢ na wspolistnieniu w drodze do poznania Boga drogi przyczynowosci, drogi
negacji i drogi uwznioslenia'?. Zatem na gruncie epistemologicznym analogia
entis umozliwia droge¢ poznania prowadzaca od $wiata do Boga'®. Na jej zato-
zeniach opiera si¢ mozliwos$¢ stosowania terminow wywodzacych sie z naszego
ludzkiego poznania do orzekania o Bogu, przypisujac takiemu orzekaniu wartos¢
poznawcza, nie znoszacg transcendencji Boga. Niemniej chociaz analogia uza-
sadnia nasze mowienie o Bogu i poznanie Boga w ogole, to zroédtowo ma ona

Por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly stownik, kol. 8.

Por. tamze, kol. 8-9.

,Inter creatorem et creaturam non potest tanta similitudo notari, quin inter eos maior sit dissi-
militudo notanda” (Sobor Lateranski 1V, Konstytucje, w: Dokumenty soborow powszechnych:
tekst grecki, tacinski, polski, t. 2, red. A. Baron, H. Pietras, thum. A. Baron, Krakéw 2003, 2, 7).
Por. B.J. Shanley, Tradycja tomistyczna, s. 120.

Por. tamze, s. 121.
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znaczenie ontologiczne. Zalozenie, ze Bog jednoczesnie jest przyczyng swiata
i ze jest catkowicie inny niz §wiat, powoduje, ze droga przyczynowosci sScisle
wiaze si¢ z jednoczesnym stosowaniem drogi negacji. To z kolei pociaga za soba
wejscie na droge uwznioslenia. Oznacza to, ze orzekajac o Bogu w znaczeniu
pozytywnym i jednocze$nie negujac znaczenia owych orzeczen przypisywanych
jednoznacznie bytom przygodnym, nie zatrzymujemy si¢ na prostej negacji, ale
jako$ przez te zanegowane i uwznio$lone orzeczenia dosiggamy niesionej w nich
intuicji prawdy Boga.

Zrédlowa podstawa ontologiczna sprawia, ze analogia entis ma zastosowanie
nie tylko w orzekaniu o Bogu, ale w ogdle w rozumowym poznaniu Boga objawia-
jacego sie w $wiecie 1 przez swiat. Na podstawie analogia entis mozemy uzywac
kategorii stworzonych w kontekscie wystowienia tajemnicy Bozej odstonigtej
i danej nam w objawieniu pozytywnym, jak i mozemy jako$ poznawac Boga droga
poznania $wiata. To zalozenie stoi natomiast u progu zwigzku poznawczego aktow
rozumu siegajacych, lecz nie ogarniajacych tajemnicy Boga.

Jesli chodzi o same akty poznawcze rozumu, to ze wzgledu na przedmiot
mozemy je podzieli¢ na trzy kategorie, ktore nastepnie mozemy podda¢ anali-
zie pod wzglgdem ich znaczenia w kwestii poznania Boga, przy uwzglednieniu
teorii analogia entis. Owe trzy przestrzenie poznania dotyczace trzech rodzajow
poznania to: 1) $wiat poznawalny rozumowo w swojej immanentnej strukturze
(prawda $wiata niemajgca zwigzku ze zbawieniem); 2) §wiat poznawalny rozumo-
wo w zakresie, ktory jest rowniez trescig prawdy objawionej, przez co moze by¢
zarowno przedmiotem wiary, jak i wiedzy (np. przygodnos¢ swiata, ktora prowadzi
do poznania istnienia nieprzygodnego Stworcy); 3) prawdy objawione przez Boga,
ktore nie sa dostepne poznaniu samego rozumu (np. prawda o Trojcy Swietej)™.

Pierwsza kategoria poznawcza nie jest zwigzana z poznaniem Boga, a wigc
jej zwiazek z analogia entis nie zachodzi. Niemniej poznanie $wiata dostarcza
podstawowych kategorii poznawczych, ktore stanowiag baz¢ wyjsciowa zarowno
w kwestii poznania Boga przez stworzenia, jak i kategorii shuzacych analogicznemu
ujmowaniu prawd objawionych.

Druga kategoria, ktora odnosi si¢ wprost do analogia entis na poziomie onto-
logicznym, sprawia, ze ze stworzono$ci §wiata mozemy poznac istnienie Stworcy.
Mozliwosc¢ taka potwierdza takze objawienie w Ksigdze Madrosci, ktora podaje,
ze ,,z wielkos$ci 1 pigkna stworzen poznaje si¢ przez podobienstwo ich Sprawce”
(Mdr 13,5).

Kategoria trzecia zwigzana jest z poznaniem przez wiar¢ objawienia Bozego.
Analogia ma tutaj zastosowanie w takim znaczeniu, ze chociaz Bog jest absolut-
nie inny niz $wiat, przez co Jego istota jest nieprzystajaca do kategorii ludzkiego
rozumu, a przez to niepojmowalna, to tenze Bog objawil si¢ w $wiecie (a wigc
w ludzkich kategoriach). Ludzkie kategorie sg przez to uzyteczne analogicznie

4 Por. tamze, s. 172.
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w kwestii poznania i orzekania o Bogu. Analogia entis ma tutaj zastosowanie na
gruncie epistemologicznym.

ANALOGIA ENTIS A ISTOTA TEOLOGII

Zatozenie analogia entis wyrazajace stworczy zwiazek przyczynowy taczacy
swiat i Boga z jednoczesng ich odmiennos$cig istotowa nie tylko sankcjonuje natu-
ralne poznanie Boga przez $wiat oraz orzekanie o Bogu objawionym w katego-
riach ludzkich przy zatozeniu niejednoznacznosci owych pojec, lecz takze okresla
charakter poznania teologicznego.

Jesli chcemy zachowac oba komponenty stojace u podstaw analogii (przyczy-
nowy zwiazek stworczy oraz istotowg odmiennosc), musimy wiasciwie pojac,
czym jest poznanie teologiczne. Gdyby tylko zachowa¢ prawde o przyczynowej
zaleznosci stworczej (podobienstwie), to tatwo mogliby$my stwierdzi¢, ze ludzki
rozum z natury potrafi dosiggna¢ Boga, a prawda Boga odkrywana przez rozum nie
roznitaby si¢ istotowo od prawdy na temat $wiata odkrywanej przez rozum. Jesli
jednak Boga i stworzenie charakteryzuje jednoczesnie ontologiczna odmiennosc,
to pojawia si¢ pytanie, jak stworzony rozum moze pozna¢ cokolwiek z prawdy
Boga. Jesli Bog jest catkowicie inny niz stworzenie, to ze wzglgdu na owa przepasé
metafizyczng natura stworzona nie powinna mie¢ zadnego przystepu do poznania
Boga. Pozna¢ Boga moze tylko to, co koresponduje z Jego natura (lub ja ma).
A zatem Boga moze pozna¢ tylko Bog'.

Analogia entis w ten sposob nie tylko okresla logiczne warunki orzekania
0 Bogu oraz sankcjonuje mozliwo$¢ takiego poznania przez czlowieka, ktory jest
stworzeniem, a nie Bogiem, lecz takze okresla sam charakter poznania teologiczne-
go. Charakter ten natomiast sprowadza si¢ do tego, ze poznanie teologiczne jest nie
tylko przyrodzone, ludzkie, dzi¢ki ktoremu cztowiek na podstawie poznania §wiata
poznaje Stworce, lub nie tylko jest poznaniem Boga, ktory objawit si¢ w ludzkich
kategoriach, ale z konieczno$ci musi by¢ udziatlem w poznaniu samego Boga.
Gdyby takiego udziatlu nie byto, to samo objawienie w ludzkich kategoriach bytoby
po prostu niemozliwe. Zatem teologia jest pewnego rodzaju poznaniem rzeczywi-
stosci Boskiej przez ludzki rozum, ktore jest usankcjonowane przez partycypacje
w tymze rozumie $wiatta Boskiego Logosu'®. Natomiast sformutowania teologii
nie sg jedynie wyrazeniem w ludzkim stowie prawdy o Bogu, co samo w sobie

Por. H.U. von Balthasar, Chwata. Estetyka teologiczna, t. 1: Kontemplacja postaci, tham.
E. Marszal, J. Zakrzewski, Krakow 2008, s. 133.

Por. P.L. Gavrilyuk, S. Coakley, Duchowe zmysty: percepcja Boga w zachodnim chrzescijan-
stwie, thum. A. Gomola, Krakow 2014, s. 227.
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bytoby niemozliwe wlasnie ze wzgledu na metafizyczng przepasé, ale musza by¢
takimi sformulowaniami, ktére mieszcza w sobie istotowa prawde Boga'”.

Poznanie teologiczne, ktorego poczatkiem jest przyjecie w wierze §wiatla obja-
wienia, wigze si¢ z oswieceniem ludzkiego umystu §wiattem Bozym, czyli inny-
mi stowy, w teologii zrodzonej z objawienia, Bog udziela cztowiekowi swojego
wlasnego poznania'®. To poznanie za$ wyraza si¢ w ludzkich sformutowaniach,
przy zatozeniu analogiczno$ci owych wyrazen. Sformulowania teologiczne przy-
nalezg do $wiata stworzonego, niemniej mogg miesci¢ sens, ktory przekracza
to, co konceptualne i stworzone". By ten transcendentny sens mogt by¢ jednak
przez sformulowania teologiczne niesiony, ich pozytywna tre$¢ podlega¢ musi
negacji i uwznio$leniu. Poczatkiem i istotg poznania teologicznego jest jednakze
nie samo slowo poddane metodycznej interpretacji, lecz samo poznanie, a raczej
udzial w poznaniu owej nadprzyrodzonej, transcendentnej rzeczywistosci, co
utozsamiamy z taska.

Nieco inny charakter ma poznanie, w ktorym od stworzen dochodzimy do
poznania Boga. Ot6z w takim przypadku, wedlug $w. Tomasza, oczywista kwestia
jest to, ze umyst ludzki moze poznac¢ tylko te prawdy, na ktore rozciaga si¢ dziatanie
intelektu czynnego, czyli to, co naturalnie podlega naturalnemu poznaniu®. Pozna-
nie rzeczy nadprzyrodzonych domaga si¢ $wiatta nadprzyrodzonego. Niemniej
wedlug Akwinaty juz samo dziatanie umystu jest ufundowane na dziataniu Boga,
a sam rozum jest w ten sposob elementem obrazu Bozego w cztowieku. W dziata-
niu stworzen dostrzec mozemy rowniez dziatanie samego Boga®'. Ze wzgledu na tg
podwdjng zaleznos¢, w ktdrej stwierdza si¢ dziatanie samego Boga jako podstawe
zaro6wno dziatania ludzkiego umystu, jak i istnienia stworzen, mozliwa jest droga
poznania przez stworzony $wiat istnienia Boga. Zauwazy¢ jednak tutaj nalezy, ze
w tym oddolnym poznaniu réwniez mamy do czynienia z partycypacja, czyli ono
takze jest powodowane taska, ktora stoi u progu samego stworzenia.

Ponadto powyzszy zarys wskazuje juz na korelacje¢ dzialania i istnienia, co
wiaze si¢ rowniez z korelacjg doswiadczenia dziatania i poznania prawdy. W isto-
cie poznanie prawdy Bozej (zardbwno przez stworzenie, jak i przez objawienie)
na najbardziej fundamentalnym poziomie nie tyle jest pochodng poznania onto-
logii stworzenia, ktérego zrodlem jest Bog, lub poznaniem Boga partycypujace-
go w stworzeniu, ile poznanie tejze prawdy Bozej jest pochodng do§wiadczenia
1 poznania dzialania stworczego lub dziatania epifanijnego Boga. Zatem poznanie

Por. A. Swiezynski, Tajemnica i analogia we wspélczesnym méwieniu o Bogu, ,,Seminare.
Poszukiwania Naukowe” 35 (2014), nr 1, s. 63—64.

Por. P. Lichacz, M. Przanowski, M. Olszewski, Wstgp, w: Tomasz z Akwinu, O poznaniu Boga:
wydanie tacinsko-polskie, Krakéw 2005, s. 20.

Do samej tresci owej nadprzyrodzonej prawdy nalezy rowniez przyczynowy zwiazek stworczy
oraz istotowa nietozsamos¢, definiujace analogia entis.

Por. tamze, s. 23.

Por. tamze, s. 24.
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Boga wydaje si¢ wtorne wzgledem doswiadczenia dzialania Boga. Czy jednak ta
relacja przebiega tylko w jednym kierunku? I czy ukonstytuowana w poznaniu
teologicznym prawda pozostaje niezalezna w sobie wzgledem dziatania, tzn. czy
poznanie juz wyabstrahowanej z dziatania Bozego prawdy o Dziatajacym moze
obejsc¢ sie bez doswiadczenia samego dzialania? Mowigc inaczej, czy teologiczne
poznanie prawdy doktrynalnej wigze si¢ z doswiadczeniem dziatania Boga, czy
jest od niego niezalezne?

Logiczna struktura sformutowan dogmatycznych i teologicznych moze suge-
rowa¢ daleko posuni¢ta abstrakcje wzgledem zrodlowego doswiadczenia Bozej
ekonomii. Moze tez si¢ wydawac, ze skoro owo dzialanie ujeto w konwencji
sformutowan niosgcych prawd¢ o Dziatajacym, to juz samo przyjecie rozumo-
we owej prawdy wystarczy, czyli wystarczy zrozumienie tresci sformutowania.
Doswiadczenie tutaj zatem nie wystepuje.

Zauwazy¢ nam trzeba, ze analogia entis stoi na strazy przed bledem utozsa-
mienia Boskiego §wiatta prawdy niesionego przez sformutowania doktrynalne
z samymi sformutowaniami. Dogmaty nie sa tajemniczymi zakleciami niosgcymi
immanentnie w nich obecna substancje Boga. Co wiecej, wlasciwe §wiatlo Bozej
prawdy nie jest tozsame nawet z logiczng trescia (sensem) sformutowan doktry-
nalnych, cho¢ w tym logicznym sensie si¢ wyraza. | tutaj rowniez przed takim
utozsamieniem chroni nas analogia entis. Wlasciwy sens niesiony przez wyrazenia
doktrynalne ujawnia si¢, dopiero kiedy przejdziemy droge negacji i uwznioslenia,
a droga ta jest niczym innym jak odrzuceniem narzucajacego si¢ sensu logicz-
nego (dostownego), odstaniajac sens metalogiczny. Zalezno$¢ wyznaczona przez
analogia entis sprawia, ze wyrazenia doktrynalne majg paradoksalng strukturg.
Majac logiczng strukture, wyrazajg to, co wszelka struktur¢ rozsadza; ujmujac
w Sciste sformutowania, wyrazajg to, co jest niewyrazalne i ponad wszelka mysla.
Zatem sformutowania doktrynalne, ktore mozemy utozsami¢ z logiami (pisze
o nich J.L. Marion, analizujac dynamike objawienia w kategoriach stownych),
sa jakby logicznymi szczelinami w racjonalnej strukturze jezyka i $wiata, przez
ktore dostgpne nam jest nadsubstancjalne $wiatlo Bozej prawdy (jest udzielane
intelektowi, a jednocze$nie pocigga intelekt ku Bogu)*.

Analiza tak rozumianych logiow, ktéra w kontekscie systemu Pseudo-Dionizego
przeprowadzit wspomniany J.L. Marion, dowodzi, ze samo przekazywanie tresci
objawienia, nawet jesli jest ona juz prawda wyabstrahowang i skodyfikowang
w logiach, odbywa si¢ tylko wtedy, kiedy logiczna struktura dogmatow staje sie
okazja dos§wiadczenia donacji Boga. Sama struktura hierarchiczna Pseudo-Dionize-
go, w ktora wpisane sg logia, wedlug Mariona nie sprowadza si¢ do emanacyjnego
systemu podlegajacego gradacji, ale w istocie, w Boskich hierarchiach (logiach),

22 Por. J.P. Strumitowski, Dogmat — informacja, teoria, kontemplacja czy hermeneutyka? Ana-

liza wewnetrznej struktury i dynamiki dogmatu, ,JKieleckie Studia Teologiczne” 16 (2017),
s. 256-257.
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dokonuje si¢ jednoczes$nie ruch zstepujacy i wstepujacy — w nim Bog podarowuje
siebie w ruchu nieskonczonej mitosci®*. Okreslenie istoty przekazania prawdy
jako aktu donacji Boga wskazuje, ze prawda Boza niesiona przez sens /ogiow na
poziomie metalogicznym jest tozsama z samym dziataniem Boga (donacja wtasnej
istoty jest aktem).

Dalej Marion, skupiajac si¢ na owym dwukierunkowym aspekcie aktu dona-
cji, zauwaza, ze nie chodzi tutaj tylko o sam fakt donacji rzeczywistosci Boskiej
w akcie donacji rozgrywajacej si¢ w przestrzeni percepcji logiow. Zeby takie
przyjecie bylo mozliwe, sam przyjmujacy musi stac si¢ elementem uktadu hierar-
chicznego, a wigc przyjmujac, sam musi stawac si¢ aktem donacji. Innymi stowy,
przyjecie dogmatu (a wlasciwie jego tresci) dokonuje si¢ wtedy, kiedy przeksztatca
przyjmujacego, determinujgc go do uczynienia siebie samego aktem donacji?*
(prawda Boza upodabnia cztowieka do Boga).

Wydaje si¢, ze przektadajac te zalezno$¢ na jezyk dzialania aktéw rozumu
i woli, mozemy powiedzie¢, ze z wlasciwym poznaniem Boga mamy do czynienia
tylko wtedy, kiedy poznawana Prawda staje si¢ jednocze$nie do§wiadczeniem
donacji Boga, sprawiajacym, ze sam poznajacy przemienia si¢ na Jego podobien-
stwo, czynigc swoje zycie aktem donacji. Jesli natomiast poznanie zatrzymuje si¢
jedynie na intelekcie, nie rodzac do§wiadczenia i nie wyzwalajac aktow woli, to
z duzg doza prawdopodobienstwa mozemy uznaé, ze owo poznanie zatrzymalo si¢
jedynie na logicznej strukturze wyrazajacej prawde Boza, nie dosiggajac jednak
samej Prawdy.

Zatem poznanie Boga, zarowno Jego istnienia objawionego w fakcie istnienia
stworzen, jak i Jego istoty, przekazanej nam w objawieniu pozytywnym, zaktada
swoiscie rozumiang partycypacje Boskiej rzeczywisto$ci w rzeczywistosci ziem-
skiej, bez ich zmieszania czy utozsamienia. Dotyczy to zarowno partycypacji
w stworzeniu przez akt stworczy, partycypacji w umysle czynnym, stanowigcej
podstawe jego dziatania, jak i partycypacji w samej strukturze sformutowan dok-
trynalnych. Taka korelacja dobitnie wskazuje, co juz zauwazyliSmy na poczatku, ze
zalezno$¢ poznawcza okre$lona przez analogia entis wspiera si¢ na wyznaczonej
przez analogi¢ zalezno$ci samych rzeczywisto$ci zwigzanych, lecz odmiennych.
Wskazuje rowniez na wewngtrzng spojnos¢ aktow poznania i woli (oraz prawdy
i dziatania) w kontekscie relacji do Boga. Niemniej jako wtadze duchowe rozum
i wola sg odrebne. Ponizej sprobujemy zinterpretowaé dynamike partycypacji rze-
czywisto$ci Boskiej (zgodnej z analogia entis) w kontekscie aktow woli i w sferze
dziatania Boga i cztowieka.

2 Por. J.L. Marion, Idol i dystans, ttam. W. Starzynski, U. Idziak-Smoczyfiska, Krakéow 2016,
s. 172-187.

24 Por. tamze, s. 174.
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ANALOGIA ENTIS W PERSPEKTYWIE AKTOW WOLI

Przeprowadzenie analogicznej analizy zaleznosci i rdznicy migdzy aktami Boga
a aktami stworzenia (cztowieka) w przestrzeni woli jest nieco bardziej skompliko-
wane. Pierwszy pojawia si¢ problem systematyzacji, ktéry wynika z odmiennos$ci
przedmiotow rozumu i woli. W perspektywie teologicznej przedmiotem rozumu
jest prawda, natomiast przedmiotem woli jest mito$¢. Systematyzacja aktow rozu-
mu moze by¢ precyzyjniejsza, gdyz same te akty sg kategoryzowane wedhug zasady
dzialania rozumu. Natomiast niemozliwe wydaje si¢ kategoryzowanie aktow woli
wedlug jej wlasciwego przedmiotu, ale tak samo jak w przypadku aktow rozumu
akty woli rowniez podlegaja kategoryzacji wzgledem, zewnetrznej wzgledem sie-
bie, zasady ratio. Niemniej jednak ta rozbiezno$¢ powodujaca trudnos¢ wskazuje
znowu na pewna korelacj¢ obu wladz i ich wiasciwych przedmiotow.

Ponadto jesli chodzi prawdg, to jest ona z zatozenia czyms, co jest poznawane
przez rozum, ktory jest jej odbiorca. Jesli chodzi o dziatanie, ktore jest owocem
aktéw woli, to moze ono by¢ zarowno doswiadczane, jak i powodowane przez
cztowieka, a w swojej sprawczos$ci moze ono réwniez podlega¢ doswiadczeniu.
Zatem z aktami woli sytuacja wyglada w ten sposob, ze mozemy podda¢ analizie
dziatanie, ktorego czlowick jest odbiorca, jak i dzialanie, ktérego czlowiek jest
autorem; w jednym i w drugim przypadku, na podstawie teorii analogia entis,
mozemy sprobowac rozpoznaé zalezno$¢ miedzy aktami stworzenia i Boga prze-
nikajacymi si¢ w owych dziataniach.

Wydaje sig, ze zjawisko ,,dziatania” stworzenia, ktorego cztowiek moze by¢
zarowno podmiotem (autorem), jak i przedmiotem (do§wiadczajagcym odbiorcg),
mozemy podzieli¢ ze wzgledu na deskrypcje zaleznosci udziatu w nich Boskiego
i przygodnego dzialania na cztery kategorie: akty dziatania $wiata (fizyka), akty
naturalnego dzialania cztowieka, akty mitosci wynikajace z realizacji Ewangelii
oraz akty religijne w przestrzeni sakramentalne;j.

1. W aktach dziatania $wiata (fizyka) dziatanie Boga jest radykalnie inne niz
one same. Wedtug Tomasza z Akwinu dzialanie Boga sytuuje si¢ wzgledem dzia-
fania $wiata albo jako supernaturalne (ponad prawami natury), albo jako pra-
eternaturalne (niejako ,,0bok™ praw natury)®, stad utozsamianie dziatania $wiata
z dziataniem Boga prowadzi do idolatrii, o czym $wiadczy List do Rzymian (por.
Rz 1,25). Owo dzialanie jest zatem catkowicie izolowane wzgledem dziatania
$wiata, tak ze dziatanie stworcze jest catkowicie inne od dziatania $wiata. Jedno-
czesnie jednak dziatanie stworcze konstytuuje dzialanie Swiata, z czego wynika, ze
we wszelkim dziataniu mozemy wyrdznic przyczyne pierwsza, ktorg jest dziatanie

25 Por. T. Pabjan, Anatomia konfliktu. Miedzy nowym ateizmem a teologig nauki, Krakéw 2016,

s. 146.
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Boga, oraz przyczyne wtorng, ktorg jest dziatanie Swiata®. Stad z samego istnienia
$wiata, wraz z jego immanentnym dziataniem, pozna¢ mozemy Stworce, tak jak
poznaje si¢ przyczyne ze skutkow?’.

W takiej perspektywie jasniej ukazuje si¢ prawda, jakoby to nie tylko $wiat jako
ontologiczna struktura byt podstawg mozliwosci poznania Boga (poznania praw-
dy o Jego istnieniu), ale jakoby stworcze dziatanie Boga sprawiato, ze poznanie
$wiata prowadzi nas do poznania Stworcy, a wlasciwie mozemy powiedzie¢, ze
poznanie przygodnosci $wiata oraz przygodnos$ci zdarzen (dziatan) rozgrywaja-
cych si¢ w $wiecie sprawia, ze dochodzimy do pewnego rodzaju przeczucia aktu
czynienia $wiata istniejagcym, co prowadzi do odkrycia istnienia Stwoércy. Na tym
podstawowym poziomie dostrzec mozemy mocng korelacje¢ struktury ontologiczne;j
i dynamizmu ekonomicznego, jak i korelacj¢ dziatania i poznania. W ten sposob
samo dzialanie $wiata jest epifenomenem dziatania stworczego Boga, przez co
nie tylko mozemy pozna¢ Jego istnienie, ale mozemy doswiadczy¢ w zalazku
Jego dzialania podtrzymujacego wszystko w istnieniu. Zatem nie tylko statycz-
ne istnienie §wiata niejako wprowadza argument za istnieniem Stworcy, ale tez
doswiadczenie dziatania $wiata moze w sobie nie$¢ mozliwos¢ zaposredniczonego
dziatania stworczego Boga.

2. Druga kategori¢ stanowia akty dziatania w przestrzeni antropologicznej,
ktore ze wzglgdu na wolnos¢ ludzka i autonomie ludzkiego dziatania moga, ale
nie muszg i§¢ w parze z realizacjg dziatania Bozego. Stwierdzi¢ jednak nalezy, ze
kazde dzialanie ludzkie, podobnie jak dziatanie §wiata, odznacza si¢ podwdjna
przyczynowoscia, tzn. moze ono istnie¢, gdyz jego pierwszg przyczyna jest akt
stworczy Boga.

Ponadto podkresli¢ tutaj nalezy, ze przestrzen ludzkiego dziatania moze by¢
przestrzenia objawienia historycznego, nawet jesli owo ludzkie dziatanie stoi
w opozycji do dzialania Bozego. Objawienie zrodtowo nie jest depozytem prze-
kazanej prawdy, ale jest wydarzeniem historycznym. Historia biblijna pokazuje, ze
medium objawienia Boga jest ludzka historia, ktora nie zawsze jest przepetniona
dziataniem ludzkim przystajacym do dziatania Bozego. Bog objawia si¢ nie tylko
w historii wspaniatych i szlachetnych postaci, ale objawia si¢ w wydarzeniach
naznaczonych grzechem. Mozna powiedzie¢, ze kazde ludzkie dziatanie i kazda
okoliczno$¢ moze by¢ miejscem epifanii obecnosci i dziatania Boga. Niemniej owo
objawienie nie zawsze jest immanentne wzgledem aktow dziatania ludzkiego, cho¢
jest immanentne wzgledem historii ludzkiej przez te dziatania ksztattowanej. Zatem
w przestrzeni naturalnego dziatania antropologicznego, ktére kreuje ludzka historie,
mozemy poznac dziatanie Boga, nie jako zaposredniczone bezwzglednie w kazdym
dziataniu ludzkim, ale jako obecne w historii przez to dziatanie determinowane;.

26 Por. Tomasz z Akwinu, Kwestie dyskutowane o mocy Boga, thum. M. Olszewski, M. Paluch,

Kety—Warszawa 2008.

27 Tenze, Suma teologiczna, 1, q. 2, a. 2.
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3. Trzecia kategoria to akty ewangelicznej mitosci, ktore sa jednoznacznie
przestrzenia realizacji woli Bozej. Z pozoru moze si¢ wydawac, ze sg one catko-
wicie izolowane wzgledem dziatania Boga, a stanowia jedynie skutek poznania
prawdy Ewangelii i dziatanie pod wplywem tegoz poznania. Niemniej analiza
aktow poznania teologicznego wskazuje, ze dziatanie wynikajace z poznania Boga
jest naturalng i immanentng konsekwencja samego poznania, ktore nie zatrzymuje
si¢ na zewnetrznej strukturze sylogizmu niosgcego prawde Boga. Dziatanie ewan-
geliczne jest owocem dziatajacej w cztowieku taski, ktora dobre czyny poprzedza,
towarzyszy im i po nich nastepuje®®. Sama mito$¢ — podstawe owych czynow —
Bog wlewa w serce cztowieka usprawiedliwionego®. Dobry czyn (ewangeliczny
czyn mitosci) jawi si¢ w takim kontekscie jako majacy sakramentalng strukture.
W istocie jest on jakby przestrzenia, w ktorej uobecnia si¢ dziatanie samego Boga®.

Zapytac¢ tutaj nalezy, czy charakter partycypacji dziatania Boga jest podobny
do charakteru partycypacji prawdy Boga w teologii, czy tez w czynach mitosci
mozemy mowic¢ o wiekszej tozsamosci dziatania Boga i cztowieka. Wydaje sie,
ze uwzglednienie wszystkich powyzszych zalezno$ci migdzy sfera rzeczywistosci
Boskiej a sferg ludzka zarowno w kontekscie dziatania rozumu, jak i woli powinno
prowadzi¢ do wniosku, jakoby dziatanie Boga w dziataniu ludzkim miato podobny
charakter do partycypacji prawdy Bozej w prawdzie, do ktorej dostep ma ludzki
umyst. Zatem tutaj tez dziatanie ludzkie nie jest tozsame z dziataniem Bozym, ale
dotarcie do Boskiego dzialania partycypujacego w dziataniu ludzkim domaga si¢
drogi negacji i uwznioslenia.

Tak nakre$lona struktura dziatania ludzkiego powoduje, ze mozemy stwierdzic,
iz w dobrym uczynku rzeczywiscie doswiadczamy dziatania Boga. Relacja dziata-
nia Boga i cztowieka jest tutaj zwrotna i sprz¢zona. Dobry czyn daje doswiadczenie
dziatania Boga (naturalna dobro¢ prowadzi do doswiadczenia dobroci Boga), ale
tez moze wynika¢ z do§wiadczenia dobroci Boga (do$wiadczenia zbawienia).
Podobnie jest w przestrzeni prawdy: akt poszukiwania prawdy moze prowadzi¢ do
poznania (do$wiadczenia intelektualnego) prawdy Boga (teologia naturalna), ale
tez poznanie teologiczne moze by¢ wynikiem do$wiadczenia prawdy objawienia
(teologia). Wida¢ tutaj zatem juz silng korelacje obu sfer. Dobro prowadzi do
poznania Boga i z niego tez moze wynikac. Prawda prowadzi do czynienia dobra,
ale jej poznanie tez moze wynika¢ z doswiadczenia dobroci (Boga).

4. Czwarty i ostatni rodzaj dzialania to dzialanie sakramentalne. Dziatalnos¢
sakramentalna Kosciota stanowi zupelnie odr¢bng i nadprzyrodzong kategorie
przestrzeni dziatania i uobecniania si¢ Boga w $wiecie. Sakramenty w swoja
strukture wpisang majg partycypacje, obecnos¢ i manifestacje rzeczywistosci

28
29

Por. Sobor Trydencki, Dekret o usprawiedliwieniu, w: Dokumenty soborow, t. 4, rozdz. 16, c.
Por. tamze, rozdz. 7, c.
30 Por. J.P. Strumitowski, Piekno zbawi swiat?, Krakow 2016, s. 252.
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niewidzialnej w widzialnym znaku?'. Zeby jednak taki zwiazek mogt zaistnie¢,
muszg by¢ spetnione warunki co do materii i formy sakramentu®?, przy czym nie
zawsze s3 one okreslone statycznie, lecz moga by¢ skorelowane z czynnosciami.
Tak wigc sakramentalne dziatanie uktada si¢ w ten sposob, ze ,,gdy ktos$ chrzci,
sam Chrystus chrzci”®. Oczywiscie konstytucja o liturgii, wymieniajgc sposoby
obecnosci Chrystusa, wymienia obok sakramentéw réwniez inne sposoby Jego
partycypacji. Sama liturgia ma wyjatkowy charakter.

Zjawisko sakramentalnos$ci opiera si¢ nie tylko na zwigzku stworczego dzia-
lania $wiata i zaistnienia skutku tego dziatania, jakim jest swiat, ale na tajemni-
cy weielenia. Zycie Chrystusa byto sakramentem Boga. W Nim sakramentem
byly zaré6wno czyny, stowa, jak i prawda Jego istnienia. W Chrystusie widzimy
absolutng spdjnos¢ prawdy i mitosci. Oznacza to, ze przestrzen sakramentalna
szczegolnie powinna by¢ otoczona troskg zaréwno w kwestii dziatania spojnego
z mitoscia, jak i z prawda. I o ile zarowno prawda wyrazana w dogmatach, jak
i mito§¢ czynow wynikajacych z Ewangelii maja charakter sakramentalny, o tyle
liturgia jest najwyzsza przestrzenig syntezy prawdy i mitosci, dzigki temu, Ze jest
w istocie dziataniem samego Chrystusa.

Jesli jednak chodzi o wspolzalezno$¢ samego dziatania w sakramentach, to
zauwazy¢ mozemy tutaj dysproporcje innego rodzaju. W czynie mito$ci nasza
ludzka mitos$¢ jest przestrzenig uobecniania si¢ mitosci Bozej (w takim stopniu,
w jakim ludzki czyn mitosci przystaje do Ewangelii), ktora to milos¢ sama w sobie
przerasta kazda mito$¢ ludzka. Podobne proporcje charakteryzuja obecno$¢ prawdy
Bozej w sformutowaniach doktrynalnych. W dziataniach sakramentalnych sytuacja
wyglada inaczej, gdyz szafarz sakramentu wykonuje czynnos¢ ludzka (polewanie
glowy woda wraz z wypowiadang formutg), natomiast w przestrzeni tego dziatania,
ktore jest dziataniem konstytuujacym znak, dokonuje si¢ dziatanie Boga, rdzne
od samego znaku.

ODREBNOSC I SPOJINOSC ROZUMU I WOLI

Analiza powyzszych rodzajow dziatania wskazuje na ich podobienstwo struk-
turalne do rodzajow poznania. Trzy pierwsze rodzaje dziatania w duzej mierze
pozostaja przystajace wzgledem trzech pierwszych sposobéw poznania. W obre-
bie owych trzech sposobow dziatan skorelowanych z trzema rodzajami pozna-
nia wyodrebni¢ mozemy rozne zasady. Dziatanie i poznanie pierwszego rodzaju
oparte jest na odrgbno$ci i autonomii $wiata wzgledem Stworcy. Laczy si¢ ono

31 Por. B. Testa, Sakramenty Kosciota, thum. L. Balter, Poznan 1998, s. 69.

32 Por. E. Besson, La dimension juridique des sacrements, Roma 2004, s. 199.

3 Sobor Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wietej ,, Sacrosanctum concilium”, w: Sobor Waty-
kanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002, 7.
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jednak z dziataniem i1 poznaniem drugiego rodzaju, dzicki zwigzkowi przyczyno-
wemu. Ze wzgledu na ten przyczynowy zwiazek stworczy przestrzen dziatania
1 poznania $wiata moze stanowi¢ przestrzen poznania i do§wiadczenia dziatania
Boga. Dziatanie i poznanie trzeciego rodzaju (dziatanie ewangeliczne 1 poznanie
dogmatyczne) oparte s3 nie tylko na zasadzie stworczej, ale ponadto na zasadzie
wcielenia. Natomiast dzialanie sakramentalne stanowi odregbng kategorig, opar-
ta na innej zasadzie, ktorg jest dzialanie samego Chrystusa. Niemniej wszelkie
przyporzadkowania dziatanh formom poznania nie majg tutaj charakteru Scistego.
Powyzsza analiza nie dowodzi zbieznos$ci bezwzgledniej, pozwalajacej na jedno-
znaczne przelozenie owych aktow woli 1 rozumu.

Zauwazy¢ rowniez nalezy, ze owe formy dziatania sa powigzane z formami
poznania w taki sposob, ktory dotyczy nie tylko ich symetrycznosci w odniesieniu
do ich przedmiotow (prawdy i mitosci), ale tez wspotzaleznosci obu przedmiotow.
Dziatanie $wiata i dziatanie cztowieka nie tylko prowadzi¢ moze do doswiad-
czenia zapos$redniczonego w nich dziatania Boga, lecz takze do poznania owego
Dziatajacego, czego zalazki widzieliSmy juz przy analizie samego poznania. Owa
korelacja poznania i dziatania zwigzana jest z roznymi przedmiotami wtasciwymi
obu wtadzom. Jak zaznaczono powyzej, przedmiotem rozumu jest prawda, a przed-
miotem woli jest mito$¢. Niemniej rozum dosiega rowniez prawdy mitosci lub
prawdy wylaniajacej si¢ z mitosci (prawdy Mitujacego i Umitowanego).

Dostrzec tutaj zatem mozemy pewna symetri¢ zwigzang z istotg obu aktywnosci.
Doswiadczenie dzialania prowadzi do poznania prawdy, podobnie jak poznanie
prawdy Bozej (o ile jest autentyczne) wiaze si¢ nierozerwalnie z do§wiadczeniem
dziatania, jak wskazujg na to analizy Mariona.

Owa symetria, cho¢ potoczne doswiadczenie czasami zdaje si¢ sugerowac
asymetryczno$¢*, jest z ontologicznego punktu widzenia czyms oczywistym. Jesli
w Bogu bycie i istnienie oraz dzialanie sg tozsame, to zrozumiate wydaje sig, ze
do$wiadczenie dziatania Boga zapos$redniczonego w swiecie rodzi poznanie, oraz
zrozumiate i oczywiste jest takze, ze poznanie Jego prawdy, o ile jest autentycz-
nym poznaniem Boga, pociaga za sobg doswiadczenie Jego dziatania (mito$ci).

Podkresli¢ rowniez nalezy, ze ze wzgledu na zwiazek Boga (ktory jest absolut-
nie prosty) zaréwno ze sferg poznawcza, jak i wolitywng mozliwe jest w teologii
dwojakie ujmowanie teologii Trojcy. Mozemy Tréjjedynego okreslaé statycznie,
jako trzy hipostazy o jednej substancji, i dynamicznie, jako trzy samoistne relacje,

34 Doswiadczenie potoczne sugeruje, jakoby poznanie nie pociggalo za sobg z konieczno$ci

dos$wiadczenia dziatania Boga. Prawda objawiona wyabstrahowana i wyrazona w formutach
dogmatycznych wydaje si¢ niezalezna wzgledem zrodlowego doswiadczenia. Jesli jednakze
poznanie nie pociaga za soba do$wiadczenia donacji, jak wskazal na to Marion, mamy do
czynienia z pozornym tylko poznaniem Boga, ktére nie dosigga istoty tresci prawdy Bozej
niesionej przez sformutowania teologiczne i dogmatyczne.
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z ktorych zarowno kazda z osobna, jak i calg Trojce okreslic mozemy jako actus
purus®.

WNIOSKI

Powyzsza analiza sugeruje pewne wnioski praktyczne odnos$nie do natury
teologii, rozumianej jako poznanie Boga, oraz praktyki chrzescijanskiej wyni-
kajacej z zasad Ewangelii. Po pierwsze, chociaz rozum i wola sa odrgbne, to
w kwestii poznania Boga ich oddzielenie wydaje si¢ niemozliwe, gdyz dziataja
one wspolnie. Niemniej mozliwa jest ich wzgledna odrgbnos¢, a ta odrebnosé
narasta wraz z oddalaniem si¢ od wtasciwego przedmiotu ich dziatania, jakim jest
Bog. W kwestii zajmowania si¢ owych wtadz swiatem ich odrebnos¢ jest bardzo
daleko posunieta. W kwestii odniesienia do Chrystusa (przestrzen sakramentalna)
ich jedno$¢ jest nieodzowna do zachowania wlasciwej tozsamosci kazdej z nich
(i prawdy, i mitosci). W przestrzeni liturgijnej realizuje si¢ prawda, ktora jest
mitoscig, i mitos¢, ktora jest prawda.

Po drugie, powyzsze analizy pozwalaja nam sformutowa¢ odpowiedz na pyta-
nia: Czy moze istnie¢ prawidtowe przyjecie dogmatu bez zaangazowania woli
w mitosci? Czy mozna dogmat przyja¢ jedynie intelektualnie? Czy takie przyjecie
jest faktycznym przyjeciem dogmatu, czy tez moze jest przyjeciem tylko jego
intelektualnej powtoki? Analiza poznania zaczerpnieta od Mariona wskazuje, ze
dynamika przekazywania prawdy w dogmacie jest niecodzownie dynamika mitosci
(teologia jest autentyczna wtedy, gdy jest tozsama z miloscig). Wiasciwie reali-
zuje sie¢ powotanie teologa, kiedy poznana prawda jednoczy teologa z Bogiem,
co naturalne skutki znajduje w zakresie determinowania ewangelicznego sposobu
zycia. Zrozumiate w takim kontek$cie wydaja si¢ anatemy ojcOw i zastrzezenia,
ze bez prawdy okreslonej i zdefiniowanej przez Koscidt nie ma zbawienia. Zbyt
daleko posuniete utozsamienie obu wiadz, ze wzgledu na ich odrgbnos¢, réwniez
nie jest wlasciwe. Czy wigc mozna by¢ teologiem (orzeka¢ wiasciwie o Bogu) bez
zaangazowania mitosci? Wydaje sig, ze w pewnym zakresie tak. Ale jest to niena-
turalne i nie prowadzi do Boga, ale raczej wymusza zatrzymanie si¢ na pewnym
poziomie teologii (powtarzanie formut lub nawet wprawne zonglowanie nimi bez
zrozumienia ich istoty). W takim kontek$cie z calg mocg jawi si¢ absurdalno$¢
uprawiania teologii dla wtasnej chwaty (uprawianie teologii dla osiagniecia uznania
1 prestizu zwigzanego ze zdobyciem stopni naukowych). Oczywiscie owe stopnie
w strukturze spotecznej nauki sg czyms$ koniecznym, oczywistym i dobrym — ale
jako okreslajace stopien warsztatu teologicznego. Natomiast samo dgzenie do ich
uzyskania, ktore staje si¢ nadrzedne wobec samej teologii (ktora w istocie ma
jednoczy¢ z Bogiem), jest postawieniem czego$ nieskonczenie mniejszego ponad

35 Por. T.G. Weinandy, Czy Bég cierpi?, ttum. J. Majewski, Krakow 2003, s. 213-224.
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czym$ nieskonczenie wickszym (postawieniem celu doczesnego ponad soterio-
logicznym celem wiecznym, ktory jest zwigzany z do§wiadczalnym poznaniem
Boga).

W kontekscie powyzszych analiz zapytaé tez powinni$my, czy mozna prawdzi-
wie 1 ewangelicznie kocha¢ bez poglebiania poznania Boga. I tutaj znowu wydaje
si¢, ze tak, lecz milo$¢ ta bez pragnienia poznania bedzie podobnie pozostawac
na pewnym minimalnym poziomie, a by¢ moze, nawet sama narazona bedzie na
wygasniecie, gdyz autentyczna mitos¢ dazy do poznania oraz poznanie powoduje.

Zatem, jak si¢ wydaje, wykluczanie ktorej$ z wladz z przestrzeni zycia chrze-
$cijanskiego, jak wskazuja powyzsze analizy, jest sytuacja co najmniej nienaturalng
w kontekscie antropologii teologicznej. Zycie chrzescijanskie, ktorego celem jest
Bog, prowadzi nieuchronnie do spdjnosci i harmonii woli i rozumu. W zasadzie
nie stanowi to zadnego nowego wniosku. Tradycja chrzescijanska, zwlaszcza
w kregach monastycznych, wskazuje bardzo dobitnie na wtdrny cel zjednoczenia
z Bogiem, jakim jest wewnetrzne zjednoczenie cztowieka rozbitego w sobie’.
Natomiast poznanie Boga i dzialanie wedlug Jego Ewangelii nie tyle prowadzi
do abstrakcyjnie pojetego zbawienia, ile powinno swoje zwienczenie osiggaé
W mistyce.

Postmodernistyczne przeswiadczenie o catkowitej niezaleznosci obu wiladz,
w kregach chrzescijanskich sprowadzajace si¢ do kwestionowania potrzeby daze-
nia do poznania Boga, gdyz wazne jest jedynie, by ,,by¢ dobrym cztowiekiem”,
w perspektywie rozumienia struktury §wiata w jego zalezno$ci wzgledem Stworcy,
ktora okresla analogia entis, oraz w kontekscie struktury antropologicznej wtadz
duchowych, jest wiec po prostu herezja®’.
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Antropologiczne konsekwencje teorii analogia entis

ANTHROPOLOGICAL CONSEQUENCES OF THE THEORY
OF ANALOGIA ENTIS IN THE CONTEXT OF ACTS
OF THE REASON AND WILL

Summary

The article explains the relation between the God’s and human truth as well as God’s
and human act. The starting point is the statement that the principle of predicating about
God based on the analogy of being derives not so much from the relation between the
logics of human discourse and the metalogics of the God’s truth, but rather between the
very reality of God and that of humans. Thus, if, regarding the source, analogia entis
implies the very reality, it may be applied not only to the field of the truth, but also to the
area of acting (i.e. of loving).

The proposed analysis is in some kind confronting against the actual postmodern
anthropological split that allows an independence of the reason and will. Moreover, it is
also confronting against the more and more popular conviction that a Christian should
live above all according to the Gospel, meanwhile the problem of knowing God is far less
necessary (which discredits the reason and theology). The purpose of the confrontation is
therefore to answer the question: is evangelical love possible without knowing God?

Keywords: analogia entis, analogy of being, reason, will, knowledge, activity,
metatheology

Stowa kluczowe: analogia entis, analogia bytu, rozum, wola, poznanie, dziatanie,
metateologia
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PRZEDZIWNA WYMIANA DUSZ. PRZEBOSTWIENIE
W MYSLI ZOFII TAJBER — MATKI PAULI

Teologia dogmatyczna winna bra¢ pod uwage ,,wiedze $wietych”, w ktorej
czesto skrywaja sie elementy teologiczne. W artykule zbadano orgdzie Zofii
Tajber — Matki Pauli (1890-1963) pod katem teologii przebdstwienia. Wyni-
ki poszukiwan zestawiono z rozumieniem theosis we wspolczesnej teologii
(opracowania Migdzynarodowej Komisji Teologicznej oraz Josepha Ratzin-
gera). Spuscizna mistyczki pozwala przetozy¢ tradycyjng teorie ,,przedziwnej
wymiany” na egzystencj¢ chrzescijanska. Zjednoczenie czlowieka z Bogiem
dokonuje si¢ na poziomie ,,wymiany dusz” Chrystusa i wierzacego. Na szcze-
g0lng uwage zastuguje akcent potozony na soteriologiczng rolg Duszy Chrystusa
oraz Eucharysti¢ w przebdstwieniu. Ostatecznie chodzi o przechodzenie od
obecnosci Chrystusa w ludzkiej duszy po przyjeciu Komunii §w. do catkowitej
jednozgodnos$ci rozumu, woli i uczué (idea ,krotkiej drogi’).

MOST LACZACY TEOLOGIE Z MISTYKA

Na wzajemne powigzania mig¢dzy teologig a mistykg zwrdcono uwage w opra-
cowaniu Miedzynarodowej Komisji Teologicznej poswigconym dzisiejszej teo-
logii. Z jednej strony teologia o§wieca do§wiadczenie duchowe i weryfikuje jego
autentyczno$¢, a z drugiej karmi sie nim. Zwtaszcza teologia chcaca odzyskac swoj
wymiar madro$ciowy winna siega¢ do ,,wiedzy $wietych”!. Wedlug pochodzacego
z Polski cztonka komisji, ktory wspotpracowat przy powstaniu dokumentu 7eolo-
gia dzisiaj, ,,oy¢ wiedzg duchowa znaczy mie¢ najglebsze z mozliwych zwigzki

Stawomir Zatwardnicki — doktor teologii, stopien uzyskal na Papieskim Wydziale Teologicz-
nym we Wroctawiu na podstawie rozprawy pt. Chalcedonska formuta , bez zmieszania i bez
rozdzielania” w Swietle dokumentow Miedzynarodowej Komisji Teologicznej. Publicysta, autor
wielu artykutéw oraz pietnastu ksiazek; ostatnio wydana: Zywa monstrancja. Przestanie Zofii
Tajber — Matki Pauli o obecnosci Chrystusa w duszy (Krakéw 2018). Zonaty, ma piecioro dzieci;
e-mail: zatwardnicki@gmail.com.

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia dzisiaj. Perspektywy, zasady i kryteria,
60.86.92 [dalej: TD].
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ze $wietoScig — ontologiczne i etyczne, intelektualne i egzystencjalne”?. Migdzy
dwoma rodzajami madrosci chrzescijanskiej, teologiczna i mistyczng, nalezy jed-
nak utrzymywac rozroznienie. Pierwsza jako dzieto rozumu o$wieconego przez
wiare jest madro$cig nabyta prowadzacg do ,,.kontemplacji intelektualnej”. Druga
za$ jest darem Ducha Swietego, ktory wyptywa z jednoczenia si¢ z Bogiem na
drodze mitosci. W tym przypadku mamy do czynienia z poznaniem wyrazanym
nie pojeciowo, lecz dokonujgcym sie na drodze kontemplacji mistycznej?.

Miegdzynarodowa Komisja Teologiczna stangla nawet na stanowisku, ze
uwzglednienie madrosci $wietych jest koniecznym warunkiem uznania przez
teologi¢ pierwszenstwa Boga i bycia przez Niego posiadanym®. Trzeba z trzezwym
realizmem skonstatowac, ze drogi teologii dogmatycznej i teologii duchowosci
rzadko si¢ jednak spotykajg ze sobg. Zdarza si¢, ze dogmatyk z niezno$ng manierg
wchodzi na teren ,,nieuczonej” mistyki, ferujgc od razu ,,dogmatyczne” wyroki.
A przeciez doswiadczenia duchowe niosa nierzadko ze sobg tadunek teologiczny,
ktory moglby przystuzy¢ sie rozwojowi ,,wiedzy wiary” (tac. scientia fidei). Pierw-
szenstwo Boga zawarte w ,,wiedzy §wietych” moze rozsadzac systematyczne ramy
dotychczasowego poznania. Wydaje sig, ze takie mozliwosci tkwig w praktycznie
nieznanej spusciznie pozostawionej przez Stuzebnic¢ Boza Zofi¢ Tajber — Matke
Paule (1890-1963)°, zwlaszcza w przestaniu o zywej obecno$ci Chrystusa jako
Boga i Czlowieka w duszy ludzkiej po przyjeciu Komunii $w.

Ten stanowigcy wyzwanie dla teologa temat wymaga jednak odrebnego opraco-
wania. W niniejszym artykule skupie si¢ gtownie na ukazaniu, jak orgdzie gloszone
przez zalozycielke Zgromadzenia Siostr Najswigtszej Duszy Chrystusa Pana moze
przystuzy¢ si¢ pogtebieniu rozumienia kwestii przebostwienia. Wymaga to jednak
przynajmniej ogdlnego zarysowania przestania ,,apostota czci Przenajswigtszej
Duszy Chrystusa Pana”, jak nazwat Matke Paulg w mowie pogrzebowej bp Karol
Wojtyta®. W realizacji zatozonego celu nie ma potrzeby siegania do wszystkich

J. Szymik, Theologia benedicta, t. 1, Katowice 2010, s. 138.

TD 91-92. Na konieczno$¢ wspotistnienia aspektu poznawczego (dogmatycznego) i niepo-
znawczego (egzystencjalnego) zwracal uwage jeden z cztonkow komisji. ROwniez racjonalna
teologia, jako ze nie moze by¢ rozdzielona od catosci zycia, musi zachowac zwiazek z kon-
templacja — por. C. Vagaggini, Teologia. Pluralizm teologiczny, ttum. J. Partyka, Krakow 2005,
s.27.136.183.

4 TD 99.

Zainteresowanych zyciorysem Zofii Tajber, z ktdrego prezentowania tu rezygnuje, odsytam do
pozycji: F. Ptak, Stuzyta Bogu w radosci i dziekczynieniu. Matka Paula Zofia Tajber zatozyciel-
ka Zgromadzenia Siostr Najswietszej Duszy Chrystusa Pana, Krakow 2010 [dalej: SB].

Por. O. Filek, Najbogatsze Zrédio zycia. Zofia Tajber odkrywa najbogatsze Zrédlo Zycia, Kra-
koéw 2008, s. 7.46 [dalej: NZZ]; A.J. Bartyzel, Dynamizm cnot teologalnych w zyciu Stugi Bozej
Pauli Zofii Tajber, Krakow 2000, s. 162 [dalej: DC]. W jednej z mistycznych wizji doswiad-
czanych przez Tajberéwne ukazujacy si¢ Jezus nazwatl ja ,,Apostotka Mojej Boskiej Duszy” —
por. R. Zapata, Tizy schody do nieba, Krakow 2016, s. 195 [dalej: TSN]. Ostatnia wymieniona
pozycja jest rozprawa doktorska zatwierdzona przez Rade Wydziatu Teologicznego Uniwersy-
tetu Papieskiego Jana Pawla Il w Krakowie.
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zrodet, do ktorych zresztg nie mam dostgpu, wystarczy zuzytkowaé wydane dru-
kiem wybrane pisma Stuzebnicy Bozej oraz istniejace juz opracowania omawiajace
jej mysl, aby wydoby¢ z nich interesujace teologa zajmujacego si¢ zagadnieniem
theosis elementy. Ulokowano je tutaj na tle szkicowo przedstawionego uj¢cia
przebostwienia we wspolczesnej teologii katolickiej. Korzystam przede wszystkim
z opracowan Migdzynarodowej Komisji Teologicznej oraz wypowiedzi Josepha
Ratzingera, jej wieloletniego przewodniczacego.

Dosy¢ szybko — podkreslat Jaroslav Pelikan, badacz historii tradycji chrze-
$cijanskiej — wybudowano most, ktory potaczyt teologiczny namyst nad zbawie-
niem rozumianym jako przebostwienie z teologia mistyczng identyfikujaca theosis
z droga oczyszczenia, o§wiecenia i zjednoczenia mistyka z Bogiem’. Most ten
nalezy przemierza¢ w obu kierunkach: ,,wiedza wiary” w temacie przebostwienia,
poniewaz jest prawdziwa, pozwala si¢ ,,ttumaczy¢” na konkretne doswiadczenie
wierzacego, z kolei ,,wiedza §wietych”, o ile rzeczywiscie pochodzi od Boga,
mimo ze przekracza mozliwo$ci wystowienia, to przeciez niesie ze sobg réwniez
jakas$ prawde przektadalng na jezyk teologiczny. I wtasnie takim przekonaniem
motywowany przystepuj¢ do badan.

THEOSIS WE WSPOLCZESNEJ TEOLOGII KATOLICKIE]J

,PRZEDZIWNA WYMIANA” FUNDAMENTEM PRZEBOSTWIENIA

»Zlota reguta soteriologii patrystycznej” (Jozef Naumowicz)®, wiazac zba-
wienie czlowieka z wcieleniem Stowa, ukazuje tym samym rowniez zwigzek
miedzy Osobg Odkupiciela a dzietem odkupienia, ktore ,,nie jest niczym innym
jak jednos$cig odkupionych z Odkupicielem™. W dziele zbawienia nalezy afirmo-
wacé nierozdzielnos¢ dwoch aspektow: wyzwolenia od grzechu oraz wyniesienia
cztowieka do uczestnictwa w zyciu Bozym. Wniosek ten wynika juz, zdaniem
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej, z samego faktu hipostatycznego zjed-
noczenia Boga i cztowieka w Jezusie Chrystusie'’.

Juz wedtug $w. Ireneusza (ok. 135 — ok. 202) Stowo stalo si¢ z mitosci tym,
czym jestesmy jako ludzie, aby$my stali si¢ tym, kim On jest!!. Za podstawo-
wa teze soteriologii starozytnego Kosciota uznaje si¢ twierdzenie autorstwa §w.

7 Por. J. Pelikan, Powstanie wspdinej tradycji (100—-600), ttum. M. Hoffner, Krakow 2008, s. 358.

Por. J. Naumowicz, Wcielenie Boga i zbawienie cztowieka. Zlota reguta soteriologii patrystycz-

nej, ,, Warszawskie Studia Teologiczne” 13 (2000), s. 17-30.

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia odkupienia, 111, 5 [dalej: TO].

Taz, Wybrane zagadnienia z chrystologii, IV, 9 [dalej: WZC].

" TO 111, 5; Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses, V, Praefatio (PG 7, 1120): ,,Verbum Dei, Iesum
Christum Dominum nostrum: qui propter immensam dilectionem factus est quod sumus nos, uti
nos perficeret esse quod est ipse”.
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Atanazego (ok. 295-373): ,,Stowo Boze stalo si¢ cztowiekiem, aby cztowiek
stat si¢ Bogiem”'2. Warunkiem zbawienia calego cztowieka byto przyjecie petni
czltowieczenstwa — nie tylko ciata, ale i duszy — przez Wcielonego, gdyz zgodnie
ze stusznym patrystycznym aksjomatem, co nie zostalo przyjete, nie moze by¢
zbawione (fac. ,,Quo non est assumptum non est sanatum”)*3,

Wypracowana w epoce 0jcoOw teoria ,,przedziwnej wymiany” (tac. admirabile
commercium) podkresla zbawienne skutki kenozy Stowa stajacego si¢ cztowiekiem,
a przez to wywyzszajacego natur¢ ludzka. Na bazie unio hypostatica dokonuje
si¢ wymiana migdzy naturg Boska i ludzka, migdzy stanem grzechu czlowieka
a sprawiedliwoscia Bozg (por. 2 Kor 5,21), a takze miedzy uczlowieczeniem
Syna a usynowieniem cztowieka't. ,,Im glebiej Jezus Chrystus chciat sta¢ si¢
uczestnikiem ludzkiego ubostwa — przypomina Miedzynarodowa Komisja Teolo-
giczna za Maksymem Wyznawcg (580-662) — tym bardziej cztowiek wznosi si¢
W uczestniczeniu w zyciu Bozym”. Nie oznacza to zmiany ludzkiej natury w co$
ponadludzkiego, lecz podniesienie jej wedlug miary Chrystusa, i w tym sensie
przebostwienie jest najwyzszg humanizacjg cztowieka'.

+ASYMILACJA PRZEBOSTWIAJACA” NA DRODZE SAKRAMENTALNE]

Whbrew wysunigtemu zarzutowi ,,odkupienia fizycznego™! przebostwienie czto-
wieka, mimo ze nierozerwalnie zwigzane z humanizacjg Stowa, nie dokonuje si¢
»automatycznie”. Owszem od cztowieka wymaga wejscia w pewne wspoldziatanie
z Bogiem. Tak tez rozumieli to ojcowie Ko$ciota, dla ktorych obiektywny fakt
odkupienia ludzkiej natury stanowit nieodzowny warunek skorzystania z ofiaro-
wanego w ramach admirabile commercium zbawienia. Stowo, przyjmujac ludzka

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia, chrystologia, antropologia, 1, E, 1 [dale;j:
TCA]. Por. Katechizm Kosciota katolickiego, 460; Atanazy z Aleksandrii, O wcieleniu Sto-
wa, thum. M. Wojciechowski, Warszawa 1998, 54.3 (PG 25, 192); Ch. Schonborn (wspotpr.
M. Konrad, H.P. Weber), Bog zestal Syna Swego. Chrystologia, ttum. L. Balter, Poznan 2002,
s. 105; J.L. Lorda, £aska Boza, thum. J. Lekan, Lublin 2012, s. 104—108; B. Sesboiié, J. Wolin-
ski, Bog zbawienia. Tradycja, reguta i symbole wiary. Ekonomia zbawienia. Rozwdj dogmatow
trynitarnych i chrystologicznych, red. nauk. T. Dzidek, thum. P. Rak, Krakow 1999, s. 303;
J. Stomka, Ireneusz i przebostwienie cztowieka, ,,Slqskie Studia Historyczno-Teologiczne” 1
(2009), s. 97-104.

Por. Grzegorz z Nazjanzu, Epistola CI (PG 37, 181-184): ,,To, co nie zostalo przyjete, nie
zostalo zbawione; ale to, co zostato ztaczone z Bogiem, to jest takze odkupione (tac. Nam quod
assumptum non est, curationis est experts: quod autem Deo unitum est, hoc quoque salutem
consequitur)”.

4 WZC 1V, 5; 1V, 9; TO 1V, 46; Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Pojednanie i pokuta, B,
11, 2; taz, Aktualne problemy eschatologii, 10.2.

TCA, E, 4 (cytat i parafraza); taz, Bog Trdjca, jednos¢ ludzi. Monoteizm chrzescijanski prze-
ciwko przemocy, 55 [dalej: BTJ].

Por. T. Dola, Zbawczy sens Wcielenia w Swietle formuty ,, admirabile commercium”, w: Tajem-
nica odkupienia, red. L. Balter, Kolekcja Communio, 11, Poznan 1997, s. 153.
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nature, ustanowito ontologiczng podstawe umozliwiajacg uczestnictwo cztowie-
ka w Ciele Chrystusa, czyli Ko$ciele jako ,,wspdlnocie przebostwienia”, dzigki
temu otwierajac mozliwos¢ osobistego zjednoczenia z Chrystusem skutkujacego
przebostwieniem'”.

Pierwszy etap tego procesu polega zatem na wlaczeniu cztowieka w Kosciot,
ktory jest Ciatem Chrystusa napelnianym przez Niego jako Glowe (por. Ef 1,22-23).
,»Asymilacja przebostwiajgca” osobe ludzka jest, podkresla Migdzynarodowa
Komisja Teologiczna, zasadniczo dostgpna w sakramentach, dzigki ktérym umiera
stary cztowiek, a wierzacy zostaje ozywiony u samego zrodta swojej egzystencji,
stajgc si¢ nowym stworzeniem przyobleczonym w Chrystusa (por. Ga 3,26-28;
Rz 13,14). To, co rozpoczeto si¢ przez chrzest, jest kontynuowane w Eucharystii,
w ktorej wierzacy zjednoczeni z cztlowieczenstwem Chrystusa stajg si¢ ,,uczestni-
kami Boskiej natury” (2 P 1,4). Chrzes$cijanin karmi si¢ Ciatem Chrystusa i prze-
mienia w Niego, a takze jednoczy z innymi czlonkami Ciata, w ktérego ramach
jest mozliwe jego przebostwienie. Dopiero dzigki sakramentalnemu wszczepieniu
w Chrystusa (latoro$l w krzewie winnym, cztonek w Ciele Chrystusa) jest moz-
liwe przeksztatcenie cztowieka wedtug woli Bozej, na miar¢ jego postuszenstwa
natchnieniom Ducha Swietego'®.

Zatem przez sakramentalng bramg¢ wchodzi si¢ w drugi etap theosis. Kluczowy
w deifikacji okazuje si¢ sakrament Eucharystii z tego wzgledu, ze Jezus ustanowit
ten sakrament w zwigzku ze swoja $miercig krzyzowa (por. 1 Kor 11,23-26), do
ktorej droga z kolei wiodla przez poddanie si¢ ludzkiej woli Drugiego Adama
woli Ojca. Tego wymagato odkupienie czlowieka — jesli pamigtac, ze jego upa-
dek znajduje swoje zrodlo wlasnie w zbuntowanej woli Adama. Przystepujacy do
Komunii $w. — podkreslat Benedykt X VI — karmi si¢ nie tylko statycznym Logo-
sem, lecz wlasnie zostaje jak gdyby ,,podtagczony” do dynamicznej ofiary Pana.
Substancjalnie przeksztatcone chleb i wino w Ciato i Krew Zbawiciela dokonuja
radykalnej przemiany — ,,nuklearnego rozszczepienia” — na najgtebszym poziomie
ludzkiego bytu, uruchamiajgc tym samym przeksztatcanie catej rzeczywistosci az
do stanu, w ktorym Bog bedzie wszystkim we wszystkich (por. 1 Kor 15,28)".

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Chrzescijanstwo i religie, 46—47. Sformutowania
»wspolnota przebostwienia” uzyt Grzegorz Palamas — por. G.I. Mantzaridis, Przebostwie-
nie czlowieka. Nauka Swigtego Grzegorza Palamasa w swietle tradycji prawostawnej, tham.
1. Czaczkowska, Lublin 1997, s. 62.

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Chrzescijanstwo i religie, 47; taz, Komunia i stuzba.
Osoba ludzka stworzona na obraz Bozy, 13; TO 1V, 66-70; TCA 1, E, 5; WZC 1V, 10; BTJ 54.
J.L. Lorda, £Zaska Boza, s. 106—-107.

Benedykt XVI, Adhortacja ,,Sacramentum caritatis”, 11. Por. tenze, Encyklika ,, Deus caritas
est”, 13.
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REALIZACJA ,,ALCHEMII BYTU” W ZYCIU CHRZESCIJANINA

»Alchemia bytu” (Joseph Ratzinger) zainicjowana w Slowie przyjmujacym
ludzka natur¢ domaga si¢ kontynuacji w uczestnictwie ludzi w Boskiej naturze
Stowa®. Dzigki sakramentom chrzescijanin pozostaje in Christo i jest ksztaltowany
przez Ducha Swietego. Od strony czlowieka wierzacego patrzac, jego egzystencja
moze by¢ okreslona jako nieustanny wysitek, a nawet walka o to, by upodabniat si¢
do obrazu Chrystusa, az ten si¢ w nim uksztattuje (por. Ga 4,19)?'. Jesli nie widaé
owocOw przebdstwienia, to z winy cztowieka, ktory nie skorzystat z darowanej
mu mozliwosci. Jan Chryzostom (ok. 350-407) na pytanie, dlaczego nie wszyscy
otrzymali owoc narodzenia si¢ Chrystusa w ludzkiej naturze, odpowiadat: , Nie
w Tym lezy wina, ktory dla wszystkich przyjat naszg nature, lecz w opornej woli
ludzkiej”*.

Jesli alchemiczna mutacja cztowieka opiera si¢ zwlaszcza na Eucharystii, wie-
rzacy winien swoje zycie duchowe prowadzi¢ zgodnie z wewngtrzna trescig kry-
jaca si¢ w tym sakramencie i ukazujacg kierunek dziatania taski®. Pan w czasie
ostatniej wieczerzy, przemieniajac chleb i wino w Cialo i Krew, antycypowat
swoja $mier¢. Przez swoje dobrowolne wydanie si¢ na nig — przemienit jg w akt
mitosci. Tu wlasnie, w przemianie nienawisci w mitos¢, a $mierci w zycie, znajduje
si¢ zdaniem papieza seniora zrodlo ostatecznej przemiany swiata. Ta pierwsza
,reakcja jadrowa” uruchamia nastgpnie tancuch przemian: nie koniec na tym, ze
chleb staje sie¢ Ciatem, a wino Krwig, owszem, teraz komunikujacy winni zosta¢
przemienieni — majg sta¢ si¢ Cialem i Krwig Chrystusa.

Nie mamy juz Boga tylko przed sobg — thumaczyt Ojciec Swiety mtodziezy zgromadzo-
nej na btoniach Marienfeld — jako tego, ktory jest catkowicie Inny. On jest w nas, a my
w Nim. Jego dynamika udziela si¢ nam, aby przez nas dotrze¢ do innych, rozprzestrze-
ni¢ si¢ na caly $wiat, aby Jego mitos¢ stata si¢ rzeczywiscie dominujaca miarg $wiata®,

Wtasnie dlatego, ze chrzescijanin karmi si¢ ,,sakramentem mitosci”, mozna tez
wymagac¢ od niego mitosci, nie popadajac w nowy moralizm?. Jak mito$¢ sprawi-

20 Por. J. Ratzinger, Kosciol. Pielgrzymujgca wspélnota wiary. J. Kard. Ratzingerowi na 75 uro-

dziny — uczniowie, red. S.0. Horn, V. Pfniir, ttum. W. Szymona, Krakow 2005, s. 73; Benedykt
XVI, Audiencja generalna ,, Przedziwna wymiana” (4.01.2012), ,,L’Osservatore Romano” 3
(2012), s. 28.

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Komunia i stuzba, 55.

Za: Ojcowie Kosciola Wschodniego o Eucharystii, opr. M. Starowieyski, Katowice—Zabki
2005, s. 49-50.

2 Por. P. Rostworowski, Miejsce taski, Krakow 2015, s. 214-215.

24 Benedykt XVI, Eucharystia musi by¢ centrum waszego Zycia (homilia na zakonczenie Swia-
towych Dni Mtodziezy, 21.08.2005), https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/
homilie/zakonczeniesdm 21082005.html (dostep: 6.02.2018) — dotyczy zarébwno cytatu, jak
i poprzedzajacej go parafrazy.

Por. tenze, Deus caritas est, 14; tenze, Sacramentum caritatis, 1.

21
22

25
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fa, ze Bog stat si¢ cztowiekiem, tak przebdstwienie cztowieka dokonuje si¢ przez
umilowanie Boga (w Nim samym oraz w bliznich) — to wtasnie na drodze mitosci,
uwazal §w. Maksym, moze dokonac si¢ synteza ,,bez zmieszania i bez rozdzie-
lania” Boga i cztowieka®. O jakiego rodzaju mito§¢ chodzi — ukazuje Wcielony;
wzorem Jego kenozy przybrane synostwo chrzescijan przejawi si¢ w unizeniu
i kroczeniu waska droga postuszenstwa Krzyza?’. Madro$ci mistyczna i teologiczna
pozostajg zgodne co do tego, ze przebostwienie zaktada komuni¢ woli miedzy
Bogiem i cztowiekiem dokonujacg si¢ wedtug chalcedonskiego paradygmatu (,,bez
zmieszania i bez rozdzielania”)*®. Przebostwiajace czlowieka ,,tak” powiedziane
Bogu jest mozliwe jedynie dzigki Chrystusowi, ktory przemienit Adamowe ,,nie”
w postuszenstwo Ojcu, a tym samym umozliwit kazdemu wierzgcemu uczestnictwo
w Jego synowskiej wolno$ci®.

ZOFIA TAJBER (MATKA PAULA) O PRZEBOSTWIENIU

Spuscizna, niewyksztatconej przeciez teologicznie, Zofii Tajber obfituje w tresci
teologiczne. Przede wszystkim nalezy podkresli¢, ze zarowno sama Matka Paula,
jak 1 duchowe corki zatozonego przez nig zgromadzenia szczeg6lnym kultem
otaczajg Duszg¢ Chrystusa Pana i podkres$laja zycie Chrystusa w duszach wierza-
cych jako cztonkach mistycznego Ciata Chrystusa. Ta specjalna obecno$¢ ma by¢
wynikiem przystepowania do sakramentu Eucharystii, otwierajacego mozliwos¢
przebostwienia cztowieka. W pielggnowaniu §wiadomosci o zywym Bogu-Czto-
wieku w ludzkiej duszy, w nasladowaniu cnot Duszy Chrystusa i we wspotpracy
z Nim upatrywata Zofia Tajber uswigcenia Mistycznego Ciala, a dzigki temu
odrodzenia catej ludzkosci. Na dtugo zanim papiez Pawet VI oglosit Maryje Matka
Kosciota, kultywowata nabozenstwo do Najswigtszej Maryi Panny jako Matki
Ciata Mistycznego™.

26 Por. H.U. von Balthasar, W pefni wiary, wybor tekstow W. Loser, ttum. J. Fenrychowa, Krakow

1991, s. 548. Por. rowniez: Ch. Schonborn, Przebostwienie, zycie i Smierc, ttum. W. Szymona,
Poznan 2001, s. 50.

27 Por. Ch. Schénborn, Ikona Chrystusa, ttum. W. Szymona, Poznan 2001, s. 141.

28 Por. Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw Kosciota katolickiego o niektérych aspektach

medytacji chrzescijanskiej ,, Orationis formas”, 14-15; T. Dzidek, Granice rozumu w teologicz-

nym poznaniu Boga, Krakow 2001, s. 360; R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrz-

nego wstepem do zycia w niebie, ttum. T. Landy, Niepokalanow 2001, s. 852.

Por. Benedykt XVI, Audiencja generalna w Wielkq Srode ,, Tajemnica Wielkiego Tygodnia

umacnia wiare” (20.04.2011), ,,L’Osservatore Romano” 6 (2011), s. 31; J. Ratzinger, Patrzeé¢

na przebitego. Szkice o chrystologii duchowej, thum. J. Merecki, Krakow 2008, s. 38.

30 7. Tajber, Pisma wybrane, t. 1, Krakow 2013, s. 41 [dalej: PW]; DC 12.125-126.144-145.248;
TSN 307; B. Mtynarz, Luskanie ktosow. Fragmenty pism stuzebnicy Bozej Matki Pauli Zofii
Tajber komentuje s. Bogna Mtynarz, Katowice 2013, s. 84-85 [dalej: LK]; SB 118; O. Filek,
Promieniowa¢ Chrystusem. M. Paula Zofia Tajber (1890-1963) Zalozycielka Zgromadzenia

29
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SOTERIOLOGICZNE ZNACZENIE DUSZY ,,BOGA BRATA”

,Zawsze towarzyszyta mi jedna i ta sama jasna mysl, ze Bog stajac si¢ czto-
wiekiem, miat Dusze¢ stworzong i podobna do naszej duszy™'. Te stowa Matki
Pauli wydaja si¢ kluczowe nie tylko dla duchowosci jej samej czy zgromadzenia,
ktoremu data poczatek, lecz takze dla teologa badajacego spuscizng pozostawiong
przez Stuzebnice Bozg. To szczegolne nabozenstwo Stuzebnicy do Duszy ,,Boga
Brata”, jak nazywata Chrystusa, wzigto si¢ z kontemplacji tajemnicy wcielenia,
z rozmys$lania o duszy ludzkiej i jej ostatecznym celu, ale rowniez z otrzymy-
wanych przez Zofi¢ Tajber natchnien i o$wiecen Bozych®? czy tez wprost wizji
mistycznych: ,,objawienie Najswigtszej Duszy Chrystusa Boga i Czlowieka —
pisze Roman Zapata w ksiazce Trzy schody do nieba — zajmuje centralne miejsce
posréd wszystkich doswiadczen mistycznych w zyciu Stuzebnicy Bozej Pauli
Zofii Tajber™.

Tajberowna doszta do przekonania, ze konstytutywnym elementem cztowie-
czenstwa przyjetego przez Stowo Wcielone jest wtasnie ludzka dusza przyjeta
przez Boska Osobe dla zbawienia ludzkiej duszy. To w Duszy Wcielonego doko-
nuje si¢ wszystko to, co wazne w zbawieniu, to w niej znajdujg swoje zrodto
kazdy czyn i stowo zapisane w ewangeliach. To dzicki Duszy Jezusa wyrazajacej
si¢ przez ciato cztowiek zostaje dopuszczony do wngtrza objawiajacego si¢ mu
Boga, a wnikanie w tajniki Jego Duszy pozwala cztowiekowi na formowanie zycia
duchowego w zjednoczeniu z Bogiem. Wtasnie w cnoty Duszy Wcielonego maja
si¢ przyoblekac¢ dusze wierzacych w ksztattowaniu si¢ w nich obrazu Chrystusa
(por. Ga 4,19)**. Do tych przekonan Matki Pauli nawigzatl d6wczesny bp Karol
Wojtyta w mowie wygloszonej na jej pogrzebie (31.05.1963):

Wierzymy, ze Chrystus Pan jako prawdziwy Czlowick posiadal prawdziwie ludzka
dusze. Dusza Jego, tak jak dusza kazdego z nas, byla zasadg 1 zrodtem zycia ludzkie-
go Chrystusa Pana, catego zycia ludzkiego, nade wszystko jednak zycia duchowego.
Wierzymy, ze Dusza Chrystusa Pana byta przyozdobiona taka petnig task, jaka nie jest
przyozdobiona i wyposazona zadna inna dusza ludzka. Byta to bowiem petnia Gtowy
Ciata Mistycznego. Pelnia, z ktorej cate Ciato Mistyczne, wszystkie cztonki, wszystkie
dusze ludzkie, z dusza Maryi, Matki Chrystusa na czele, byty wciaz Ta niejako wyposa-
zone, zaopatrywane, ubogacone taska. I stad w Duszy Chrystusa czcimy nie tylko zasade
i zrédto duchowego zycia czlowieka, ale czcimy takze podmiot zycia nadprzyrodzonego

Siostr Najsw. Duszy Chrystusa Pana, Rzym 1983, s. 9 [dalej: PCh]; F. Ptak, Rozmitowana
w Eucharystii. M. Paula Zofia Tajber zatozycielka Zgromadzenia Siostr Najswietszej Duszy
Chrystusa Pana, Krakow 2007, s. 48 [dalej: RE].

31 EK 49.

32 DC 11.140.

3 TSN 189.

3% PW 22; DC 11.140.143; LK 52.61.
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zarowno Odkupiciela naszego, Jego wlasnego osobistego zycia nadprzyrodzonego jako
Cztowieka, czcimy rownoczes$nie Zrodto zycia nadprzyrodzonego catej ludzkosci®.

Stworzony na obraz Bozy cztowiek (por. Rdz 1,26) to ,,bliski Brat Boga-Czto-
wieka™®, skoro Ten rowniez ma ludzkg dusze. Wtasnie na poziomie dusz istnieje
kontakt miedzy ludzmi a Wcielonym. ,,0, gdy dusza Syna Bozego objeta dusze
stworzong, tak zblizong do Jego cudownej Duszy przez zwigzek podobienstwa —
stat si¢ cud, cud mitosci Boga Przedwiecznego™’. Wedtug przekonania Zofii ludzka
dusza jednoczy si¢ z Dusza Jezusa w samej sobie, bo Pan moze w niej przebywac.
,Uwazala, ze jej zadaniem jest przypomnienie i praktyczne przyblizenie prawdy
teologicznej o przebywaniu Boga w duszy ludzkiej™* — charakteryzowat mysl
Stuzebnicy o. Joachim Bar, teolog, a zarazem doradca zgromadzen zakonnych.
W mowieniu i pisaniu o tajemnicy Chrystusa w nas — dodawat o. Otto Filek, kar-
melita, teolog zaangazowany w przygotowanie procesu beatyfikacyjnego — Matka
Zatozycielka byta wprost niewyczerpana”™. Do dzi$, jak podkresla jej duchowa
corka, ,,tajemnica bytowania Chrystusa w duszach ludzkich, dzigki przyjmowane;j
Komunii $§wigtej, jest centralnym os$rodkiem duchowos$ci Zgromadzenia, jego
duchowym «nerwem»”.

ROLA EUCHARYSTII W STAWANIU SIE ,, JAKOBY BOGAMI”

Duchowos$¢ zgromadzenia Matki Pauli wznosi si¢ na nauce o Mistycznym
Ciele Chrystusa oraz zyciu Chrystusa w jego cztonkach (por. Ga 2,20)*. Chrystus,
Bog i Cztowiek obecny w Najswietszym Sakramencie, zamieszkuje w komuniku-
jacym, ktory otwiera przed Nim swoja dusze¢. To newralgiczny moment w Zyciu
cztonka Mistycznego Ciata, a zarazem naczelny punkt or¢dzia propagowanego
przez Stuzebnic¢ Boza.

35 NZZ 46-47.

35 Wybér pism Zofii Pauli Tajber, cz. 11, przyg. do wyd. J.R. Bar, Krakow 1990, s. 99 [dalej:
PWII].

37 PW 26.

38 PW 16. Por. nastgpujaca wypowiedz Stuzebnicy: ,,Wiasciwym miejscem przebywania Jezu-
sa, gdzie Jezus najwiegcej czci otrzymaé powinien i moze wyczu¢ rados¢ — to dusza ludzka
nie$miertelna [...]. Do niej On przyszedl, stat si¢ cztowiekiem, cierpial, pozostat w Przenaj-
swietszym Sakramencie, aby ja, t¢ dusze posia$¢ i w niej zy¢ i z nig najscislej si¢ zjednoczy¢”
—PWII 77.

3 PCh 15.

40 SB 114. Por. PCh 14; RE 44-45.

4 Por. PCh 13; PWII 10. Wedtug Matki Pauli — odwotajmy si¢ do przyktadowej wypowiedzi
— mamy czci¢ ,,Boga Zyjacego w nas, przez zycie Jego udzielone nam, Boga zyjacego w Cie-
le Mistycznym, Boga Czlowieka Jezusa Chrystusa i wraz z Nim wyslawia¢ to zycie nasze
w Bogu, a Boga w nas” — tamze, s. 73.
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Centrum org¢dzia Duszy Chrystusowej — podsumowuje autor ksigzki po§wieconej trzem
polskim mistyczkom — stanowi prawda o zyciu Pana Jezusa Dusza Jego w duszy czto-
wieka po przyjeciu Go w postaciach eucharystycznych, w ktorych istnieje z Ciatem
i Krwia, Dusza i Béstwem 1 jest obecny prawdziwie, rzeczywiscie i substancjalnie.
Fundamentem przyjecia tego oredzia jest §wiadomos$¢ cztowieka o sobie samym jako
stworzeniu Bozym oraz o obrazie i podobienstwie do Boga, ktory w cztowieku stanowi
stworzona przez Boga niesmiertelna dusza®.

Zgodnie z objawieniami otrzymywanymi przez Tajberéwng celem stworzenia
nie$miertelnej duszy czlowieka jest zamieszkanie w niej Trojcy Swietej. Stuzebnica
nie wahata si¢ twierdzi¢, ze Chrystus przyszedt na §wiat po to, zeby czlowiek mogt
otrzymac zycie Boga-Cztowieka. Pragnieniem Chrystusa jest przebostwienie duszy
cztowieka, a drogg do mistycznego zjednoczenia jest przylgnigcie dusza ludzka do
Duszy Chrystusa. Dzigki temu wierzacy ,,przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chry-
stusie” zostaje wprowadzony w komunie Trojcy Swietej. Przebostwiony cztowiek
bedzie uczestniczyl w zyciu Bozym, a mimo ze pehie¢ zjednoczenia z Bogiem
mozna otrzymac¢ w zyciu wiecznym, to jednak $cisle zjednoczenie z Bogiem jest
mozliwe juz tu na ziemi®’. Dusza ludzka ,,przebostwiona przez Niego ma sta¢
si¢ wierna Jego Duszy podobizna, ma si¢ sta¢ rozszerzeniem Jego najstodszej,
cudotworczej Duszy! Przejawem Jej”#.

Na uwagg zastuguje rozréznienie Zofii Tajber: na dzieto odkupienia oraz dzieto,
by uzy¢ jej okreslen: odrodzenia, uswiecenia, zjednoczenia, ,,uchrystusowienia”,
przebostwienia. Swiadoma, ze w istocie chodzi o jedno dzieto, podkreslata jednak,
ze pierwsze dzieto odkupienia jako dokonane przez Chrystusa przygotowato drugie
dzieto, ktore nie zrealizuje si¢ bez wspotdziatania ludzi z Bogiem®. Wynika z tego
odpowiedzialno$¢ kazdego z cztonkow Mistycznego Ciata:

Chce On, by$my sig stali na podobienstwo Jego, jakoby bogami, wspotzyjacymi z Nim,
wspotdziatajgcymi z Nim, wspotpracujacymi z Nim w dokonaé si¢ majacym dziele nad
kazdym z osobna cztowiekiem, w dziele choc¢ juz przez Boga Cztowieka dokonanym,
lecz jeszcze w kazdym nie wykonanym, nie wykonczonym — to w dziele odkupienia,
lecz w kazdym z osobna zi$cic€ si¢ i dokona¢ majacym — to w dziele odrodzenia, prze-
bostwienia, zjednoczenia®.

Jednoczenie si¢ cztowieka z Chrystusem odbywa si¢ w dwoch etapach. Pierwszy
polega na aktach czgstego przyjmowania Najs§wigtszego Sakramentu, kiedy Jezus

42 TSN 360. Zgodnie z pouczeniami ukazujacego sie i dajacego odczué swoja obecnoéé Jezusa ta

stata obecno$¢ miataby trwaé¢ az do popelnienia przez czlowieka grzechu ci¢zkiego — por. TSN
118.304.

4 PWII 72; TSN 199.295.315; SB 15.

4 PWII 63 (powtorzone, z niewielkimi zmianami, w: LK 61).

4 PWII 58-59. Por. LK 27-28.

46 PWII 59.
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przychodzi do duszy cztowieka i moze w niej panowac i dziata¢*’. To Eucharystia,
zdaniem Stuzebnicy Bozej, ,,staje si¢ zrodtem zywym bosko-ludzkiej rasowosci”,
jako ze ma ,,moc przemieniajaca cztowieka az do utozsamienia si¢ z Chrystusem”™*.
Ten, ,,kto przyjmuje godnie Pana Jezusa w siebie i przyswaja sobie blogostawio-
ne skutki Jego Bostwa i Czlowieczenstwa, ten nalezy nie tylko do ludzkiej rasy,
ale jest wywyzszony ponad cztowieka”. Gdy Pan przychodzi w Komunii $w.,
zostajemy ,,Jego Przenajswictsza Krwig przeniknigci, Jego Ciatem chwalebnym
karmieni, Jego Dusza Przebtogostawiong przeswietleni, a Béstwem przepromie-
nieni i przebostwieni™’. Ale tego przebostwienia nie bedzie bez wspolpracy ze
strony czlowieka, ktora charakteryzuje drugi etap.

, KROTKA DROGA” OD OBECNOSCI CHRYSTUSA DO JEDNOSCI Z NIM

Zadaniem wierzacego w tej drugiej fazie jest trwa¢ w Chrystusie juz posiada-
nym, aby On mégt go wlaczy¢ w siebie samego’'. Mistrzyni umiej¢tnosci przecho-
dzenia od obecnosci Chrystusa w duszy cztowieka do przebostwiajacego zjedno-
czenia z Nim podgzata , krotkg droga” objawiong jej przez Jezusa. Chodzi w niej
przede wszystkim wlasnie o pielegnowanie §wiadomosci o zamieszkujacym Dusze
Chrystusie, dzigki czemu Pan spotykajacy si¢ z ulegltoscia i mitoscig duszy moze jg
uswiecac, a ponadto cztowiek zaczyna zwaza¢ w swoich myslach i postepowaniu
na to, zeby zadowoli¢ Pana’?. Tak Matka Paula rozumiata owo ,,juz” podarowane
i,jeszcze nie” motywujace do ludzkiego wysitku:

Widzg, Zze najkrotsza i najtrwalsza droge wybratam ku Bogu, gdyz to niebo, ktérego
spodziewamy si¢ osiagna¢ poza zyciem doczesnym, to niebo juz przyciagnelam do
siebie i poczatek tego nieba posiadam, a nawet nie poczatek, a samo niebo cate, bo
Boga najprawdziwszego. Lecz tylko z ta réznica, ze musze wciaz o Jego potege we
mnie walczy¢ przez trwanie ciggle przy moim Bogu Jezusie we mnie zyjacym?®.

Ta ,,walka” o trwanie przy Jezusie rozgrywa si¢ na poziomie wyposazenia duszy,
ktorego elementami sg: intelekt, wola i uczucia (zwlaszcza mitosc)**. Zatozycielka
zgromadzenia w jednym ze swoich listow kierowanych do siostr wlozyta w usta

47 TSN 312-314.

“ RE 36.38.

4 PW 62-63.

30 PWII 48.

ST PW 47.

52 TSN 120-121.129-130.199.

33 PWII 70-71.

3% Przyjmuje terminologic za polskim dogmatykiem: ,,duch ludzki” odnosi si¢ do duchowe-
go wyposazenia duszy jako duchowej substancji czlowieka. Elementami wyposazenia duszy
sa ,.energie duchowe”: intelekt, wola i uczucia (zwlaszcza mitos¢), ktore stanowia ,,ducha
ludzkiego” — por. P. Liszka, Dusza ludzka. Substancja duchowa czlowieka, Wroctaw 2017,
s.49.51.56.84.134.202.236.
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Jezusa nastgpujace stowa, ktore dobrze oddaja cel pozostajacy wcigz przed wie-
rzacym: ,,Po to zyjesz i po to na wieki masz istnie¢, by stala si¢ jednomysing ze
Mna, Bogiem; by$ w czynie stata si¢ jednozgodna z Moja Boskg wolg; bys$ stala
si¢ jednozgodng w Mojej mitosci, potedze i wielkosci™. Wskazuje to na koniecz-
no$¢ wspotpracy z Bogiem, ktory z jednej strony nie wykona za cztowieka tego,
co nalezy do cztowieka®, ale z drugiej nie zostawia czlowieka samemu sobie,
owszem, sam chce w nim i przez niego zy¢’. To z Duszy Chrystusa ludzka dusza
bierze zdolno$¢ do owego jednoczenia sie z Nim*®. Zeby ,,wkluczyé swoje zycie
w Jego zycie”, nalezy przyswoié sobie usposobienia ozywiajace Duszg¢ Chrystusa
(por. Flp 2,5-8) do tego stopnia, zeby to On jakby na nowo zyt w cztowieku®, az
ten stanie si¢ ,,Ewangelig powtornie zrealizowang w naszym zyciu™®'. , Juz nie ja
zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20)%* — ta wypowiedz Apostota stata sie
dewiza zyciowa apostolki Duszy Chrystusa. Polecata ona, w mysl Pawlowego ,,Dla
mnie bowiem zy¢ — to Chrystus” (Flp 1,21), ksztaltowaé dusz¢ na podobienstwo
Duszy Chrystusa, az cztowiek stanie si¢ jedno z Nim®,

Stuzebnica Boza w jednym ze swoich doswiadczen duchowych pojeta wyraznie
roznicg zachodzaca miedzy jednoczeniem si¢ z Chrystusem zyjacym poza dusza
a jednoczeniem si¢ z Tym, ktory juz przebywa w duszy wierzacego. Jezus thu-
maczyl, ze ,,prawem zycia Boga w duszy ludzkiej” kluczowym dla zjednoczenia
z Bogiem-Cztowiekiem jest taczy¢ si¢ myslg z mys$lami Chrystusa, wolg oddawaé
rzadom Jego woli, wyobrazni¢ utrzymywac¢ poddana pod Jego wpltyw, pamiec
zachowywac dla Niego. Czym innym jest, wyjas$niata mistyczka, obecno$¢ Boga
w duszy, a czym innym ten stopien zycia Boga w duszy, ktory powstaje, gdy dusza
karmi umyst mysla Boga, a wolg nasyca Jego wolg®. Sama Matka Paula mitosna
kontemplacja Chrystusa i Jego Duszy karmita si¢ niby Ciatem Eucharystycznym,
a pelnienie woli Boga jawito si¢ jej jakby ,,sakramentem”®, pokarmem na wzor
tego, ktorym pozywiat si¢ Wcielony (por. J 4,34)%. Za podstawowa cnote uznata
postuszenstwo, skoro na synowskim postuszenstwie Wcielonego ufundowane
zostato dzieto odkupienia®’.

55 PW 53.

56 TSN 124-125.

57 Cyt. za: TSN 306.
8 PWII 39.

% RE 46.

60 NZZ 28.

6 pW 32.

2 pw 57.

& PW 56.61.64.

64 PWII 36-38.40-41.
6 Por. SB 50.113.115; DC 179; RE 24.
66 PWII 51.

7 PCh 42.
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MISTYCZNY AKT ,,WYMIANY DUSZ”

Pewnego razu Jezus, ktory objawiat si¢ Zofii Tajber, odezwat si¢ do niej tagod-
nym, lecz pelnym mocy wotaniem bez stow, a jednak styszanym przez jej duszg.
Zaprosit ja, jako swojg wybranke, do aktu wymiany miedzy duszami Jego a jej:

Ot6z widzisz, najmilsza Moja, wotatas§ Mnie — Boga — przez cale zycie wytrwale,
btagajac odmiany zycia, a nawet duszy twojej. Oto jestem Ja Bég Wcielony przed
toba 1 oddaj¢ Ci Moja Boska Dusze na wiasnosé. Wez Ja ze wszystkim Jej Bogactwem
i picknoscia, wez catg dla $wiata catego, lecz oddaj mi za to calg swoja dusze, gdyz
tak ja wielce ukochatem. [...] Zabierz wigc Dusz¢ Moja Oblubienico Ma najmilsza na
wlasnos¢ i nie$ Jg w sobie $wiatu catemu!®®

Tajberowna, skorzystawszy z tej propozycji, odebrata wrazenie, jakby na skutek
mistycznej wymiany dusz sama umarla, a zaczat w niej przebywac zywy Jezus.
W nastepnym dos$wiadczeniu mistycznym ujrzata Chrystusa, ktory splynawszy
z nieba, stanal na jej piersiach, zanurzajac stopy w jej serce. Jakby Pan przychodzit
do duszy, ktorg posiadl na wlasnos¢. Czula si¢ wtedy wizjonerka mocno zjedno-
czona z Duszg Jezusa, Ten pochlanial ja cata, wlacznie z ciatem. Towarzyszyty
temu stowa wypowiadane przez Chrystusa: ,,Uczynmy cztowieka na obraz i podo-
bienstwo Nasze, a w duszy Jego Sobie mieszkanie uczynimy”. Kolejne objawienia
przyniosty przeswiadczenie, ze odbyly si¢ zaslubiny z Krolem Niebios, a ona sama
znalazta si¢ na nadziemskich godach jako oblubienica Duszy Chrystusa Pana®.

Wiele lat p6zniej Pan, z ktorym kontaktowata si¢ w swojej duszy, objawit jej
pewien sekret — prawem posiadania Boga ,,jest zniszczenie siebie dla Boga. Ty
musisz zgingé¢, aby Bog Najswigtszy mogt w tobie zy¢ i takim, jakim chece zy¢
w tobie!”. Zofia pojeta, ze chodzi o zapomnienie o sobie i swoim istnieniu, aby
zy¢ jedynie Bogiem i dla Niego. Nastepnego dnia odkryta prawdg¢ przechodzenia
od $mierci dla samego siebie do zycia w Bogu interpretowata nastepujaco: ,,Ja
musze zginac, zniknaé, aby Bog Najwyzszy mogt miejsce moje ludzkie zaja¢ we
mnie, a wtedy ja wejde w wyzsze zycie, w stan wyzszy ducha, w stan §wigtosci
nieskonczonej, wiecznie istniejacej, najcudowniejszej”’. Rozumiata, ze chodzi
tu o odpowiedz na pierwszenstwo ,,zniszczenia” czlowieczenstwa Wcielonego
w czasie meki™.

Stuzebnica Boza pojmowata, ze ,,nieskonczong ilos¢ stopni zawiera w sobie to
zjednoczenie naszej duszy z Jego Boska Osoba, znow Jego Boskiej Osoby — z nasza
ludzka osoba™”!. W tym ciggltym procesie, jesli tak mozna powiedzieé, mistycznej

% Cyt. za: TSN 191. Wyrazenie ,,Boska Dusza” nalezy dobrze rozumie¢ — jest to oczywiscie

dusza ludzka, ale przyjeta przez Syna Bozego, i w tym sensie, jako ze postuguje si¢ nig sam
Bog, jest ona ,,Boska”.

8 Por. TSN 191-195.

7 Por. PWII 34-35.

I PWII 60 (por. PWII 63).
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perychorezy, wyrozniata dwie fazy. W pierwszej Pan pociggat dusze ku sobie,
jakby ja zabieral, a przez to juz jako$§ dawal jej siebie. W drugim za$ dawat siebie,
Boga, w pei, jakby unicestwiajac duszg ludzka, aby zaja¢ catkowicie miejsce
w cztowieku. Réwniez na tym drugim etapie dusza ,,wyczuwa swoja bytnos¢, ale
ona tak maleje, tymczasem Boza obecno$¢ tak poteguje si¢ w niej, ze wlasciwie
$miato moze powiedzie¢: «Zyije ja, juz nie ja, ale zyje we mnie Bog-Chrystus»”72.

PERSPEKTYWY TEOLOGICZNE W MISTYCE SLUZEBNICY

1. Nie jest trudno przerzuci¢ most migdzy mistyka Zofii Tajber a teologia
przebostwienia. Zestawienie mys$li Stuzebnicy Bozej z rozumieniem theosis we
wspotczesnej teologii ukazuje niewatpliwe podobienstwa, zarazem jednak wtas-
nie na tle tych podobienstw ukazuje si¢ wyrazniej roznica, w ktorej skrywa si¢
zatozony we wstepie do badan ,,tadunek” teologiczny. Z podobienstw wymienmy:
chrystologiczne centrum, kluczowa role cztowieczenstwa Chrystusa, zwlaszcza
Jego Duszy, sakramentalng drogg do przebostwiajacej unii z Bogiem. Potwierdzono
rowniez integralno$¢ wyzwolenia z grzechu z podniesieniem do zycia Bozego,
a takze nierozdzielno$¢ Osoby Odkupiciela i odkupienia. Wyraznie zarysowala
si¢ rola ,,wspolnoty przebdstwienia” — cztowiek nie moze stac si¢ ,,uczestnikiem
Boskiej natury” (2 P 1,4) inaczej niz w Kosciele, ktéry jest Mistycznym Ciatem
Chrystusa. Dowarto$ciowano takze mitos$¢ jednoczaca czlowieka z Bogiem oraz
dazenie do komunii woli ludzkiej z Chrystusowa.

2. Na uwage zastuguje zwlaszcza uhonorowanie roli ludzkiej duszy Chrystusa
w jednoczeniu cztowieka z Bogiem. W tym sensie oredzie Stuzebnicy, nie inspiro-
wane przeciez teologicznymi trendami XX wieku, pozostaje z nimi nie tylko zgodne,
ale moze nawet stanowic¢ impuls do lepszego ukazania zbawczej roli cztowieczen-
stwa Chrystusa’™ przez zwrocenie uwagi na najistotniejszy jego element, jakim jest
Dusza Chrystusa’™. Dziedzictwo Matki Pauli sprzeciwia si¢ tendencjom poboznosci
komunijnej, ktore zapominaty o Jezusie Czlowieku, a koncentrowaty si¢ jedynie na
Bogu obecnym w Najswigtszym Sakramencie™. Razem z rola Duszy Wcielonego

72 Por. PWII 32 (cytat i parafraza).

73 Na ten postulat zwrécita uwage Miedzynarodowa Komisja Teologiczna — por. WZC 11, C, 7.

7 Por. opini¢ bpa Wojtyly wyrazong w mowie wygloszonej w czasie pogrzebu Zofii Tajber:
,Kosciol dal wyraz swojej wiary dla tej Tajemnicy juz od pierwszych stuleci, formutujac
prawde wiary o prawdziwej naturze ludzkiej Chrystusa, zespolonej z prawdziwa natura Boska
w jednosci Osoby Stowa. Ko$ciot dat wyraz swojej wiary w Dusze Chrystusa i swojej czci dla
Duszy Chrystusa przez cate stulecia. [...] Ale nie mozna powiedzie¢, zeby tajemnica Duszy
Chrystusowej, chociaz przez tyle stuleci i tysigcleci znana i czczona przez wyznawcoOw Chry-
stusa Pana, przez nas wierzacych chrzescijan — katolikow, zeby ta Tajemnica nie czekala jesz-
cze na jakie$ szczeg6lne poznanie i poglgbienie” — cyt. za: NZZ 47.

Por. J. Ratzinger, Opera omnia, X1: Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zycia chrzesci-
Jjanskiego, ttum. W. Szymona, Lublin 2012, s. 329.
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ukazatla si¢ tez pelniej godnos¢ ludzkiej duszy wynikajaca ze stworzenia cztowieka
na obraz Bozy. Podkreslono ,,miejsce” spotkania cztowieka z Bogiem — lokuje si¢
ono w duszy czy, $cislej mowigc: w duchu ludzkim. Co jednak ciekawe i idace, jak
si¢ wydaje, pod prad dotychczasowej refleksji teologicznej, jedno$¢ na poziomie
duchowej energii (intelekt, wola i mito$¢) miataby by¢ uwarunkowana przebywaniem
Chrystusa w duszy ludzkiej. Bioragc pod uwage caloksztatt objawien, trudno bytoby
sprowadzi¢ t¢ rewolucyjng ide¢ do rzedu jedynie nieporadnych wyrazen mistyczki,
a zatem kwestia ta domaga si¢ pogtebionych badan.

3. W mysl objawien, ktorych odbiorcg byta Zofia Tajber, realizacja planu Bozego
wzgledem czlowieka nie jest mozliwa bez wiary w obecnos¢ Chrystusa nie tylko
w Naj$wigtszym Sakramencie, ale i w duszy czlowieka. Bez tej wiary 1 wynikajacego
z niej pielggnowania obecnosci Pana w duszy nawet czgsto przyjmowana Komunia
$w. nie przyniesie pozadanego owocu, jakim jest zjednoczenie z Chrystusem przez
poddanie Mu elementéw ducha: rozumu, woli i uczu¢’. Matka Paula staje si¢ niejako
mistrzynig przejscia od obecnosci Chrystusa w ludzkiej duszy do przebostwiajace-
go zjednoczenia (idea ,krotkiej drogi”). Temat obecnosci Chrystusa zywego, jako
Boga i Czlowieka (zatem z Ciatem i Dusza) w wierzacym, ktéry przystapit do
Komunii §w., nalezy podja¢ w oddzielnym opracowaniu. Wolno domniemywac, ze
proba wyjasnienia zagadnienia ,,juz” obecnego Chrystusa z ,,jeszcze nie” pelnym
zjednoczeniem uwzgledni analogicznie paradoksalny zwigzek, jaki istnieje migdzy
Kosciotem, juz bedacym Ciatlem Chrystusa, a Eucharystig, dzigki ktérej staje si¢
nim ciggle na nowo”’. Wydaje sie, ze eucharystyczna rewolucja (,,reakcja jadrowa”,
by raz jeszcze przywota¢ metafor¢ Benedykta XVI) mimo wszystko nie jest jeszcze
w stopniu dostatecznym uchwycona w teologii sakramentu Eucharystii.

4. Tutaj nalezy jedynie zasygnalizowa¢ mozliwe korzysci dla teologii, jakie
moglyby wynikna¢ z przyjecia przestania Tajberowny. Tradycyjnie wyjasniane
przebostwienie jako wynik jednoczenia si¢ z Bogiem na drodze taski si¢gajacej
wyposazenia duchowego sprawia wrazenie, przynajmniej u odbiorcy niewyro-
bionego teologicznie, jakby w swojej historycznej egzystencji pozbawione byto
obecnosci Boga. Ten czeka dopiero na koncu ,,ewolucyjnej” zmiany jako$cio-
wej w duszy jako substancji duchowej (proporcjonalnie do taski przemieniajace;j
ludzkiego ducha), a w pelni — w wiecznosci. Jezus objawiajacy si¢ Zofii Tajber
z naciskiem przekonuje jednak o swojej obecnosci w duszy ludzkiej ,,od poczatku”
—od przyjecia Go w Komunii §w. Wrecz to wiasnie Jego zamieszkiwanie w duszy
komunikujacego stanowi niezbedny warunek owej jednozgodnosci rozumu, woli
iuczu¢, do ktdrej nastepnie wierzacy winien dazy¢. W tego rodzaju ujeciu wolno
moze dostrzec prymat bieguna wiecznego nad czasowym, jaki winien by¢ zacho-

6 TSN 300-301.322-323.304.333.
77 Por. J. Ratzinger, Opera omnia, VIII/1: Ko$ciét — znak wsréd narodéw. Pisma eklezjologiczne
i ekumeniczne, thum. W. Szymona, Lublin 2013, s. 135.192.
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wany w rozwazaniu misteriow chrzescijanskich’. Intuicje te zdaje sie potwierdzaé
fakt, ze mistyczne doswiadczenie ,,wymiany dusz” odebrata Stuzebnica nie u kresu
mistycznej wedrdwki, ale juz jakies cztery i pot roku po doswiadczeniu osobistego
,Damaszku”, kiedy spotkata zywego Pana w Najswigtszym Sakramencie.

5. Nie sg sluszne zarzuty wysuwane nieraz wobec patrystycznej teorii ,,prze-
dziwnej wymiany”, jesli Chrystusowego odkupienia nie rozumie si¢ na zasadzie
LHautomatyzmu”. Wcielenie jako kenoza Stowa, a zarazem wywyzszenie ludzkiej
natury, stanowi ontologiczny fundament, na ktorym buduje si¢ zbawienie wierza-
cych. W sukurs tego idzie przestanie Matki Pauli, ktéra wyraznie rozrdznia dzieto
odkupienia dokonane juz przez Chrystusa oraz dzieto przebostwienia, niemozli-
we bez wspotdziatania ze strony cztowieka. Admirabile commercium znajduje
w doswiadczeniach duchowych Zofii Tajber znaczace dla teologii dopowiedzenie:
w konkretnej egzystencji chrzescijanskiej dokonuje si¢ na poziomie ,,wymiany
dusz”. Mozna powiedzie¢, ze egzystencja wierzacego walczacego o poddanie
elementow wyposazenia duchowego Chrystusowi jest jakby przetozeniem na zycie
ontologii ,,przedziwnej wymiany” aplikowanej wierzacemu w Komunii $w. Suge-
ruje, by ewentualna kontynuacja badan na tym polu rozwijata si¢ przy zatozeniu
analogii: stosunek ,,przedziwnej wymiany” do ,,wymiany dusz” (w przestrzeni
ducha ludzkiego) — zalezno$¢ miedzy chalcedonskg chrystologia ontologiczng
a bardziej egzystencjalng, historiozbawcza chrystologig konstantynopolitanska”.

6. Laczac tradycyjng ,,przedziwng wymiang” z ,,wymiang dusz”’, wolno moze
moéwic o ,,przedziwnej wymianie dusz” wierzacego oraz Chrystusa. W praktyce
polega to na tym, ze chrzescijanin niejako umiera dla samego siebie, jak gdyby
niszczy swoje cztowieczenstwo wzorem Ukrzyzowanego, aby wznies¢ si¢ ku zyciu
Bozemu. W konkretnej egzystencji oznacza to catkowite poddanie si¢ przenikaniu
mysli, woli 1 uczuciom Wcielonego. Wierzacy karmi si¢ nie tylko Eucharystia,
ale robwniez mitoscig oraz wynikajgcym z niej postuszenstwem woli Bozej, ktora
staje si¢ jakby ,,sakramentem”. My$l Matki Pauli jest odpowiedzig na pytanie, jak
realizuje si¢ Pawlowe: ,,JJuz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20).

7. Specjalnej uwagi nie tylko w teologii dogmatycznej, ale i mistycznej domaga
si¢ watek eucharystyczny, ktory znalazt si¢ w centrum or¢dzia o Duszy Chrystusa
i bez ktorego, jak potwierdza to wspodtczesna teologia, nie jest mozliwa refleksja
nad przebdstwieniem. Wydaje sig, ze tego rodzaju ,,eucharystyczna mistyka” nie
jest wystarczajaco podkreslana w teologii duchowosci, a zatem stanowi istotne
dopowiedzenie, ktore nalezy wziag¢ pod uwage. Nie chce przez to powiedzied, ze
pomija si¢ sakramenty w literaturze przedmiotu, sugeruje jedynie, ze u Zofii Taj-

8 Por. C. Vagaggini, Teologia, s. 116. W Eucharystii Ko$ciot dostrzega zadatek wiecznej chwaty

ijuz tu na ziemi otrzymane zycie wieczne jako przedsmak eschatologicznej petni — por. Jan
Pawetl 11, Encyklika ,, Ecclesia de Eucharistia”, 18.

Por. J. Ratzinger, Kosciol — znak, s. 298; tenze, Opera omnia, V1/2: Jezus z Nazaretu. Studia
o chrystologii, tam. W. Szymona, Lublin 2016, s. 752-753.
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ber nie stanowig one jedynie ,,podtoza” umozliwiajacego wzrost duchowy, ale ze
sama duchowo$¢ jest w swojej istocie sakramentalna. Cenna jest rOwniez ta wizja
nasladowania Mistrza, ktorg Tajberowna widzi jako ksztattowanie si¢ duszy ludz-
kiej na wzor Duszy Chrystusa; dzigki tej wewnetrznosci oddalona zostaje pokusa
sprowadzenia sequela Christi do jakiego$ rodzaju zewnetrznego kopiowania.
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ADMIRABLE EXCHANGE OF SOULS. DEIFICATION IN ZOFIA TYBER’S
(MOTHER PAULA’S) THOUGHT

Summary

Dogmatic theology should take into account the “knowledge of saints” in which
theological elements are often hidden. The article analyses Zofia Tyber’s (Mother Paula,
1890-1963) message in relation to deification theology. An outcome of the searches is
compared to the understanding of theosis in contemporary theology (the Internation-
al Theological Commission and Joseph Ratzinger’s documents). The mystic’s heritage
enables one to apply the traditional theory of an “admirable exchange” to Christian exist-
ence. Union of a man with God takes place at the level of “exchange of souls” of Christ
and a believer. An emphasis laid on the soteriological role of Christ’s soul and on Eucha-
rist in the deification process is especially worthy of attention. Proceeding from Christ’s
presence in a human soul after the Holy Communion to a total harmony of mind, will and
feelings (idea of a ,,short path™) is ultimately aimed at.

Keywords: Zofia Tajber — Mother Paula, International Theological Commission,
Joseph Ratzinger, Jesus Christ, Incarnation, deification, admirable exchange, soul, Eucha-
rist, dogmatic theology, mystical theology, mysticism, Christology, soteriology

Stowa kluczowe: Zofia Tajber — Matka Paula, Migdzynarodowa Komisja Teologicz-
na, Joseph Ratzinger, Jezus Chrystus, wcielenie, przebdstwienie, przedziwna wymiana,
dusza, Eucharystia, teologia dogmatyczna, teologia mistyczna, mistyka, chrystologia,
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JACKA SALIJA
WSPOLCZESNA APOLOGIA KOSCIOLA

Trudno mowi¢ o Kosciele i broni¢ go we wspodtczesnym $wiecie. Nie boi sie
jednak tego zadania polski dominikanin Jacek Salij, ktory dokonuje swoistej
apologii Kosciota. W niniejszym artykule w kilku punktach autor ukazat orygi-
nalnos$¢ 1 aktualnos¢ eklezjologicznej mysli Jacka Salija. Wielka zaletg teologii
0. Salija jest komunikatywnos¢ i obrazowos¢. Apologia Kosciota tego domi-
nikanina bez watpienia pozwala na nowo spojrze¢ na Kosciol dzisiejszemu
czlowiekowi.

Apostot Piotr zobowigzat chrzescijan, aby umieli zda¢ sprawe z nadziei, ktora
jest w nich (por. 1 P 3,15). Wyznawcy Chrystusa musieli by¢ gotowi nie tylko do
zlozenia §wiadectwa swojej wierze, ale takze do jej obrony przed zarzutami ze
strony pogan. Z tej obrony wylonila si¢ apologetyka, ktoéra chciata rozwigzywac
problemy wiarygodnosci chrzescijanskiego Objawienia'. Starozytni apologeci, tacy
jak Justyn, Tertulian czy Orygenes, chcieli ukaza¢ atrakcyjnos¢ i wiarygodno$¢
oredzia Jezusa z Nazaretu wobec areopagdow poganskiego §wiata.

Apologetyka i apologia jednak nie stracity nic ze swojej zywotnosci i aktual-
no$ci takze wspotczesnie, gdy religie postrzega si¢ jako zjawisko subiektywne,
ktore nalezy umiesci¢ w sferze prywatnych doznan cztowieka. W obliczu dyktatury
relatywizmu wspotczesny apologeta musi dojs¢ do przekonania, ze przemawia
o rzeczach obcych dzisiejszemu $wiatu. Podobny jest on blaznowi z opowiesci
Kierkegaarda, ktory krazyl po wsi w cyrkowym stroju i btagat mieszkancow
0 pomoc w gaszeniu pozaru cyrku. Mieszkancy uznali jednak to dramatyczne
wotanie za doskonaly chwyt marketingowy, klaszczac w dtonie i $miejac si¢ do

Pawel Beyga — doktorant w II Katedrze Teologii Dogmatycznej na Papieskim Wydziale Teolo-
gicznym we Wroctawiu, cztonek Towarzystwa Teologow Dogmatykow. Publikowat w recen-
zowanych czasopismach naukowych, m.in. ,,Wroctawskim Przegladzie Teologicznym” oraz
,»leologii w Polsce”. W swoich badaniach przede wszystkim ukazuje wzajemna relacj¢ lex
orandi 1 lex credendi.

' Por. W. Hladowski, Zarys apologetyki, Warszawa 1980, s. 13.
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lez. W ostatecznosci sptonat cyrk i cata wies, zamieniajac Smiech w grobowg cisze
nad popiotem i zgliszczami?.

Mieszkancy wspolczesnego §wiata, nazywanego niekiedy globalng wioska,
z zaciekawieniem i usmiechem przygladaja si¢ wolaniu dzisiejszych apologetow,
ktorych teologiczny stroj rodem z innej epoki nie pasuje do obrazu ich §wiata.
W tym miejscu trzeba wymieni¢ przynajmniej kilka osob, ktore swoja dziatalno-
$cig cheg przekonaé wspotczesnych ludzi do wiary w Chrystusa. Bez watpienia
jedng z tych postaci jest wloski watykanista Vittorio Messori, ktory jako neofita
ukazuje wiarygodnos¢ chrzescijanstwa’. Polska natomiast ma teologa z Zakonu
Kaznodziejskiego — Jacka Salija, ktory w swoich licznych pracach naukowych
i popularnonaukowych niestrudzenie wskazuje na zywotno$¢ teologii oraz wiary
chrzescijanskiej. Ten profesor teologii obchodzit w ubiegtym roku podwdjny
jubileusz: pigcdziesigciolecie kaptanstwa oraz siedemdziesigte pigte urodziny.
Wyrazem pamigci i wdzigczno$ci polskiego srodowiska teologicznego jest ksigga
pamigtkowa dedykowana Jackowi Salijowi*.

W ramach tego artykutu z oczywistych wzgledoéw jest niemozliwe ukazanie
wszystkich aspektow refleksji naukowej uprawianej przez dominikanina. Autor
niniejszej pracy za cel obral prob¢ odpowiedzi na pytanie, jaka jest apologia
Kosciota uprawiana przez Jacka Salija. Droga do realizacji postawionego celu
bedzie zawierata si¢ w trzech punktach. W pierwszym ukazano dialogiczny rys
eklezjologii Jacka Salija. Kolejny punkt stanowi prezentacje niebezpieczenstw
czyhajacych na Kosciot. Ostania cze$¢ artykutu to wskazanie na eschatologiczny
rys apologicznej eklezjologii Jacka Salija. W zakonczeniu zebrano wnioski wypty-
wajace z przeprowadzonych badan.

KOSCIOL W DIALOGU

Polskie stowo ,,dialog” pochodzi od greckiego rzeczownika didlogos. Dialog nie
jest rownoznaczny z polemika czy bezposrednia i jednostronng proba nawrocenia
drugiego cztowieka. Zaktada on natomiast, ze ,,obydwie strony oczekujg i chcg
nauczy¢ sie¢ czego$ od siebie nawzajem™. Dialog zatem zawsze rozpoczyna si¢
od spotkania dwoch wolnych osob, ktdre nie sg do siebie wrogo nastawione, ale
chcg w atmosferze zyczliwosci poszukiwaé prawdy.

Zob. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, thum. Z. Wlodkowa, Krakow 2012,
s. 35-36.

Zob. V. Messori, Dlaczego wierze. Zycie jako dowéd wiary, tham. M. Wojcik, Krakéw 2009.
Zob. Credo Domine. Adiuva incredulitatem meam. Ksiega jubileuszowa dedykowana Ojcu Pro-
fesorowi Jackowi Salijowi, red. J. Kupczak, C. Smuniewski, Poznan 2017.

Hasto Dialog, w: Maly stownik teologiczny, red. K. Rahner, H. Vorgrimer, thum. T. Mieszkow-
ski, P. Pachciarek, Warszawa 1987, s. 82.
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Jacek Salij jest bez watpienia teologiem, ktory za jedng z metod uprawiania
i popularyzacji teologii wybral wtasnie dialog. Ta metoda dochodzi do glosu
w licznych pracach warszawskiego dominikanina, ktory przez lata odpowiadat
na pytania nadsytane przez szukajacych zrozumienia chrzescijan. Juz sam tytut
jednej z jego ksiazek: Poszukiwania w wierze, wskazuje na dialogiczny charakter
tej pozycji®. W wielu swoich ksigzkach przed zasadniczg tre$cig dotyczaca roézno-
rakich zagadnien teologicznych i religijnych dominikanin oddaje glos innym. Jest
to mozliwe dzieki publikacji pytan, ktore poszukujacy badz watpigcy chrzescijanie
nadsytali m.in. do redakcji miesiecznika ,,W drodze™’. Inaczej mowigc, mozna
odnie$¢ wrazenie, ze Jacek Salij nie udziela odpowiedzi z wyzyn profesorskiej
katedry, ale ttumaczac, schodzi z niej 1 zajmuje miejsce obok pytajacego cztowieka.

Sposrod wielu pytan najczesciej powtarzaja sie pytania o Kosciol. Jedno z nich
mozna podzieli¢ na dwie cze$ci. W pierwszej pytajacy wyznaje, ze trudno mu
uczeszeza¢ do kosSciota z powodu ,tandetnych i niemrawych $piewow”, zlych
kazan i wzajemnej obcos$ci uczestnikow liturgii. Druga czg$¢ pytania to proba
znalezienia alternatywy dla uczestnictwa w niedzielnej Eucharystii w modlitwie
na tonie natury, gdzie wszystko przeciez przypomina o swoim Stworcy®.

W odpowiedzi na to pytanie warszawski dominikanin podjat probe zdiagno-
zowania obrazu Kos$ciota, ktory nosi w sobie zadajacy pytanie. Nie czyni tego
jednak, odwotujac si¢ do naukowych pozycji z zakresu teologii pastoralnej czy
nawet eklezjologii, ale przytacza sytuacj¢ z zycia codziennego.

Ot6z Kosciot traktuje Pan w tej chwili jako instytucje ustugowa od spraw duchowych.
Poniewaz standard ustug w miejscowej parafii znacznie odbiega od Panskich oczekiwan,
postanowit Pan swoje potrzeby duchowe zaspokaja¢ we wlasnym zakresie. Podobnie jak
kto$ rezygnuje z tanich i szybkich obiadéw w miejscowym barze i woli gotowac sobie
sam, bo ma juz dosy¢ tych apetycznych obiadow, ktore cztowiek stara si¢ przetknac
tylko dlatego, zeby nie umrze¢ z gtodu®.

Metodg obrang przez Jacka Salija mozna nazwac parabola lub przypowiescia.
Pojawia si¢ ona wielokrotnie na kartach Nowego Testamentu w nauczaniu Chrystu-
sa, a glowng tematyka przypowiesci jest krolestwo Boze. Chrystus odwotywat sie

Zob. J. Salij, Poszukiwania w wierze, Poznan 1992.

Zob. tamze, s. 5.

wJestem z natury czlowiekiem bardzo religijnym, a w niedziel¢ naprawd¢ nie mozna juz
w kosciele niekiedy wytrzymac. Tandetne i niemrawe $piewy, kazania nie na poziomie, wza-
jemna obco$¢ uczestnikow — wszystko to od chodzenia do kosciota odstrecza. Unikam wigc
bywania w kosciele, zaczatlem swdj kontakt z Bogiem organizowac sobie sam. Nawet mi to
niezle wychodzi. Przy moim religijnym usposobieniu tatwo czuj¢ Boga w kazdym promieniu
stonca, w kazdym $piewie ptaszka i w kazdej kropli deszczu. Ogarniaja mnie jednak nieokre-
slone wyrzuty sumienia. Czy ja nie grzesze jakas pycha? Prosz¢ mi co$ doradzi¢”. Zob. tamze,
s. 55.

Tamze.
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do sytuacji doskonale znanych swoim stuchaczom, aby przekaza¢ ukryta prawde!'.
Podobnie uczynit Jacek Salij, ktory sugestywnie pordwnal sytuacje zadajacego
pytanie z przestrzenig koniecznag do zycia i doskonale znang kazdemu cztowiekowi.

Odpowiedz Salija nie konczy si¢ jednak wraz z odwotaniem do sytuacji z zycia
codziennego. Zakonnik nalezy do naukowcow, ktorzy nie boja si¢ wykorzystywac
teologii w dialogu z poszukujacymi. Powigzal on nauke o Kosciele z chrystologia:
,Jezus Chrystus, w ktorego zapewne przeciez Pan wierzy, jest dla Pana przede
wszystkim wspaniatym Mistrzem, pokazujagcym nam drogg, na ktérej mozna spo-
tka¢ si¢ z Bogiem™!!. Jacek Salij zaznaczy! jednak, ze nie mozna sprowadzaé
Chrystusa jedynie do wielkiego nauczyciela, ktory stoi w jednym szeregu z Budda
lub innymi duchowymi mistrzami.

Nalezy w tym miejscu zauwazy¢ szlachetng tendencje, ktora pojawila sig
w teologii XX wieku, aby przyblizy¢ Jezusa z Nazaretu ludziom wspotczesnosci.
Podkreslanie cztowieczenstwa metodg teologii oddolnej dokonywato si¢ niejed-
nokrotnie z uszczerbkiem dla bostwa Chrystusa. Sprowadzono w efekcie Mistrza
z Nazaretu ,,do kondycji prostego czlowieka, ktory otrzymal swiadomos¢ swego
synostwa Bozego”'?. Taka zredukowana chrystologia przektada si¢ na eklezjologig,
w ktorej liturgia jest jedynie fakultatywnym miejscem spotkania z Panem, rodza-
jem religijnej rozrywki, ale nie moze ro$ci¢ sobie prawa do miejsca uprzywilejo-
wanego. W ostatecznosci $mieré Chrystusa moze by¢ w takiej optyce rozumiana
jako ,,meczenstwo niewinnie zabitego proroka”'3, a Ko$ciot jedynie jako miejsce
zaspokajania religijnych potrzeb.

Problem wspotczesnej chrystologii majacej swoje konsekwencje w pojmowaniu
Kosciota uchwycito przed laty dwoch autorow: Walter Kasper i Jiirgen Moltmann.
Pokreslili oni, ze nowozytna chrystologia za Adolfem Harnackiem uznata, iz
,,dogmat Kos$ciota nie stanowi bezposredniego rozwiniecia oredzia Ewangelii,
poniewaz miedzy te dwie rzeczywisto$ci wkroczyt element trzeci, a mianowicie
swiecka madro$¢ greckiej filozofii”'4. Jezeli zatem Kosciodt nie przekazuje czy-
stego oredzia Chrystusa, to nalezy nie tylko zakwestionowa¢ nauczanie Kosciota
i praktyke sakramentalna, ale takze koniecznos$¢ jego istnienia w ogodle. Takie
podejscie zamyka si¢ w sloganie, ze Jezus glosil krolestwo Boze, a w zamian
przyszedt Kosciot.

Por. M. Rosik, Jezus i Jego misja. W kregu oredzia ewangelii synoptycznych, Kielce 2003,
s. 92.

J. Salij, Poszukiwania w wierze, s. 56.

Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow o interpretacji Il Soboru Watykanskiego ,, Cum
oecumenicum concilium” (25.07.1966), w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji
Nauki Wiary 1966—1994, red. J. Krélikowski, Z. Zimowski, Tarnow 2010, s. 24.

J. Salij, Poszukiwania w wierze, s. 57.

W. Kasper, J. Moltmann, Jezus tak — Kosciot nie? O chrystologicznych zrodtach kryzysu
Kosciota, tham. A. Ku¢, Krakow 2005, s. 13.
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Zadajacy pytanie Jackowi Salijowi z calg pewnoscig nie znat chrystologicznych
i eklezjologicznych zatozen niektorych wspotczesnych teologéow. Za jego postawa
kryje si¢ echo dzisiejszego przeciwstawienia Chrystusa Ko$ciotowi. Dominikanin
nie wchodzil w swojej odpowiedzi w delikatne niuanse natury teologicznej, ale
potaczyt sens istnienia Kos$ciota z misterium Eucharystii. Dla Jacka Salija dzigki
ofierze mszy $w. sprawowanej w Kosciele jest on czyms wiecej niz tylko ,,madra
1 czcigodna instytucja, ktora przechowuje i ozywia najlepsze religijne doswiad-
czenia poprzednich pokolen chrzescijan oraz organizuje zycie duchowe w jego
wymiarze spotecznym”'’.

Odpowiedz udzielona cztowiekowi poszukujacemu zrozumienia swojej sytu-
acji jest wielowymiarowa. Dominikanin w swojej apologii Kosciota dostrzegt
liczne odcienie i implikacje postawionego problemu, ktory zagadnienie Kos$ciota
laczy z chrystologiag oraz sakramentologia. Jacek Salij nie oddzielit problemu
uczestnictwa w niedzielnej liturgii od teologii, ale wpisal postawione pytanie
w szerszy kontekst chrystologiczny i eklezjologiczny. Tym samym pozostat teo-
logiem wiernym nauczaniu II Soboru Watykanskiego, ktory nauczat w Dekrecie
o ekumenizmie o hierarchii prawd w nauce katolickiej, poniewaz rozne jest ich
powigzanie z zasadniczymi podstawami wiary chrzescijanskiej'®. Nie oznacza
to, ze jedne prawdy wiary sg wazniejsze od innych, ale wszystkie razem tworza
jedng cato$¢ nauczania KoSciota. Salij zatem, wchodzgc w dialog z watpigcymi
czy poszukujacymi, ukazal, ze poszczegolne problemy zwigzane z rozumieniem
Kosciota nie mogg by¢ rozpatrywane w oderwaniu od calo$ci dogmatyki. Dopiero
wtedy apologia tozsamosci Ko$ciota jawi si¢ nie jako uparta obrona niedoskona-
fej instytucji, ale jest wiarg poszukujacg zrozumienia wi¢zi migdzy ta wspdlnota
a Jezusem Chrystusem.

KOSCIOL W NIEBEZPIECZENSTWIE

Jacek Salij, odpowiadajac na zadawane pytania o Kosciot, jest w pelni $wia-
dom, Ze istnieja Srodowiska, ktore oczekuja dzisiaj z niecierpliwo$cig ostatecznego
wykrwawienia si¢ Kosciota!”. Nestor polskiej dogmatyki w ksigzce Wszechobecna
Mitosé¢, wychodzac od zapowiedzi prymatu Piotra (zob. Mt 16,16—18), wskazat na
trzy frontalne ataki, na ktore narazony jest wspotczesnie Kosciot's.

Pierwszym zagrozeniem jest postawa, ktora ,,polega na narastajacym poczuciu,
ze dla chrzescijanstwa nie ma juz miejsca w naszym zyciu, ze jest ono formacja
spotecznie szkodliwa, dlatego nalezy je wykorzenic¢, albo schytkowa —1 jego dzieje

5 ]. Salij, Poszukiwania w wierze, s. 58.

16 Zob. DE 11.
7 Por. J. Ratzinger, Kazania z Pentling, thum. P. Kazmierczak, Krakow 2016, s. 32.
18 Zob. J. Salij, Wszechobecna Mitosé, Poznah 2011, s. 89.
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dobiegaja konca”"®. Dominikanin wskazat, Ze nie jest to sytuacja nowa, poniewaz
juz mowa eucharystyczna Chrystusa spowodowata odej$cie wielu uczniow. Skan-
dal Kosciota, ktory nalezy jak najszybciej zlikwidowaé, skutkuje prywatyzacja
lub subiektywizacja wiary skrojonej wedtug wtasnych potrzeb i upodoban. Jacek
Salij, diagnozujac to zagrozenie dla Ko$ciota, wymienit kilka faktow z historii,
przekonywujaco ukazujac wiele tendencji, ktore raz na zawsze chceiaty skonczy¢ ze
sprawg Jezusa z Nazaretu i Jego Kosciota. Wsrod tych tendencji podal m.in. czasy
przesladowan pierwszych chrzescijan, islamskg inwazje w VII wieku oraz bezboz-
ny komunizm, ktéry nie tylko nazywat religie ,,opium dla ludu”, ale powtarzajac
za Leninem — ,,wodg dla ludu”®. Te wydarzenia z historii z calg oczywistoscig
wskazujg na proby wymazania Kosciota z dziejow swiata. Jacek Salij wymienit
jeszcze znacznie bardziej wyrafinowana metode ataku na Kosciot, czyli oswiece-
niowy ,,antychrzescijanski mobbing”*'. Polega on na o$mieszaniu, ponizaniu oraz
potepianiu wiary w imi¢ racjonalnego postgpu. Ma zatem racj¢ Joseph Ratzinger,
zauwazajac, ze obecnie oswieceniowy atak na Kosciot przeksztalcit si¢ w dyktature
relatywizmu??. Chce ona widzie¢ w wyznawaniu wiary zgodnej z chrzescijanskim
Credo religijny fundamentalizm®. Relatywizm to jedna z metod mobbingu wobec
chrzescijan, ktory wedlug Salija moze prowadzi¢ do ukrywania si¢ z wiarg lub
nawet jej wyparcia®*.

Kolejnym zagrozeniem dla Kosciota sa grzechy jego cztonkow, ktore ranig
calg wspoélnote. Jacek Salij nie postawit si¢ jednak w roli odkrywcy tego pro-
blemu, ale za Augustynem ukazal, ze ten problem dotyczy Kosciota wszystkich
wiekow: ,,Grzechy i btedy ztych chrzescijan sprawiaja, ze ludzie, ktorzy chea zy¢
poboznie w Chrystusie, czuja si¢ przesladowani nawet wtedy, kiedy nikt ich nie
napastuje 1 nie dreczy ich ciata. Cierpia bowiem to prze$ladowanie nie w ciele,
ale w sercach””.

Zagadnieniu grzechow ludzi Ko$ciota Jacek Salij po§wiecit inauguracyjny
wyktad z okazji otwarcia Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w War-
szawie®. Temat wystapienia nie byt przypadkowy, poniewaz w roku Wielkiego
Jubileuszu chrzescijanstwa w Srodg Popielcowa (8 marca 2000 r.) Jan Pawet 11
w rzymskiej bazylice $w. Sabiny chciat celebrowac pokutne nabozenstwo jako

Tamze.

D. Kowalczyk, T. Rowinski, Czy zyjemy w czasach apokalipsy?, Krakéw 2012, s. 24.

2L ], Salij, Wszechobecna Mitosé, s. 90.

22 Zob. A. Nichols, Mysl Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzinge-
ra, tham. D. Chabrajska, Krakow 2006, s. 414.

23 Zob. tamze, s. 415.

24 Zob. 1. Salij, Wszechobecna Mitosé, s. 90.

2 Cyt. za: tamze, s. 91.

26 Zob. tenze, Problem wyznania win Kosciota popetnionych w mijajgcym tysigcleciu, ,,Studia

Theologica Varsaviensia” 38 (2000), nr 1, s. 9-19.
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wynagrodzenie za grzechy dzieci KoSciota?’. Dogmatyk stusznie postawit w wystg-
pieniu pytanie, czy jest mozliwa zbiorowa odpowiedzialnos¢ za winy ludzi z prze-
sztosci. Udzielajac odpowiedzi, zaprezentowat trzy podej$cia do badanego zagad-
nienia. Pierwsze ukazuje, ze kazdy grzech, nawet najbardziej skryty, ma swoje
przetozenie na kondycje wspolnoty Kosciota. Kolejno, kazdy grzech uderza w oso-
be¢ ludzka Iub w dobro wspdlne. Ponadto wedtug Salija istnieje zjawisko takiego
skumulowania si¢ zta w systemach i strukturach spotecznych, ze

jakkolwiek zrodtem tego zta sa jakie§ konkretne grzechy réznych konkretnych ludzi,
to jednak owe kumulacje zta w swym upowszechnieniu, a nawet gigantycznos$ci jako
fakty spoteczne prawie zawsze staja si¢ anonimowe, podobnie jak ztozone i nie zawsze
mozliwe do rozpoznania sg ich przyczyny?.

Wyznanie win, ktorych dopuscili si¢ ludzie Kosciota, jest dla Jacka Salija
realizacja soborowego wezwania do wewnetrznego nawrdcenia®. Tylko wtedy
z jednej strony Ko$ciot bedzie mogt odeprze¢ ataki skierowane przeciwko nie-
mu, a z drugiej stanie si¢ wiarygodnym partnerem w dialogu ekumenicznym
i migdzyreligijnym, uznajac, ze dzieli razem z bra¢mi odlgczonymi ,,solidarno$¢
grzechu podziatu™°, Ponadto $wiadomo$¢ obecnosci grzechu w Kosciele pozwala
w imie¢ realizmu odrzuci¢ utopijny projekt Kosciota jako wspolnoty sktadajacej
si¢ wylacznie z samych $wigtych?!.

Wreszcie trzecim zagrozeniem dla Kosciota ze strony bram piekielnych (por.
Mt 16,18) jest atak przeciwko prawdzie o Jezusie Chrystusie. Jacek Salij prze-
strzega przed zamienianiem prawdy o Synu Bozym na subiektywne wyobrazenia
na Jego temat*>. Dominikanin w opisie takiej postawy ukazuje naukowy warsztat,
ktory nie zaweza si¢ jedynie do teologii dogmatycznej, ale czerpie takze z efektow
pracy biblistow i znawcow mysli patrystycznej. Dawniej dokeci glosili, ze Jezus
byl cztowiekiem jedynie pozornie, natomiast arianie reprezentowali specyficznie
ukazany adopcjonizm. Wspotczesna nieufno$¢ do koscielnego nauczania chrysto-
logicznego zawiera si¢ w stwierdzeniu, ze ewolucja prawdy o Jezusie Chrystusie,
jako prawdziwym Bogu i czlowieku, mogta mie¢ inny przebieg. ,,Mogloby si¢
przeciez tak zdarzy¢, ze w okresie sporow trynitarnych wygralby arianizm i to on
okreslatby dzisiaj wiar¢ Kosciota™ — pisze prowokujaco Salij. Ukazuje on jednak,
ze spér o prawde o Synu Bozym jest w ostatecznosci sporem o wiarygodnosé

27 Swoisty teologiczny komentarz do tego wydarzenia stanowi dokument Miedzynarodowej

Komisji Teologicznej: Pamigé i pojednanie. Kosciol i winy przesziosci, thum. J. Krolikowski,
Krakow 2000.

J. Salij, Problem wyznania, s. 13.

Zob. tamze, s. 11.

Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Pamigc i pojednanie, s. 33.

3U Por. I. Salij, Swietos¢ Kosciola i zio w Kosciele, ,, Studia Teologiczne” 26 (2008), s. 504.

32 Zob. tenze, Wszechobecna Mitosé, s. 91.

3 Tamze, s. 92.
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Kosciota. Gdyby Kosciot byt tworeg, a nie lektorem Objawienia, to nalezatoby
jak najpredzej taka wiare porzuc. Kosciot wyznaje wiare, ze Jezus jest prawdziwie
Synem Bozym, nie dlatego, ze w dyskusjach teologicznych na ten temat zwycie-
zyli zwolennicy Jego boskosci, ale dlatego ze naprawdg byl On Bogiem z Boga,
Swiatlem ze Swiattosci.

Jak prawdziwa jest ostatnia przytoczona diagnoza Jacka Salija, $wiadczg wspot-
czesne proby zawlaszczenia Osoby 1 misji Jezusa Chrystusa do partykularnych
i jedynie doczesnych celow. Przyktadem takiej proby jest teologia wyzwolenia z lat
siedemdziesigtych dwudziestego wieku, ktéra miata wlasng chrystologi¢ — Jezusa
z Nazaretu czynita rewolucjonistg i1 spotecznym wywrotowcem lub wyzwolicie-
lem*. W tym ujeciu misja Chrystusa staje si¢ horyzontalna, stawia znak rownosci
miedzy krélestwem Bozym a politycznie i gospodarczo rozumiang doczesnoscia.
Taka chrystologia, ktéra juz nie pytata o boska tozsamo$¢ Mistrza z Nazaretu,
przektadata si¢ na eklezjologie. Nie wstuchiwata si¢ ona juz w gtos Magisterium,
ale odrzucata Kosciol, ktory nie cheiat stanaé z karabinem w reku na politycznych
barykadach.

KOSCIOL W ESCHATOLOGICZNEJ PRZYSZEOSCI

Apologia Kosciota uprawiana przez Jacka Salija nie wyczerpuje si¢ jedynie
w rozwazaniach na temat doczesnego stanu tej bosko-ludzkiej wspdlnoty. Zwra-
cajac uwagg na wspolczesne problemy interpretacyjne nauczania Kosciota, domi-
nikanin stwierdza, ze patrzac jedynie po ludzku, Kosciot postepuje przeciwko
wlasnemu interesowi i zraza do siebie ludzi®. Jak inaczej zrozumie¢ m.in. niedo-
puszczanie do sakramentow 0sob zyjacych w nowych zwigzkach pomimo trwania
sakramentalnego matzenstwa? Kosciot w oczach wspotczesnego $wiata nie dziata
marketingowo, a wrecz stracit instynkt samozachowawczy — podsumowuje Salij*.
Odpowiadajac na te zarzuty, odwotuje si¢ on do Ewangelii i Boskiej fundacji
Kosciota jako krolestwa nie z tego $§wiata (por. J 18,36).

Jacek Salij przestrzega w tym kontekscie przed dwoma skrajnymi postawami,
ktore moze zaja¢ wspotczesny czlowiek. Z jednej strony mozna poprawia¢ Ewan-
gelie i stawia¢ wymagania przekraczajace Boze prawo. Przeciwienstwem tego
jest stosowanie pochlebstw i zmiana nauczania Chrystusa stosownie do obecnych
gustow spotecznych lub kulturowych?’. Tym, co sprawia, ze Kosciot nie poprawia
Ewangelii, jest dla Salija wiara w zycie wieczne.

3 Por. G. Weigel, Swiadek nadziei. Biografia papieza Jana Pawla II, tum. J. Pigtkowska, War-

szawa 2001, s. 362.
35 Zob. J. Salij, Horyzonty ostateczne, Poznan 2015, s. 277.
36 Zob. tamze.
37 Zob. tamze, s. 278.
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Wyobrazaé sobie Koscidt i zycie chrzescijanskie bez wiary w zycie wieczne, to tak
jakby wyobraza¢ sobie matzenstwo bez poczucia wzajemnej bliskosci obojga partne-
réw. [...] Czyms$ podobnie wynaturzonym i nienormalnym jest naleze¢ do Kosciota
bez glgbokiej wiary w zycie wieczne®®,

Ponownie przyktad z zycia codziennego postuzyt do zobrazowania dogma-
tycznej prawdy o eschatologicznym celu doczesnego pielgrzymowania Kosciota.
Salij kontynuuje rozpoczeta matzenska przypowiesé. Jesli nie ma zycia wiecznego,
to ,,po0 co m3z i zona, ktorym jest ze soba trudno, majg przezwycigza¢ trudnosci
i przejmowac si¢ tym, ze ztaczyt ich sam Bog?”*’.

Zrozumie¢ nauczanie i sens zycia Kosciota pomaga eschatologiczna perspekty-
wa, ktora ukazuje, ze Kosciot to znacznie wigksza wspolnota niz wierzacy w Chry-
stusa w doczesnosci. Salij nawigzuje do soborowego nazewnictwa Ko$ciota jako
wspolnoty pielgrzymujace;.

Kosciot, bedac zarowno widzialnym zgromadzeniem, jak i wspdlnotg duchowa, kroczy
wraz z calg ludzkos$cia ta sama drogg i wraz ze $wiatem doswiadcza tego samego losu
ziemskiego, a takze jest jakby zaczynem i jak gdyby dusza spolecznosci ludzkiej, ktora
ma by¢ odnowiona w Chrystusie i przeksztalcona w rodzing Bozg*

— nauczajg ojcowie soborowi. Jacek Salij przystepnie ttumaczy, na czym polega
owo pielgrzymowanie. Eschatologiczna eklezjologia dominikanina ma charakter
relacyjny. Nie jest racjonalne i mozliwe, aby pielgrzymka ,,nowicjuszy w Kosciele
ostatecznym”! byta sprawg oboj¢tng dla naszych starszych siostr i braci w niebie-
skim Jeruzalem. Tak zaprezentowana prawda o communio sanctorum — $wigtych
obcowaniu — z pewnos$cig ma swoje wazne implikacje eklezjologiczne. Kosciot
przestaje sktadac si¢ z samych indywidualistow, a staje si¢ komunia, ktéra prze-
kracza widzialne i doczesne ramy katolickiej spotecznosci.

Jeszcze jeden aspekt eschatologicznej teologii Kosciota Jacka Salija zastuguje
na zaznaczenie w tym miejscu. Zamyka si¢ on w sformutowaniu ,,ponadhistorycz-
no$¢ Kosciota™2, W perspektywie historycznej, thumaczy dominikanin, z tatwo-
$cig mozna ukazac, ze Kosciot jest mtodszy od judaizmu biblijnego. Pojawit si¢
okoto tysigc dwiescie lat po wyjsciu Izraela z niewoli egipskiej. Kosciot jednak
w $wiadomosci pierwszych chrzescijan od poczatku byt ,,wezesniejszy niz Swiat™.
Bog wybrat swoj Iud juz przed zalozeniem $wiata, aby byt $wiety i nieskalany
przed Jego obliczem (por. Ef 1,4), a Chrystus przed wniebowstapieniem obiecat,
ze pozostanie z Kosciotem az do konca czaséw (por. Mt 28,20). W ten sposob,

3 Tamze, s. 279.

¥ Tamze, s. 280.

4 KDK 40.

4 Por. J. Salij, Horyzonty ostateczne, s. 283.

42 Zob. tenze, Przystangé¢ w drodze, Poznan 2014, s. 112.
4 Zob. tamze.
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chociaz Ko$cidt widzialnie zaistnial w konkretnym punkcie historii ludzkosci, to
Zyjac w czasie, jest jednoczesnie wobec czasu transcendentny. Ta transcendencja
Kosciota jest uchwytna jedynie w $wietle wiary, ktora wykracza poza doczesno$¢
1 siega w wiecznosc.

Dochodzi ona do gtosu w kazdej liturgii eucharystycznej, w ktorej gltosy uczest-
nikow ziemskiej celebracji taczg si¢ z chorami aniotow i §wietych w niebie. Ten
Kosciot zbawionych jednak nie jest osobnym, transcendentnym bytem, ale rze-
czywistoscia, ktora w tajemnicy communio sanctorum staje si¢ dla nas dostepna.
Chrzescijanie zgromadzeni na liturgii ,,Stajg si¢ wspolczesni wszystkim wyda-
rzeniom biblijnym od stworzenia do Paruzji”*. Z tego dla Jacka Salija wynika
wyjatkowos¢ Kosciola, ktorego nie mozna zamkna¢ jedynie w chronologicznych
ramach bez odniesienia do eschatologicznej przysztosci.

PODSUMOWANIE

Niejednokrotnie czlowiek, ktory we wspodtczesnosci probuje broni¢ swojej
wiary, podobny jest w oczach §wiata btaznowi z opowiesci Kierkegaarda. Wielo-
krotnie, pomimo apologii, ptonie cyrk oraz cata rozbawiona do tez wioska. Smiech
staje si¢ jeszcze wiekszy, gdy $mialek chce wzigé¢ w obrong Kosciol, ktory rosci
sobie prawo do nauczania w imieniu Boga. Jacek Salij nie boi si¢ jednak kon-
frontacji z mieszkancami dzisiejszej wioski nad Wista. Heroizm nestora polskiej
dogmatyki wzmacnia fakt, ze nie Igka si¢ on broni¢ wspdlnoty Kosciota, ktory
w oczach dzisiejszych ludzi, w najlepszym wypadku, stoi na drodze do spotkania
z Chrystusem. Egzemplifikacja takiej postawy jest slogan ,,Bog tak — Kosciol nie”.

W niniejszym artykule autor staral si¢ na wybranych przyktadach znalez¢
odpowiedz na pytanie, jaka jest apologia Kosciota uprawiana przez warszawskiego
profesora. Bez watpienia jest to apologia, ktéra nie ma w sobie nic z mentalnosci
,oblezonej twierdzy”, ale opiera si¢ na dialogu. Angazuje on dwie strony, ktore
przedstawiaja swoje racje. Jacek Salij nie boi si¢ porusza¢ tematoéw trudnych,
m.in. zwigzanych z zagadnieniem grzeszno$ci ludzi Kosciota. Tym samym nie
tylko zbija argumenty sceptykow, lecz takze wyrywa z letargu sam Kosciol, ktory
sktada si¢ przeciez z niedoskonatych grzesznikow.

Jacek Salij rowniez trafnie rozpoznaje zagrozenia, ktdre stoja przed Kosciotem.
Soborowy optymizm konstytucji Gaudium et spes w kilka lat po soborze znacznie
ostygt. Okazato sie, ze wbrew oczekiwaniom Kosciot nie zyskat we wspotczesno-
$ci przyjaciol, a wrecz wrogow. W Credo dzisiejszego cztowieka prozno szukac
wzmianki o Kosciele, poniewaz ludzkosc¢ nie oczekuje juz krolestwa Bozego, ale

4 B. Ferdek, Wzajemna relacja miedzy ,,lex orandi” a ,,lex credendi”, ,,Studia Salvatoriana Polo-

nica” 6 (2012), s. 47.

178 TwP 12,1 (2018)



Jacka Salija wspotczesna apologia Kosciota

krolestwa cztowieka urzadzajgcego $wiat po swojemu®. Jacek Salij przestrzega
przed podobnymi zagrozeniami czyhajacymi na Ko$ciot zarowno z zewnatrz, jak
1 wewnatrz.

Wreszcie apologia Kosciota dominikanina wykracza poza to, co mozna zbadac
za pomocg ,,szkietka i oka”. Historia Kosciota i zasadno$¢ jego istnienia, jak prze-
konywujaco ukazuje Salij, nie konczy si¢ w doczesnos$ci. Nalezy broni¢ si¢ przed
spogladaniem na Kos$cidt jedynie jako na instytucje, ktorej zadanie konczy sie¢
wraz z doczesnoscia. Eschatologiczna eklezjologia w wykonaniu Jacka Salija nie
jest stricte teologicznym wyktadem, ale rzeczywistoscia, ktorag mozna zobrazowac
w codziennym zyciu. Niewatpliwie walorem teologii dominikanina jest jej komu-
nikatywnos¢ i obrazowos¢, ktora dociera do wyobrazni wspodtczesnego odbiorcy.

Apologia Jacka Salija pozwala na nowo spojrze¢ na Koscidt dzisiejszemu
cztowiekowi. Kropla nieufnos$ci wobec tej wspolnoty*® w sercach wierzgcych
moze zachwia¢ wiarg i podwazy¢ jej zasadnos$¢. Konieczna jest zatem osoba, ktora
madrze, teologicznie poprawnie, ale rownoczesnie przystepnie ukaze atrakcyjnos¢
chrzescijanskiej wiary w Kosciot. Takg postacia jest bez watpienia Jacek Salij
wchodzacy w dialog z dzisiejszym cztowiekiem, ukazujacy zywotno$¢ i koniecz-
nos¢ Kosciota Chrystusowego w drodze ku eschatologicznemu spotkaniu z Panem.
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JACEK SALIJ’S THE CONTEMPORARY APOLOGY OF CHURCH

Summary

Nowadays speaking about the Church and defending it is a very big challenge. Howev-
er a Polish Dominican Jacek Salij is not afraid of this task and he performs a kind of
apology for the Church. In this article in several points the author shows originality and
timeliness of the ecclesiological thought of Jacek Salij. The great advantage of his theol-
ogy is communication and imagery. Certainly the apology of Church of the Black Friar
gives modern man a new look at the Church.

Keywords: apology, Church, Salij, contemporaneity

Stowa kluczowe: apologia, Kosciol, Salij, wspotczesnosé
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CZY ,,0GOLNE WPROWADZENIE
DO MSZALU RZYMSKIEGO” Z 1969 ZAWIERALO
NIEKATOLICKA DEFINICJE MSZY SW.?

Definicja Mszy $w. zawarta w siddmym punkcie Ogdélnego wprowadzenia do
Mszatu rzymskiego spotkata si¢ z silnym sprzeciwem ze strony niektorych sro-
dowisk przywigzanych do tradycyjnego nauczania Ko$ciota. Definicji zarzucano
odejscie od typowo katolickiej terminologii oraz tworzenie jej pod wplywem
srodowisk protestanckich. W $wietle przeprowadzonych w niniejszym opraco-
waniu analiz nalezy stwierdzi¢, ze stuszno$¢ oskarzenia o niekatolicki charakter
definicji Mszy $w. jest uzalezniona od przyjetej metodologii. Jezeli podchodzi
si¢ do definicji od strony analizy komponentow rzeczywistosci liturgii w rozu-
mieniu systemu katolickiego, oskarzenie o niekatolicki charakter jest niestuszne.
Jezeli jednak podchodzi si¢ do definicji od strony precyzacji terminologicznej
z powodu réznic w rozumieniu tej samej rzeczywistosci przez rozne konfesje
chrzescijanskie, zarzut jest jak najbardziej zasadny.

WPROWADZENIE

Msza $§w. juz od najdawniejszych czaséw stanowita swoistego rodzaju serce
kultu katolickiego. Zwtaszcza w X VI wieku stata si¢ ona obiektem licznych atakow
ze strony grup protestanckich. Dzialo si¢ tak, dlatego ze reformatorzy mieli inne
rozumienie samej liturgii, odbiegajace znaczaco od katolickiej interpretacji Eucha-
rystii. Wskutek tego pojawito si¢ wyrazne rozréznienie na protestanckie i katolic-
kie rozumienie Mszy $w. Teologowie obu konfesji z czasem wypracowali pewne
okreslenia i konotacje charakteryzujace interpretacje liturgii w ramach okres-
lonego systemu chrzescijanskiego: dla okreslenia Eucharystii w ramach systemu

Dawid Mielnik — absolwent teologii, filozofii, studidéw podyplomowych z edytorstwa oraz infor-
matyki, posiadacz migdzynarodowego certyfikatu z zakresu grafiki komputerowej EITCA/CG.
Autor monografii naukowej, dwoch dziet z zakresu literatury pigknej oraz wielu artykutow
naukowych. Adres e-mail: mielnik.dawid@gmail.com.
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katolickiego postugiwano sie definicjami katolickimi', a dla okreslenia Eucharystii
w ramach systemu protestanckiego poszczegélnymi definicjami protestanckimi?.

Pewnym wylomem od tej zasady wydaje si¢ rok 1969, kiedy Stolica Apostolska
opublikowata wprowadzenie do nowego Mszatu rzymskiego. Zawarta tam definicja
Mszy $w. spotkata si¢ z krytyka ze strony katolikow przywigzanych do tradycyjne-
go nauczania Kosciota®. Postawili oni zarzut, ze owa definicja nie jest katolicka, ale
przesigknieta silnymi wptywami nurtu protestanckiego. Takie oskarzenie pojawito
sie¢ m.in. w dokumencie Krotka analiza krytyczna ,,novus ordo missae”. Zarzut
przyczynit sie do modyfikacji Ogolnego wprowadzenia w pierwszym typicznym
wydaniu Mszatu rzymskiego z 1970 roku do tego stopnia, ze zawarta tam definicja
wyraznie rozni si¢ od tej opublikowanej w 1969 roku.

Celem niniejszego opracowania jest proba ustalenia, czy zarzut niekatolickosci
wobec definicji Mszy $w. zawarty w siodmym punkcie Ogdlnego wprowadzenia do
Mszatu rzymskiego z 1969 roku jest zasadny. W znalezieniu odpowiedzi na posta-
wiony problem pomocna byta analiza poréwnawcza obu definicji liturgii. W pracy
wykorzystano rowniez analize terminologiczng pod katem postawionych wzgledem
definicji zarzutow. Opracowanie sktada si¢ z czterech cze¢sci. Najpierw podano
okolicznos$ci powstania obu definicji. Nastepnie przedstawiono réznice migdzy
obiema definicjami liturgii oraz analizg zasadnosci postawionych w Krotkiej ana-
lizie krytycznej zarzutow. Dalej przedstawiono ztozonoS$ci problematyki pod katem
metodologicznym. Na koncu zawarto probe odpowiedzi na postawiony problem.

OKOLICZNOSCI POWSTANIA OBU DEFINICII

Odnowa liturgiczna po II Soborze Watykanskim nie ograniczata si¢ do powierz-
chownego przejrzenia Mszatu i wprowadzenia kilku kosmetycznych poprawek.
Zmiany dotyczyly praktycznie catej Mszy sw. (facznie z kanonem i stowami kon-
sekracji) oraz rubryk wprowadzajacych do Mszatu. Poczatkowo reformy wprowa-
dzano w ramach funkcjonujacej uprzednio liturgii celebrowanej wedtug Mszatu
Jana XXIII*. Z czasem baza wyj$ciowa do dalszych modyfikacji stata si¢ missa

! Rézne okre$lenia Mszy $w. mozna odnalezé w: B. Nadolski, Liturgika, t. 4: Eucharystia,

Poznan 2011, s. 106—-108. Journet z kolei klasyfikuje poszczegolne okreslenia liturgii wedtug
,.stopnia waznoéci”. Zob. K. Journet, Msza Swieta. Obecnosé Ofiary krzyzowej, Poznan 1959,
s. 249-250.

Nauczanie poszczegdlnych wyznan protestanckich, mimo ze nie jest doktadnie takie samo, ma
pewien wspdlny im element.

Por. Ogolne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego, w: Leksykon liturgii, B. Nadolski, Poznan
2006, s. 1087; J. Miazek, To czyncie na Mojg pamigtke. Eucharystia w dokumentach Kosciota,
Warszawa 1987, s. 81.

Zmiany te szczegolnie wyrazono w dwoch waznych instrukcjach wydanych przez Swieta Kon-
gregacje Obrzedow: Inter oecumenici oraz Tres abhinc annos. Zob. Sacra Congregatio Rituum,
Instructio ad exsecutionem Constitutionis de sacra Liturgia recte ordinandam, ,,Acta Aposto-
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normativa przedstawiona przez Bugniniego w Watykanie w 1967 roku. To wlasnie
te forme z kilkoma nieznacznymi zmianami wprowadzono w Kosciele katolickim
obrzadku tacinskiego w miejsce celebrowanej dotad liturgii skodyfikowanej po
raz pierwszy przez Piusa V w 1570 roku.

Przed wydaniem catego Mszatu w 1970 roku Stolica Apostolska opublikowata
ordo missae oraz Ogolne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego w 1969 roku. W tym
wlasnie roku 3 kwietnia papiez Pawet VI Konstytucjg apostolska Missale Roma-
num zatwierdzil wydanie typiczne nowego mszatu. Par¢ dni pozniej, 6 kwietnia,
Kongregacja Obrzedoéw zatwierdzita pierwszg cze$¢ nowego Mszatu. Znalazly sie
w niej m.in. Ogdlne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego, ordo missae, prefacje
oraz cztery modlitwy eucharystyczne’. Praktycznie wszystkie te elementy spotkaty
si¢ z bardzo silng krytyka ze strony srodowisk przywigzanych do celebrac;ji liturgii
wedtug vetus ordo. Jednym z gtdéwnych zarzutow wysuwanych wobec nowego
Mszatu bylo oskarzenie o zerwanie z tradycjg oraz protestantyzacje katolickiej
Mszy?*.

Jednym z najbardziej glosnych wystapien skierowanych przeciwko odnowionej
liturgii byla interwencja kojarzona z kardynatami Ottavianim i Baccim, zwigzana
z dokumentem Breve esame critico del Novus Ordo Missae (Krotka analiza kry-
tyczna ,,novus ordo missae”’). Przywotanie, cho¢by w zarysie, historii ksztaltowania
si¢ tej pozycji jest o tyle wazne, o ile to wlasnie ona przyczynita si¢ do istotnych
zmian wprowadzonych w ostatecznej wersji nowego Mszatu z 1970 roku, w tym
rowniez do definicji Mszy $w. z punktu siodmego Ogolnego wprowadzenia do
Mszatu rzymskiego.

Celem wspomnianego dokumentu byta che¢ pokazania dwuznacznosci oraz
protestanckich wplywoéw w obrebie opracowanego nowego ordo missae. Krotka
analiza krytyczna zawierata miejscami ostre zarzuty i mocne sformutowania. Auto-
rami tego dokumentu byto dwunastu teologéw katolickich zwigzanych z Coetus
Internationalis Patrum’. Autorzy chcieli jednak zwigkszy¢ range swego pisma przez
uzyskanie podpisow wysokich dygnitarzy koscielnych. Chociaz w pierwotnym
zamysle dokument mial by¢ podpisany nawet przez kilkunastu kardynatow, to
glownym problemem bylo znalezienie osoby, ktora bylaby gotowa podpisac si¢

licae Sedis” 56 (1964), s. 877-900; Sacra Congregatio Rituum, Instructio altera ad exsecutio-
nem Constitutionis de sacra Liturgia recte ordinandam, ,,Acta Apostolicae Sedis” 59 (1967),
s. 442-448.
5 Por. Z. Wit, Nowe ,,Ordo Missae”, w: Ante Deum stantes, red. S. Koperek, Krakow 2002,
s. 257.
Por. 1. Stoma, Zwyczajna i nadzwyczajna forma rytu rzymskiego wzajemnym ubogaceniem,
,,Roczniki Teologiczne” 61 (2014), nr 8, s. 157.
Byta to nieformalna grupa przywiazanych do tradycyjnego nauczania teologdéw zawiazana pod-
czas II Soboru Watykanskiego w celu ograniczenia wptywu sojuszu renskiego, zwigzku osob
o modernistycznych pogladach.
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jako pierwsza. Pod dokumentem byt nawet gotowy podpisa¢ sie kard. Larraona®,
niemniej nie chciat tego czyni¢ przed ztozeniem swoich podpiséw przez kardy-
natow Ottavianiego i Bacciego’.

Pierwszy z nich, mimo pewnego wahania spowodowanego ostrym tonem pisma,
podpisat si¢ pod dokumentem 13 wrzesnia 1969 roku'’. Chociaz teoretycznie decy-
zja kardynata utatwiata zbieranie kolejnych podpisow, to wskutek przypadkowej
1 niechcianej publikacji dokumentu na tamach francuskiego pisma , Itinéraires”
autorzy byli zmuszeni przy$pieszy¢ swe dziatania''. Pod koniec wrze$nia jako drugi
pod dokumentem podpisat si¢ kard. Bacci'?, a juz dzien pozniej pismo dostarczono
do papieza®.

W obliczu upublicznienia dokumentu Pawet VI zmuszony byt do publicznego
ustosunkowania si¢ do podnoszonych przeciwko odnowionej Mszy zarzutow.
Uczynit to w dwoch mowach wygloszonych 19 i 26 listopada'®. Papiez bronit
w nich zasadno$ci wprowadzonych zmian oraz zapewniat o ich ortodoksji. Opini¢
Pawta VI podparta odpowiedz Prefekta Kongregacji Nauki Wiary z 12 pazdziernika
1969 roku, w ktorej Seper stwierdzit, ze zarzuty sformutowane w Krotkiej analizie
sa ,,przesadzone, niestuszne, emocjonalne i fatszywe”',

Dla doktadniejszego zrozumienia okolicznosci powstania pierwszej definicji
Mszy $w. z 1969 roku niezmiernie wazna jest uwaga, ze owej definicji, jak row-
niez calego Ogolnego wprowadzenia, Pawet VI nie przeczytal w wersji finalne;.
Taka informacje przekazali Journet oraz Boxler'®. Papiez chciat ograniczy¢ sie do
osobistej lektury ordo missae, Ogolne wprowadzenie natomiast miato zostac¢ prze-
kazane do Kongregacji Nauki Wiary w celu weryfikacji. Tak si¢ jednak nie stato,
poniewaz odpowiedzialny za przekazanie dokumentu Bugnini tego nie zrobit'.
Ogolne wprowadzenie opublikowano zatem bez rewizji ze strony Kongregacji
czy papieza.

Jako ze Larraona byl prefektem Kongregacji ds. Obrzgdéw, jego poparcie dla dokumentu
z pewnoscig bardzo wiele by znaczyto.

Zob. M. Davies, Nowa msza papieza Pawta, Warszawa 2014, s. 390.

Ottaviani byt prefektem Kongregacji Nauki Wiary. Jego poparcie dla dokumentu byto zatem
niezwykle wazne.

Zob. P. Milcarek, Historia Mszy. Przewodnik po dziejach liturgii rzymskiej, Dgbogéra 2009,
s. 228. W pierwotnym zamysle dokument mial by¢ doreczony Pawlowi VI przed oficjalng
publikacja, aby papiez mogt spokojnie si¢ z nim zapoznac i ustosunkowaé do niego.

Znany latynista wloski, przeciwnik liturgii w jezykach narodowych.

13 Zob. M. Davies, Nowa msza, s. 391.

Zob. Pawet VI, Christifidelibus in Basilica Vaticana coram admissis de novo proxime inducen-
do Ordine Missae Beatissimus Pater loquitur, ,,Acta Apostolicae Sedis” 61 (1969), s. 777-780.
Cyt. za: C. Krakowiak, Wiara, Kosciol, liturgia, Lublin 2016, s. 189; tenze, Dlaczego nadzwy-
czajna forma celebracji Mszy Swietej?, w: Jedna wiara, jedna Msza. Od Mszalu Piusa V do
Mszatu Pawla VI, red. C. Krakowiak, B. Migut, Lublin 2009, s. 177.

Zob. R. Amerio, lota unum. Analiza zmian w Kosciele katolickim w XX wieku, Komoréw 2009,
s. 694.

17" Zob. M. Davies, Nowa msza, s. 407.
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Pomimo wyraznych deklaracji papieza i Kongregacji Nauki Wiary Ogolne
wprowadzenie do Mszatu rzymskiego nie pozostato bez zmian. Pod wptywem
krytyki uzupetniono dokument o liczacy pietnascie punktow wstep oraz zmody-
fikowano niektore punkty Ogolnego wprowadzenia. Wrdd tych punktow, ktore
skorygowano, znalazl si¢ rowniez punkt siodmy dokumentu'®. Z tego powodu
promulgowany 26 marca 1970 roku Mszal zawierajacy zmodyfikowana wersje
Ogolnego wprowadzenia ma réwniez zmieniong definicje Mszy $w.

ANALIZA POROWNAWCZA DEFINICJI Z 1969 ORAZ 1970 ROKU

Ogolne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego wydane w 1969 roku podaje
w siddmym punkcie nastgpujaca definicje Mszy sw.:

Cena dominica sive Missa est sacra synaxis seu congregatio populi Dei in unum conve-
nientis, sacerdote praeside, ad memoriale Domini celebrandum. Quare de sanctae
Ecclesiae locali congregatione eminenter valet promissio Christi: «Ubi sunt duo vel
tres congregati in nomine meo, ibi sum in medio eorum» (Mt 18,20)".

Na gruncie jezyka polskiego mozna by t¢ definicj¢ przetozy¢ nastgpujaco®:

Wieczerza Panska lub Msza jest §wictym zebraniem?! Ludu Bozego zebranego razem,
pod przewodnictwem kaptana, aby sprawowac¢ pamigtke Pana. Dlatego do lokalnego
zgromadzenia Ko$ciota §wigtego odnosi si¢ w szczegolny sposob obietnica Chrystusa:
,,Gdzie sg dwaj albo trzej zebrani w Imi¢ moje, tam jestem posréd nich” (Mt 18,20).

Tymczasem Mszat rzymski wydany w 1970 roku w Ogolnym wprowadzeniu
do Mszatu rzymskiego, w tym samym punkcie, zawiera nastepujaca definicje:

In Missa seu Cena dominica populus Dei in unum convocatur, sacerdote praeside
personamque Christi gerente, ad memoriale Domini seu sacrificium eucharisticum
celebrandum. Quare de huiusmodi sanctae Ecclesiae coadunatione locali eminenter
valet promissio Christi: «Ubi sunt duo vel tres congregati in nomine meo, ibi sum
in medio eorum» (Mt 18,20). In Missae enim celebratione, in qua sacrificium Crucis
perpetuatur, Christus realiter praesens adest in ipso coetu in suo nomine congregato, in

Cztonkowie Consilium nie chcieli zmieniaé tej definicji, bardzo nalegali na to jednak czton-
kowie Kongregacji Nauki Wiary. Zob. M. Zachara, Krotka historia Mszatu rzymskiego, War-
szawa 2014, s. 169; J. Kowalski, Motu proprio ,,Summorum Pontificum” Benedykta XVI z 7
lipca 2007, w: Introibo ad altare Dei. Ksiedzu Profesorowi Stefanowi Koperkowi CR z okazji
70-lecia urodzin i 45-lecia kaptanstwa, red. S. Koperek, Krakow 2008, s. 228.

Y Ordo Missae. Editio typica, Vatican 1969, s. 15.

20 Ttumaczenie autorskie oparte na stownictwie wykorzystanym w: Komisja Episkopatu do
spraw Liturgii, Ogdlne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 24
(1971), nr 1, s. 10.

2l Lacinski termin synaxis wywodzi si¢ posrednio od gr. czasownika synagao.
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persona ministri, in verbo suo, et quidem substantialiter et continenter sub speciebus
eucharisticis®.

Ta definicja jest thumaczona na jezyk polski nastepujaco:

Na Mszy, czyli Wieczerzy Panskiej, Lud Bozy gromadzi si¢ pod przewodnictwem
kaptana, ktory zastepuje Chrystusa, aby sprawowaé pamigtke Pana, czyli ofiarg euchary-
styczng. Dlatego do lokalnego zgromadzenia Kosciota $wietego odnosi si¢ w szczegolny
sposob obietnica Chrystusa: ,,Gdzie sa dwaj albo trzej zebrani w Imi¢ moje, tam jestem
posrdd nich” (Mt 18,20). W czasie odprawiania Mszy, w ktorej zostata uwieczniona
ofiara Krzyza, Chrystus jest rzeczywiscie obecny w samym zgromadzeniu zebranym
w Jego imi¢, w osobie kaptana, w swoim stowie i wreszcie w sposdb substancjalny
i trwaly pod postaciami eucharystycznymi®.

Juz po pobieznej lekturze obu tekstow mozna zauwazy¢, ze definicja zawarta
w Mszale z 1970 roku jest niemal dwukrotnie dtuzsza. Chociaz wzbogacono ja
przede wszystkim o jedno rozbudowane zdanie umieszczone po pierwotnej defi-
nicji, to mozna rowniez zauwazy¢ pewne korekty we wczesniejszej czesci tekstu.
Owe korekty nieco zmieniajg tres¢ oraz inaczej rozktadajg akcenty.

Poczatkowa wersja wskutek obecnosci w niej na samym poczatku czasownika
kopulatywnego ,,by¢” bardziej przypominata definicje, gdyz starata si¢ okreslic,
czym Msza $w. jest. W poprawionym wariancie Ogolnego wprowadzenia, wskutek
eliminacji tego czasownika, mocniej potozono akcent na to, co si¢ na Eucharystii
dzieje. Okreslenia Mszy jako ,,$wigtego zebrania” (tac. sacra synaxis) oraz ,,zebra-
nia” (fac. congregatio) catkowicie wyeliminowano w drugiej wersji**. Zrezygnowa-
no rowniez z imiestowu zbudowanego na czasowniku convenire na rzecz biernej
formy terminu convocare®. O ile w poczatkowym wariancie definicje otwierato
wyrazenie ,,Wieczerza Panska”, ktore byto dookreslone przez termin ,,Msza”,
o tyle w wersji finalnej zamieniono kolejnoscia te dwa okreslenia i zmieniono
spojnik laczacy z sive na seu.

22 Missale Romanum ex Decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II Instauratum Aucto-

ritate Pauli PP. VI Promulgatum. Editio i Juxta Typicam, Vatican 1970, s. 29. Taka sama defi-
nicj¢ ma trzecie wydanie Mszatu rzymskiego. Zob. Missale Romanum ex Decreto Sacrosancti
Oecumenici Concilii Vaticani Il Instauratum Auctoritate Pauli PP. VI Promulgatum loannis
Pauli PP. Il cura recognitum. Editio typica tertia, Citta del Vaticano 2002, s. 26. W tym wyda-
niu punkt zawierajacy t¢ definicje ma numer 27. Inna numeracja wynika przede wszystkim
z faktu wlaczenia do ciaglej numeracji wstepu, ktory w pierwszym wydaniu Mszatu rzymskie-
go z 1970 roku paginowany byt odrgbnie. Zob. J. Miazek, Trzecie wydanie Mszatu rzymskiego
Pawla VI, ,,Warszawskie Studia Teologiczne” 16 (2003), s. 183.

Komisja Episkopatu do spraw Liturgii, Ogdlne wprowadzenie, s. 10.

Termin congregatio pojawia si¢ w poprawionej definicji tylko w formie czasownikowe;j.
Warto zauwazy¢, ze oba stowa majg prefiks con wyrazajacy w pewien sposob ide¢ tacznosci
i wspolnoty.

23
24
25

186 TwP 12,1 (2018)



Czy ,0g6lne wprowadzenie do Mszatu rzymskiego” z 1969

W dalszej kolejnosci zdecydowano si¢ na dwa wazne uzupetnienia. Po pierwsze,
poczatkowe wyrazenie ,,pod przewodnictwem kaptana” wzbogacono o fraze ,.ktory
zastgpuje Chrystusa”. Po drugie, rozszerzenia doczekato si¢ rowniez okreslenie
Mszy jako ,,pamigtki Pana”. W poprawionym wariancie definicji uzupeliono to
wyrazenie o dookreslenie ,,ofiara eucharystyczna”. Trzecim dodatkiem jest przy-
stowek huiusmodi, nieprzethumaczony w oficjalnym tekscie polskim?. Wreszcie
w ramach podstawowego tekstu definicji zastapiono termin congregatio wyrazem
coadunatio.

Ostatnig zmiang pierwszej definicji jest wzbogacenie tekstu o dlugie zdanie
zawierajgce kilka bardzo waznych informacji. W tym uzupehieniu jest mowa
o uwiecznieniu ofiary Chrystusa na Golgocie podczas kazdorazowej celebracji
Mszy §w. oraz o sposobach obecnosci Syna Bozego. W tym drugim elemencie
wyrozniono cztery rodzaje obecnosci Chrystusa (w zgromadzeniu, kaptanie, stowie
1 pod postaciami eucharystycznymi). Szczegdlnie wazne jest rozpisanie sposobu
obecnosci Syna Bozego w przeistoczonym chlebie i winie. Wedtug autoréw doku-
mentu ta obecnos¢ jest substancjalna i trwata.

ZARZUTY KROTKIEJ ANALIZY WOBEC PIERWOTNEJ WERSIJI
DEFINICJI MSZY SW.

Autorzy dokumentu w rozdziale drugim umiescili swoje spostrzezenia dotycza-
ce mankamentdéw obecnych w podanej w Ogolnym wprowadzeniu definicji Mszy
$w. Formutuja oni pig¢ zasadniczych zarzutow: definicja nie podkresla rzeczywistej
obecnosci Chrystusa w Eucharystii, rzeczywisto$ci ofiary, sakramentalnego charak-
teru kaptana, wewnetrznej wartosci ofiary niezaleznej od obecnosci zgromadzenia
oraz miesza sposoby obecnosci Chrystusa.

Nalezy zaznaczy¢, ze pierwszy zarzut jest stuszny?’. W pierwotnej definicji
z 1969 roku byta tylko jedna aluzja do obecnosci Chrystusa. Podparto ja cytatem
z Ewangelii wedlug §w. Mateusza. W $wietle catego kontekstu nalezy jednak
stwierdzi¢, ze ten tekst skrypturystyczny odnosi si¢ do obecnosci Chrystusa w zgro-

26
27

Oznacza on po lacinie: ,taki”, ,,tego rodzaju”.

Istotne jest uwypuklenie pewnego rozrdéznienia. Zaréwno Kkatolicy, jak i protestanci moga
mowic o ,,rzeczywistej” obecnosci Chrystusa w chlebie 1 winie. Protestanci jednak rozumieja
ten termin jako méwiacy o symbolicznej obecnosci Syna Bozego. Katolicy tymczasem inter-
pretuja go w kategoriach artystotelesowsko-tomaszowych, a wigc w znaczeniu obecnosci isto-
towej. Z tego powodu dla uniknigcia dwuznacznosci w przypadku katolikow najlepiej bytoby
postugiwaé si¢ wyrazeniem ,,substancjalna obecno$¢”, ktore dla protestantow jest nie do przy-
jecia. Zob. M. Davies, Zniszczenie Mszy Swietej, czyli Godly Order Cranmera, Komorow 2016,
s. 130-131.
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madzeniu®®. W poprawionej definicji aspekt rzeczywistej obecnosci Syna Bozego
w konsekrowanych postaciach zaznaczono juz wyraznie przez dodanie sformuto-
wania mowigcego o trwatej i substancjalnej obecnosci Chrystusa w Eucharystii.

W przypadku drugiego zarzutu jedynym ewentualnym odniesieniem do rzeczy-
wistosci ofiary bytoby sformutowanie méwigce o sprawowaniu pamiatki Pana®.
Poniewaz jednak samo wyrazenie nie jest jednoznaczne, nie mozna go rozumie¢
tylko na sposob katolicki. Nawet uwzglednienie kontekstu, w ktérym pojawia si¢
to sformutowanie, nie pozwala na doktadne stwierdzenie, jak nalezy je rozumiec.
Zmodyfikowana definicja ma juz dwa odniesienia do rzeczywisto$ci ofiary. Po
pierwsze, przez wprowadzenie eksplikacji do wyrazenia ,,pamiatka Pana” w postaci
wyrazenia ,,ofiara eucharystyczna”. Po drugie, przez umieszczenie sformutowania
mowigcego o ,,uwiecznieniu ofiary krzyza”.

Trzeci zarzut rowniez nalezy uzna¢ za formalnie poprawny?. Jedyna aluzja
do osoby celebransa pojawia si¢ w wyrazeniu ,,pod przewodnictwem kaptana”.
Nie wynika jednak z niego, jakoby celebrans mial mie¢ jakas szczeg6lna pozycje
w zgromadzeniu z wyjatkiem funkcji przewodniczenia. W drugiej definicji sprawa
wyglada juz inaczej. Po pierwsze, pojawia si¢ uzupetnienie moéwigce o tym, ze
celebrans zastepuje Chrystusa. Po drugie, tekst wspomina o obecnosci Chrystusa
w kaptanie’!.

Czwarty zarzut takze znajduje swoje uzasadnienie w definicji z 1969 roku.
Tekst ten zawsze wypowiada si¢ o Mszy sw. w konteksScie zgromadzenia, nigdy
za$ nie nawiazuje si¢ do liturgii, w ktorej wierni nie sg obecni. Co ciekawe, popra-
wiona definicja z 1970 roku nie odnosi si¢ do tego zarzutu, gdyz nie wprowadza
zadnych sformutowan, ktore jakos nawigzywalyby do warto$ci liturgii niezalezne;
od obecnosci wiernych.

Odnosnie do ostatniego zarzutu autorzy Krotkiej analizy sugeruja, ze pierwotna
definicja zestawia na rowni rozne sposoby obecnosci Chrystusa, wigc, co za tym

28 Potwierdza to sama definicja w stowach: ,Do lokalnego zgromadzenia Kosciota $wietego

odnosi si¢ w szczegdlny sposob obietnica Chrystusa”. Co prawda, obecno$¢ sformutowania
,»W sposob szczegblny” moze sugerowac rzeczywista obecno$¢ eucharystyczna, ale takie rozu-
mienie nie jest w definicji rozwijane.

W tym przypadku rowniez nalezy podkresli¢ pewne rozroznienia terminologiczne. Dla pro-
testantow nie jest nieakceptowalny termin ,,ofiara” odnoszony do Mszy $w. Jest on mozliwy
w znaczeniu ofiary ,,uwielbienia” lub ,,dzigkczynienia”. Katolicy natomiast, powotujac si¢ na
to stowo, beda je rozumie¢ przede wszystkim w znaczeniu ofiary ,,przebtagania”, co dla prote-
stantow jest nie do przyjecia. Zob. tamze, s. 104-105.

Wedtug teologii protestanckiej, poniewaz Msza $w. nie jest prawdziwym urzeczywistnieniem
ofiary Chrystusa, przewodniczacy liturgii nie musi otrzymywac specjalnej mocy do sprawo-
wania wieczerzy Panskiej. Wedlug teologii katolickiej kaptan, zanim bgdzie mogt celebrowac
ofiar¢ Syna Bozego, musi otrzymaé¢ do tego specjalng moc w sakramencie $wigcen. Z tego
powodu funkcja katolickiego celebransa nie polega na zwyklym przewodniczeniu liturgii, ale
na jej prawdziwym urzeczywistnianiu.

Dla poréwnania mozna zobaczy¢ terminologi¢ stosowang wobec celebransa przez Glowe:
W. Glowa, Stuzba Boza, Lubaczow 1986, s. 123—124.
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idzie, miesza substancjalng obecnos¢ Syna Bozego z Jego duchowg obecnoscig.
Zarzut ten jest stuszny w tym sensie, ze autorzy definicji nie wspominaja w ogole
o istotowej, czyli najwazniejszej, obecnosci Chrystusa w konsekrowanych posta-
ciach, a skupiaja si¢ na podkresleniu Jego obecnosci duchowej. Zmodyfikowana
definicja wprowadza bardzo wazne zdanie rozrdzniajace poszczegolne sposoby
obecnosci Syna Bozego i faworyzujace Jego obecnos¢ w konsekrowanym chlebie
i winie®2,

METODOLOGICZNA ZE.OZONOSC PROBLEMATYKI
DEFINICJI Z 1969

Zasadniczy problem w ustaleniu zakresu katolickosci punktu siodmego Ogol-
nego wprowadzenia z 1969 roku wigze si¢ z odpowiedzig na pytanie, czy przy
definiowaniu poje¢ religijnych konieczne jest postugiwanie si¢ okresleniami
konstytutywnymi w rozumieniu danej konfesji czy do prawomocnos$ci definicji
w ramach okreslonego wyznania wystarczy postugiwanie si¢ wyrazeniami, choc¢
drugorzednymi, to nieblednymi z punktu widzenia wyznawcow okreslonej kon-
fesji. Jest prawda, ze Msze $w. w ramach katolickiej teologii mozna definiowac
w kategoriach zgromadzenia, uczty czy wieczerzy, kaptana zas w terminologii prze-
wodniczgcego, czyli terminéw wykorzystanych w pierwszej definicji z 1969 roku.

Wydaje sie, ze w takim przypadku nie mozna moéwi¢ o ,,nieprawdziwosci”,
gdyz definiowane pojecie implikuje wykorzystane konotacje®®. Nie mozna row-
niez mowic¢ o ,niekatolicko$ci”, poniewaz definicja Mszy §w. nie postuguje si¢
terminami nieakceptowanymi przez katolikow. Oznacza to, ze definicja z 1969
roku z katolickiego punktu widzenia jest zarowno prawdziwa, jak tez katolicka.

Przy wykorzystaniu drugorzednych kategorii w definicji Mszy §w. pojawia si¢
problem zbiezno$ci z terminologia typowo protestancka, ktora wykorzystywana
jest do wyrazenia doktryn niezgodnych z nauczaniem katolickim. Z tego powodu
terminy wykorzystane w definicji z 1969 roku, odczytane w sensie zupelnym*, sa
do przyjecia przez protestantow, ale nie do zaakceptowania dla katolikéw. Kato-
licy mogliby zaakceptowac taka terminologi¢, w przypadku gdy zaktadaliby jej
niezupetnosc¢ i koniecznos¢ uzupehienia o pewne dodatkowe okreslenia nicobecne
bezposrednio w tekscie pierwotnej wersji definicji.

32 W poprawionej definicji tylko ta obecno$¢ jest opisana przez dwa przystowki. Ten rodzaj obec-

nosci wspomniany jest takze na samym koncu, co mozna by odczytaé jako jej drugorz¢dnosc
wzgledem innych rodzajow obecnosci, wspomnianych wczesniej.

Z nieprawdziwosciag ma si¢ do czynienia wtedy, gdy okresla si¢ jaka$ rzeczywisto$¢ w katego-
riach konotacji, ktorych dane pojecie nie zawiera.

To znaczy w takim, ze wykorzystane okreslenia wyczerpuja calos¢ rozumienia Mszy $w. oraz
osoby kaptana do tego stopnia, ze nie ma potrzeby doktada¢ do nich zadnych dodatkowych
uzupekien.

33
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Poprawiona wersja Ogolnego wprowadzenia wprowadzita juz terminologie
i wyrazenia typowo katolickie, co sprawito, ze ten wariant definicji nie mogtby juz
by¢ zaakceptowany przez protestantow*’. Moga z tego wynikac¢ dwie ewentualno-
$ci. Moze wyrazac to akceptacje dla stuszno$ci zarzutéw postawionych w Krotkiej
analizie krytycznej i che¢ dostosowania tekstu do terminologii katolickiej. Druga
mozliwos¢ jest taka, ze autorzy Ogolnego wprowadzenia nie zgadzali si¢ z zasad-
no$cig zarzutéw, ale zdecydowali si¢ na korekte w celu sprecyzowania definicji
i uniknigcia niepotrzebnych dwuznacznosci.

Wydaje si¢ zatem, ze szukajac odpowiedzi na problem postawiony we wstepie
niniejszego opracowania w kluczu metodologicznym, nalezy poczyni¢ rozrdznie-
nie na aspekt wystarczalnosci definicji w ramach okre§lonego systemu?’ oraz na
aspekt niewystarczalnos$ci definicji w ramach zbieznos$ci terminologicznej wigkszej
liczby systeméw?®. Zarzut niekatolickosci czy nieprawdziwo$ci definicji Mszy
$w. z pierwotnej wersji Ogolnego wprowadzenia bytby w takim razie niestuszny
w pierwszym przypadku, ale zasadny w drugim.

KONKLUZIJE

Celem niniejszego opracowania byto ustalenie zasadnosci zarzutu niekatolicko-
$ci definicji Mszy §w. zawartej w siodmym punkcie Ogolnego wprowadzenia do
Mszatu rzymskiego w jego pierwotnej wersji z 1969 roku. Aby uczciwie podejs¢
do problemu, nalezato ustali¢ okolicznosci powstania obu definicji, zwtaszcza
pierwszej, przeanalizowac rdznice w obu wersjach, doj$¢ do konkretnych zarzutow
sformutowanych w Krotkiej analizie krytycznej pod katem samej definicji, wery-
fikujac ich zasadnos¢ w swietle obu wersji dokumentu, oraz spojrze¢ na problem
pod katem metodologicznym.

35 W opinii autora najbardziej nieakceptowalnym dla protestantéw terminem w poprawionej wer-

sji definicji jest okreslenie substantialiter, gdyz nawiazuje ono bezposrednio do substancjalnej
obecnosci Chrystusa pod postaciami eucharystycznymi, co wszyscy XVI-wieczni reformato-
1zy, z wyjatkiem Lutra, ostro zwalczali. Warto jednak podkresli¢, ze nawet odnowiona definicja
nie postuguje si¢ najbardziej ,,uswigconym” katolickim terminem eucharystycznym, jakim jest
stowo ,,przeistoczenie”. Por. M. Davies, Liturgiczne bomby zegarowe Vaticanum II. Zniszczenie
katolickiej wiary przez zmiany w katolickim kulcie, Warszawa 2004, s. 37.

Jak juz zauwazono, Kongregacja Nauki Wiary uznata zarzuty z Krotkiej analizy krytycznej za
przesadzone, niestuszne, emocjonalne i fatszywe”. To przemawialoby za druga z wymienio-
nych ewentualnosci.

W przypadku tego aspektu poprawnos¢ definicji bytaby okreslana na podstawie niewykraczania
poza konotacje znaczeniowe przyjete w ramach okreslonego systemu. Zakresem analiz bytby
zatem konkretny system.

W przypadku tego aspektu poprawnos$¢ definicji bytaby okreslana na podstawie uchwycenia
réznicy miedzy réznymi systemami w odniesieniu do rozumienia konkretnej rzeczywistosci.
Zakres analiz nie zamykalby si¢ zatem w jednym systemie.
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W s$wietle przeprowadzanych analiz nalezy stwierdzi¢, ze zarzut niekatolic-
kiego charakteru definicji Mszy $w. z siddmego punktu Ogdlnego wprowadze-
nia do Mszatu rzymskiego z 1969 roku mozna uznaé za stuszny pod warunkiem
rozpatrywania problemu w pewnym kluczu metodologicznym. Oznacza to, ze
wspomniany zarzut jest zasadny tylko przy okreslonych zatozeniach na gruncie
wykorzystywanej metodologii.

W ramach dalszych analiz nad poruszonym w niniejszym opracowaniu zagad-
nieniem warto byloby podja¢ kwestie wykorzystywanej przez katolikdw i pro-
testantow terminologii na okreslenie ich rozumienia Mszy sw. Cenne byloby
przebadanie, jakimi terminami opisujacymi liturgi¢ i jej rzeczywisto$¢ postugiwali
si¢ katolicy krotko przed i po 1969 roku po to, by nastepnie zestawi¢ wykorzy-
stang terminologi¢ z okresleniami obecnymi w definicjach Mszy §w. zawartych
w obu wersjach Ogdlnego wprowadzenia do Mszatu rzymskiego. Pozwolitoby
to na ustalenie, czy pierwotna wersja definicji rzeczywiscie wyrdznia si¢ na tle
nauczania katolickiego czy moze jedynie opisywata Msze §w. tymi kategoriami,
ktorymi zaczeto postugiwac si¢ na pewnym etapie historii Kosciota katolickiego.
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WAS THERE A NON-CATHOLIC DEFINITION OF THE HOLY MASS
IN GENERAL INSTRUCTION OF THE ROMAN MISSAL IN 1969?

Summary

The definition of the Holly Mass which is included in seventh point of General Instruc-
tion of the Roman Missal was under strong attack by some people connected to Church’s
traditional terminology. The definition was accused of leaving Catholic terminology and
creating interpretation under influence of Protestants. Thanks to analysis in this paper it
can be claimed that the right of accusation of non-Catholic character of definition of the
Holy Mass depends on methodology. If that definition is looked at from the aspect of
analysis of the Holy Mass components, and of Catholic system, the accusation is unfair.
If it is looked at on account of terminology and differences in understanding the same
reality by various confessions, this accusation is justified.

Keywords: Holly Mass, Roman Missal, General Instruction of the Roman Missal,
Ottaviani, Bacci, Ottaviani Intervention

Stowa kluczowe: Msza §w., liturgia, Mszal rzymski, Ogolne wprowadzenie do Mszatu
rzymskiego, Ottaviani, Bacci, Krotka analiza krytyczna
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ZNACZENIE POJECIA DUSZY DLA ROZWOJU
TWIERDZEN ESCHATOLOGICZNYCH.
DOGMATYCZNE IMPLIKACJE REFORMY
LITURGICZNE] VATICANUM II' W SWIETLE
NAUCZANIA J. RATZINGERA/BENEDYKTA XVI

W ciggu ostatnich kilkudziesieciu lat we wspotczesnej refleksji teologicznej
zrodzit si¢ kryzys pojecia duszy, ktory wyraznie wptynat na ksztatt rzymskiej
liturgii. Rezygnacja z terminu traktowanego dotad przez chrzescijanska antro-
pologi¢ jako skladnik, na ktorym opiera si¢ niesSmiertelnos¢, doprowadzita
w konsekwencji do zmiany obrazu czlowieka i jego ostatecznego przezna-
czenia. W odpowiedzi J. Ratzinger/Benedykt XVI, odwotujac si¢ do tradycji
liturgicznej, uznat pojecie ludzkiej duszy za kluczowe w wyjasnianiu prawd
eschatologicznych. Jednoczesnie wskazal na przyczyny kryzysu pojecia duszy
i dostrzegl ptynace z niego zagrozenia dla chrzescijanskiej wiary.

Sobor Watykanski Il okazal szczegdlne zainteresowanie cztowiekiem we
wszystkich wymiarach jego zycia. W swoich dokumentach, podejmujac tradycyjng
nauke Kos$ciota, zawart obraz osoby ludzkiej jako jedno$ci nie$miertelnej duszy
oraz ciata'. Takie ujecie decyduje o godnosci 1 wielkosci cztowieka przeznaczonego
do zycia wiecznego i jednoczesnie podkresla warto$¢ ludzkiej cielesnosci. Mimo
to w ciggu ostatnich kilkudziesigciu lat zrodzit si¢ we wspotczesnej refleks;ji teolo-
gicznej kryzys pojecia duszy, ktory wptynat takze na tres¢ modlitw formutowanych
podczas liturgii zatobnej. Dawne modlitwy w dziale Missae defunctorum konse-
kwentnie wyrazaty prosbe za ,,dusze stug i stuzebnic™?, lecz wraz z promulgacja
mszatu Pawla VI formularze Mszy §w. za zmartych catkowicie pozbawiono wspo-
mnianej frazy. Reformatorzy liturgii nie ograniczyli si¢ jedynie do zmian postu-
lowanych przez sobor, ktory zapragnat poglebia¢ chrzedcijanskie zycie wiernych

*

Wiktor Trojnar — prezbiter archidiecezji wroctawskiej, uczestnik studiow doktoranckich na
Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu; e-mail: wiktor.trojnar@gmail.com.

Zob. Soboér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym
., Gaudium et spes”, 14.

Missale Romanum ex decreto Ss. Concilii Tridentini restitutum Summorum Pontificum cura
recognitum, editio quarta, Fraternitas Sacerdotalis Sancti Petri, Thalwil 2016, s. [131].
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przez $wiadczenie o wierze w przyszte zmartwychwstanie z Chrystusem. Liturgia
doczekata si¢ reform wychodzacych daleko poza te, ktore zatozono w Konstytucji
o liturgii $wigtej Sacrosanctum concilium.

INTERPRETACJA VATICANUM SECUNDUM

Zdaniem J. Ratzingera/Benedykta XVI zmiany zainspirowane przez Sobor
Watykanski Il powinny by¢ intepretowane zgodnie z hermeneutyka reformy. Cha-
rakteryzuje si¢ ona — w odroznieniu od hermeneutyki nieciaglosci — wysitkiem zin-
terpretowania Vaticanum I w $wietle zatozenia, z jakim sobor zwotano, mianowicie
,,aby przekaza¢ wspolczesnemu §wiatu autentyczng doktryne katolicka na sposob
czysty i spojny, bez rozmywania jej badz znieksztatcania™. Taki klucz hermeneu-
tyczny zaktada przede wszystkim zachowanie zasad wynikajacych z niezmiennos$ci
nauczania dogmatycznego, lecz takze dopuszcza pewna korekte przedsoborowej
nauki, ktora prowadzi do glebszego rozumienia natury Kosciota i jego prawdziwe;j
tozsamosci®. Ta wlasnie idea przyswiecata Benedyktowi X VI, ktory 7 lipca 2007
roku wydatl dokument motu proprio Summorum Pontificum, w swoich zatozeniach
majacy przywroci¢ tradycyjng liturgie do zwyktego zycia koscielnego®. Intencjg
papieza, wyrazong we wspomnianym liScie apostolskim, byto niedoprowadzenie
do podzialu w lex credendi Kosciota, ze wzgledu na to, ze obie formy wyrazu
legis orandi sa dwoma sposobami zastosowania jednego obrzadku rzymskiego®.
J. Ratzinger/Benedykt X VI, odnoszac si¢ do dwoch wspominanych rodzajow
interpretacji soboru (hermeneutyki reformy i hermeneutyki nieciaglo$ci), pragnat
przezwycigzy¢ klimat opozycji migdzy obiema formami tego samego obrzadku’.

Dla Benedykta X VI uprzywilejowanym miejscem wyznawania wiary jest litur-
gia Kos$ciota, co wyraza si¢ w teologicznym adagium lex orandi — lex credendi. To
wyrazenie wskazuje na zwiagzek liturgii z nauczaniem Kos$ciota. Dotychczasowa
interpretacje, wedle ktorej liturgia stanowi podstawe do formutowania prawd wiary
katolickiej, wzbogacita encyklika Piusa XII Mediator Dei. Twierdzenie zawarte
w papieskim dokumencie: lex credendi legem statuat supplicandi, byto w swo-

3 Zob. Benedykt XVI, Spotkanie z kardynatami, biskupami i pracownikami Kurii Rzymskiej,

,,L’Osservatore Romano” 2006, nr 2 (280), s. 15-19.
4 Zob. H. Donneaud, Debata wokét hermeneutyki Soboru, ,,Christianitas” 53/54 (2013), s. 303.
Zob. B. Ortowski, Motu proprio ,, Summorum Pontificum” Benedykta XVI i wytyczne Konfe-
rencji Episkopatu Polski. Analiza prawna, w: Eucharystia — tradycja czy terazniejszos¢?, red.
W. Irek, P. Cembrowicz, Wroctaw 2008, s. 119-120.
Zob. Benedykt XVI, List apostolski motu proprio ,,Summorum Pontificum”, ,,Anamnesis”
14 (2007), nr 4, s. 9-12.
Zob. tenze, List do biskupow z okazji publikacji motu proprio ,,Summorum Pontificum”,
»Anamnesis” 13 (2007), nr 4, s. 14; por. M. Aillet, Liturgia Ducha. Duch liturgii jako liturgia
Ducha: o wzajemnym wzbogacaniu si¢ dwoch form Mszalu Rzymskiego, ,,Christianitas” 53/54
(2013), s. 309-321.
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Znaczenie pojecia duszy dla rozwoju twierdzen eschatologicznych

jej istocie odwroceniem pierwotnej zasady®. Wiasciwe ujecie wiary miato odtad
determinowac zawarto$¢ modlitwy Kosciota. Nalezy przy tym dostrzec powazne
niebezpieczenstwo wprowadzenia zmian na podstawie btednych wnioskow teolo-
gicznych, co moze powodowa¢ oddzielenie liturgii od substancji wiary.

Zwiagzek miedzy wyznawang wiarg a jej celebracjg uwydatniono podczas
reformy liturgicznej dokonanej z inspiracji Soboru Watykanskiego II. Postulaty
zawarte w Konstytucji o liturgii §wietej Sacrosanctum concilium doprowadzi-
ly do powstania nowego mszatu rzymskiego promulgowanego przez Pawta VI.
Reformy zapoczatkowane na ostatnim soborze zaowocowaty duzymi zmianami
w lex orandi Kosciota, co w zaden sposéb nie powinno prowadzi¢ do podziatu
w jego zasadach wiary. Cho¢ to spojrzenie stalo si¢ podstawa w procesie recep-
cji soboru, rezygnowano niekiedy z pierwotnego zatozenia na rzecz zasady lex
agendi pastoralis®. Coraz powszechniejsza stawala si¢ interpretacja, ktora w mysl
protestanckich teologow odrzucata tradycje zakorzeniong w zywej rzeczywistosci
Kosciota!. Stad wiasnie, na skutek zalecen rady wprowadzajacej postanowienia
konstytucji, bardzo tatwo zrezygnowano z pojecia duszy, traktowanej jednak przez
chrzescijanska antropologi¢ jako sktadnik, na ktérym opiera si¢ niesmiertelno$c¢
cztowieka!'. Wydaje si¢ wigc, ze przedstawiony kierunek reformy okazuje si¢
przyktadem — stosujac nomenklature przyjeta przez J. Ratzingera/Benedykta X VI
— hermeneutyki niecigglosci.

NIESMIERTELNOSC DUSZY — ZMARTWYCHWSTANIE CIALA

Dla chrze$cijanskiego spojrzenia na czlowieka kwestia istnienia samoistnej
1 substancjalnej duszy ludzkiej jest niezwykle istotna. Przyczynia si¢ do wyjas-
nienia bytu ludzkiego w aspekcie jego przyszlego przeznaczenia i jest jednym
z podstawowych elementow doktryny Kosciota, zdogmatyzowanym na Soborze
Lateranskim V. Tymczasem na przetomie lat czterdziestych i piec¢dziesigtych XX
wieku na gruncie protestantyzmu czotowi teologowie zacz¢li kwestionowac tra-
dycyjne rozumienie duszy. W dyskusji pojawita si¢ znamienna alternatywa, ktora
przeciwstawiata niesmiertelno$¢ duszy zmartwychwstaniu ciata!?. Wihasciwe dla
dualizmu pojecie niesmiertelnej duszy ludzkiej miatoby sprzeciwiaé si¢ mysli

8 Zob. Pius XII, Mediator Dei, 1.3.

Zob. B. Ferdek, Wzajemna relacja miedzy ,,lex orandi” a ,,lex credendi”, ,,Studia Salvatoriana

Polonica” 6 (2012), s. 53-57.

Zob. J. Ratzinger, Opera omnia, t. XI: Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zycia chrze-

Scijanskiego, Lublin 2012, s. 622.

Zob. P. Milcarek, Matzenstwo, Chrzest i pogrzeb. Pierwsze posoborowe zmiany w Rytuale

Rzymskim, ,,Christianitas” 55 (2014), s. 158.

12 Zob. O. Cullmann, Unsterblichkeit der Seele oder Auferstehung der Toten?, ,,Theologische
Zeitschrift” 12 (1956), s. 134-136.
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biblijnej, widzacej cztowieka jako niepodzielng cato$¢'’. Pomimo zauwazalnego
we wspotczesnej teologii leku przed stosowaniem pojecia duszy, rzekomo zawie-
rajacego w sobie gleboki, pochodzacy z greckiej mysli dualizm, Koscidt broni tego
terminu jako trwatego elementu chrzescijanskiej doktryny. Kongregacja Nauki
Wiary w liscie do biskupow poswieconym niektérym zagadnieniom dotyczacym
eschatologii zauwaza, Ze nie istniejg zadne powazne racje przemawiajace za odrzu-
ceniem pojecia duszy, ktore jest konieczne do podtrzymania wiary chrzescijan.
Konieczne jest — podaje dalej dokument — nieustanne przypominanie chrzescija-
nom nauczania Kosciota, ktére jest podstawa zarowno zycia chrzescijanskiego,
jak i poszukiwan podejmowanych przez teologow!'*.

Na ten wtasnie aspekt zwrocit swoja uwage J. Ratzinger/Benedykt XVI. Zdecy-
dowanie sprzeciwit si¢ on materialistycznej redukcji cztowieka, ktora sprawia, ze
w wierze chrze$cijanskiej przestaje si¢ szuka¢ odpowiedzi na podstawowe pytania
dotyczace eschatycznej rzeczywistosci. Wprost uznal on zagadnienie ludzkiej duszy
za kluczowe w wyjasnianiu prawd eschatologicznych. Sam negatywnie oceniat
pozbawienie modlitw za zmartych pojecia duszy, ktore dokonato si¢ wraz z reforma
ostatniego soboru, wskazat na przyczyny tego zjawiska i dostrzegl ptynace z niego
zagrozenia dla chrzescijanskiej wiary'’.

NOVUM KATOLICKIEJ TEOLOGII

Tradycyjna mysl chrzescijanska, szczegélnie w postaci wypracowanej przez
Tomasza z Akwinu, opowiada si¢ za psychofizyczng jedno$cia cztowieka przy
jednoczesnym rozréznieniu w nim elementu duchowego i cielesnego. Uznaje przez
to jego transcendencj¢ wobec $wiata materialnego, podkreslajac jednoczesnie war-
tos¢ 1 godnosé ludzkiego ciata. Rodzaca si¢ i ciggle dojrzewajgca wiara katolicka
postawita przed antropologig takie wymagania, ktorych nie spetniat zaden istniejacy
dotad system filozoficzny. Przez odpowiednia adaptacj¢ niektorych poje¢ teologia
wypracowala mysl, wedle ktorej pojecie duszy jest czyms$ zupetnie odmiennym od
wszelkich antycznych koncepcji. Pozwala na rozrdznienie w cztowieku zaréwno
tego, co w nim przemijajace, jak rowniez tego, co pozostaje niesmiertelne. Syn-
teza Akwinaty, oparta mocno na chrzescijanskiej wierze, prowadzi do przetomu
w rozumieniu czlowieka, orientujagc go na zmartwychwstanie i zycie wieczne.
Zasadniczy nurt dyskusji teologicznej XX wieku nie koncentrowat si¢ jednak wokot

Zob. M. Sktadanowski, Cialo, dusza, duch. Mysl Josepha Ratzingera na tle wspotczesnej antro-
pologii, Warszawa 2013, s. 152.

Zob. Kongregacja Nauki Wiary, List do wszystkich biskupow ,, Recentiores episcoporum syno-
di” (1979), w: Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, red. 1. Bokwa,
Poznan 2007, s. 607-608.

Zob. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X: Zmartwychwstanie i Zycie wieczne. Studia o eschatologii
i teologii nadziei, Lublin 2014, s. 116.
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samego pojecia duszy, lecz zagadnienia jej substancjalnos$ci, bedacej podstawg dla
nauki o nie§miertelno$ci. Negowanie samoistnosci duszy w konsekwencji pociaga
za soba zaprzeczenie nauki o posmiertnym trwaniu jakiej$ formy ludzkiego bytu.
Wymusza jednocze$nie uznanie, ze owo trwanie opiera si¢ jedynie na wytgcznym
dziataniu Boga. Takie spojrzenie jest jednak sprzeczne z pogladami Tomasza, ktory
w formule anima forma corporis wyrazit chrzescijanska wizje cztowieka. Dusza
nalezy do ciata jako forma, ale to, co jest formg ciala, jest jednak duchem, sprawia,
ze czlowiek staje si¢ osoba, 1 otwiera go na niesmiertelnos¢'e.

Pojecie duszy mozna wigc usytuowaé w nurcie tradycji teologicznej. Nalezy
stwierdzi¢, ze nie ma ono nic wspdlnego z obecnym we wspolczesnych kontro-
wersjach dualizmem wywodzacym si¢ z czasow antycznych. Pojecie uzywane
w teologicznej refleksji, jak rowniez rzymskiej liturgii, nie wigze si¢ w zaden
sposob z grecka mysla filozoficzng, lecz pomaga w wyrazeniu chrzescijanskiej
wizji Boga, swiata i cztowieka. Niestety w toku naukowych rozwazan zanik pojecia
duszy, tak bardzo dostrzegalny w liturgii, dotyka podstawowego jezyka substratu
wiary!”. Pojecie duszy stanowi istotng cze¢$¢ dziedzictwa chrzescijanskiego. Kla-
syczna w teologii katolickiej prawda o niesmiertelnosci duszy nie tylko nie okazuje
si¢ przestarzata, ale nabiera nowych wymiaréw i jest wcigz zdolna do ukazania
istoty cztowieka i jego ostatecznego przeznaczenia.

Cho¢ zdaniem watykanskiej kongregacji Biblia postuguje si¢ terminem ,,dusza”
w odmiennych i wielorakich znaczeniach, to nalezy je uwazac za ,,stowne narzedzie
pomagajace wierze chrzescijan”'®. Pojecie, ktore Pismo $w. oddaje hebrajskim
stowem nefesz czy greckim psyche, wskazuje na ludzkie zycie osobowe. Podobnie
ciato — po hebrajsku basar, po grecku sarx/soma — odsyta do egzystencji ludzkiej
osoby. Chodzi tu jedynie o dwa rézne sposoby pokazania tej samej osobowej
tozsamosci i ztozonos$ci ludzkiego bytu, ktéremu daleko do czystego dualizmu
potwierdzanego w $wiecie greckim. Wowczas podejmowane zagadnienia nie-
$miertelno$ci duszy i zmartwychwstania ciala — budzace u protestanckich teologow
duze zainteresowanie — nie okazuja si¢ dla siebie zadng alternatywa, lecz nabieraja
znaczenia koniecznej komplementarnosci'®. Do tej zgodnosci prowadzi wigc sam
jezyk biblijny interpretowany przez udziat greckiej kultury. Pozostaje on ciggle
zasadniczy dla tresci wiary, stad w analizach antropologicznych trzeba stanowczo
odrzuca¢ pokusg czystego biblicyzmu, niepotrafigcego rozwigza¢ podstawowych
sprzecznosci tkwigcych w teologicznym obrazie cztowieka®.

16 Zob. tamze, s. 149—151.

17" Zob. M. Sktadanowski, Cialo, dusza, s. 107.

Kongregacja Nauki Wiary, Recentiores, s. 608.

19 Zob. G. Ravasi, Krétka historia duszy, Krakow 2008, s. 231.

Zob. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X: Zmartwychwstanie, s. 251-252; por. tenze, Wprowadze-
nie w chrzescijanstwo, Krakow 2012, s. 372-378.
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POWROT IDEI REFORMACYJNYCH

U podstaw odrzucenia nie$Smiertelnosci duszy stan¢to zasadniczo dostrzezenie
rozbiezno$ci migdzy mysla grecka a biblijna. J. Ratzinger/Benedykt XVI dostrzega
przy tym, ze na te niepokojace tendencje wspotczesnej teologii sktada si¢ przede
wszystkim kryzys katolickos$ci, w ktorym to nalezy szuka¢ zasadniczych przyczyn
wprowadzonych zmian. Rezygnacja z wypracowanych przez wieki definicji jest
wyrazem fundamentalnie zmienionego ustosunkowania do katolickiej tradycji.
Zjawisko to przybrato na sile po Soborze Watykanskim II i polega na negowaniu
tego, ze w historii mogtby nadal istnie¢ nieprzerwany podmiot, w ktorym rozwoj
niesie w sobie wierno$¢ ewangelicznego przestania. Jezyk nadziei, nabierajacy
ksztattow we wspodlnocie Kosciota wzrastajacego w klimacie filozofii greckie;j,
przestat stanowi¢ podstawe chrzescijanskiej wiary. Nieuniknione stalo si¢ wigc
skoncentrowanie wytacznie na terminologii biblijnej i odrzucenie pojecia duszy,
ktore wasciwie stanowito synteze pojedynczych elementdow jej wyobrazenia. Kie-
runek posoborowych zmian w duzej czesci jest konsekwencja przejetych twierdzen
M. Lutra, dla ktorego Kosciot nie byt juz gwarantem tozsamosci, lecz samowolnym
niszczycielem czystego stowa?!.

Odnowa liturgiczna, dokonana w duzej mierze pod wptywem liberalnej mysli
protestanckiej, przyczynita si¢ w ten sposob do zakwestionowania tradycyjnie
katolickiego spojrzenia na samg $mierc i posmiertny los cztowieka. Rozumienie
$mierci jako oddzielenie duszy od ciata, zaczerpnigte z mys$li Tomasza z Akwinu,
nastarcza teologom wiele problemow. Spojrzenie Akwinaty ttumaczy t¢ praw-
de, ze osoba ludzka nie ulegnie catkowitemu unicestwieniu. Probujac wyrazi¢
tajemnice Smierci w kategoriach personalistycznych — co wymaga nieco odej$cia
od koncepcji Akwinaty — nalezy uzna¢, ze ludzkie cialo znajdujace si¢ w stanie
rozktadu nie stanowi juz osoby. Zyciowa zasada cztowieka, a wiec ludzkim ,,ja”
zdolnym przetrwac §mier¢, jest wtasnie dusza, i jako taka stanowi ona podstawowe
pojecie wiary?.

OD BENEDYKTA XII DO BENEDYKTA XVI

Waznym etapem w ksztattowaniu si¢ doktryny na temat nieSmiertelnosci duszy
byta konstytucja Benedykta XII Benedictus Deus. Bulla okreslita wejscie duszy
odlaczonej do bezposredniego ogladania Boga albo — przeciwnie — do piekla,
miejsca wiecznej kary, jeszcze przed zmartwychwstaniem ciat i sadem ostatecz-
nym. Pojecie duszy postuzyto do zdefiniowania §wiadomego elementu migdzy

2l Zob. tenze, Opera omnia, t. X: Zmartwychwstanie, s. 246-249.

22 Zob. G. Ravasi, Krétka historia, s. 190-192; K. Rahner, Protologia i eschatologia, w: Pisma
wybrane, t. 2, Krakéw 2007, s. 107-109.
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$miercig a paruzjy. Zawarta w nim koncepcja duszy odlaczonej od ciata, cho¢
nie byta czescig definicji dogmatycznej, lecz narzgdziem jezykowym dwcezesnej
epoki, zyskata w refleksji teologicznej niezwykla doniostosé?. Przyjecie stanu
posredniego migdzy $miercig cztowieka a jego zmartwychwstaniem domaga si¢
istnienia w czlowieku jakiego$ trwajacego czynnika tozsamosci. Musi zatem taczy¢
si¢ z losem duszy — niesmiertelnej, duchowej zasady czlowieka — ktora zapewnia
trwanie ludzkiego zycia po $mierci. Jest ona, podobnie jak zagadnienie stanu
posredniego, wynikiem rozwoju doktryny chrzescijanskiej, zamierzonej takze
przez Boga dzialajacego w swoim Kosciele.

Kontynuacja Benedictus Deus byl przytaczany list Kongregacji Nauki Wiary,
na ktory powotuje sie J. Ratzinger/Benedykt X VI, przeprowadzajac swoja apolo-
gie duszy. Kongregacja uznata poniekad za stuszny kierunek zmian w roztozeniu
akcentow na korzys$¢ eschatologii powszechnej, stawiajac na pierwszym miejscu
zmartwychwstanie umartych. Mimo to wystapita w obronie duszy, uznajac jg za
bezwzglednie konieczny aparat pojeciowy do podtrzymywania wiary chrzescijan.
Zamierzeniem kongregacji bylo przypomnienie nauki Ko$ciota na temat tego, co
nastgpuje miedzy $miercig a powszechnym zmartwychwstaniem?. Dokument bie-
rze wigc w obrong¢ prawdy dotyczace eschatologii indywidualnej, w ktorej zasad-
nicza rolg odgrywa pojecie duszy. Zawiera si¢ ono w chrzescijanskim oczekiwaniu
zycia wiecznego 1 nadaje wlasciwy sens nauce o zmartwychwstaniu umartych. Ta
prawda wiary, o czym w pierwszej kolejnosci przypomniat list kongregacji, jest
rozumiana jako wskrzeszenie ciala, z ktérym ponownie taczy sie ludzka dusza.
Uznanie istnienia niesmiertelnej duszy zasadniczo wplywa na uzasadnienie toz-
samosci ciata zmartwychwstalego z ciatem doczesnym. Oznacza to, Ze niesmier-
telno$¢ duszy nie sprzeciwia si¢ w zaden sposodb zmartwychwstaniu umartych,
lecz zapewnia tozsamos$¢ podmiotu zmartego i zmartwychwstalego. Poniewaz, jak
twierdzi tradycyjna teologia, dusza ludzka jest niesmiertelna, Bog moze wskrzesi¢
ludzi, zachowujac ich tozsamo$¢, a jednoczes$nie przeksztalcajac to, co z natury
jest $miertelne i upadte. Wynika z tego, ze nieSmiertelno$¢ duszy w rozumieniu
chrzescijanskim odnajduje swdj wlasciwy sens w zmartwychwstaniu umartych,
bronigc zdecydowanie jego realizmu®. Stad wysitek ludzkiej mys$li powinien
zmierza¢ do opowiedzenia si¢ za naukg o niesmiertelnosci duszy, ktéra w zasa-
dzie broni fundamentalnych prawd chrzescijanskiej wiary i otwiera na nadzieje
przysztego zmartwychwstania.

2 Zob. C. Naumowicz, Konstytucja Benedykta XII ,, Benedictus Deus”. Préba nowego spojrzenia

na kontrowersje, ,,Teologia w Polsce” 4 (2010), nr 1, s. 120-123; Benedykt XII, Konstytucja
,, Benedictus Deus” (1336), w: Breviarium fidei, s. 156—157.

Zob. J.H. Newman, O rozwoju doktryny chrzescijanskiej, Warszawa 1998, s. 75-76.

Zob. Kongregacja Nauki Wiary, Recentiores, s. 608.

Zob. J. Ratzinger, Opera omnia, t. X: Zmartwychwstanie, s. 351-354.
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k ok ok

Tendencje wspotczesnej teologii, propagujace poglad o przesiaknieciu dok-
tryny chrze$cijanskiej greckimi ideami, wywarly znaczacy wplyw na odnowiong
po Soborze Watykanskim II liturgie zatobna. Msze §w. za zmartych pozbawiono
wzmianek o nie$miertelnej duszy jako pojeciu wlasciwym dualizmowi 1 sprze-
ciwiajacym si¢ biblijnej mysli, widzacej cztowieka jako niepodzielng catosé.
Wiara w niesmiertelno$¢ ludzkiej duszy odgrywa minimalng rolg¢ w dzisiejszym
nauczaniu wiary. Zaprzeczenie istnienia duchowego wymiaru cztowieka dopro-
wadzito do odrzucenia chrzescijanskiego obrazu jego eschatycznej rzeczywistosci.
Takie ujecie eschatologii, odrzucajace tradycyjna antropologig, doprowadzito do
deformacji nauki o stanie posrednim i zmartwychwstaniu umartych. W ten sposob
rezygnacja z pojecia duszy, bedacej gwarancja ciagtosci siggajacej poza tozsamosé
ziemskiej egzystencji, okazata si¢ daleko idacg zmiana, za ktorg podazyta takze
reforma liturgiczna. U jej podstaw lezy odmienny stosunek do Kosciota, ktory
dla wielu przestat by¢ przekazicielem chrzescijanskiej doktryny i gwarantem jej
uprawnionego rozwoju, co wlasciwie okazato si¢ systematyzacja nauki M. Lutra.
Porzucenie jezyka tradycyjnej liturgii, determinujgcego tres¢ i ksztalt katolickiej
wiary, wydaje si¢ konsekwencja przyjetego sposobu interpretacji soboru, ktora
Benedykt XVI nazwat hermeneutyka nieciggtosci.

Tak jak wiara Kosciota, cho¢ niezmienna, podlega nieustannemu poglebieniu,
tak tez rozwoj obrzeddw liturgicznych winien by¢ podyktowany troska o zacho-
wanie zywej tradycji. Uznanie niesmiertelno$ci duszy przez teologéw protestanc-
kich za jedno z najwigkszych nieporozumien chrzeécijanstwa spotkato si¢ z duza
aprobatg $rodowisk katolickich. W konsekwencji mialo to znaczacy wptyw na
ksztalt posoborowe;j liturgii pogrzebu, ktdra przestata by¢ miejscem wyznawania
wiary w ludzkg nie§miertelnos¢. Nalezy rowniez wspomnie¢, ze obowigzujacej
dla catego Kosciota formy odnowy liturgii nie nalezy utozsamia¢ z samym sobo-
rem, ktorego wskazania dopuszczajg rozne realizacje w obrgbie jednej wspdlnej
zasady?’. Taki rodzaj spojrzenia na liturgie, ktory zawdzigczamy J. Ratzingerowi/
Benedyktowi X VI, jest jednoczesnie zacheta do ponownego wstuchania sie¢ w glos
soboru w celu lepszego zrozumienia istotnych wskazan zawartych w jego doku-
mentach. Niezwykle znamienna wydaje si¢ wypowiedz Benedykta XVI zawarta
w adhortacji apostolskiej Sacramentum caritatis, w ktorej pozytywnie ocenia on
samg reformg, ale nie przestaje wzywac do odnowy zycia liturgicznego?. Waznym
wnioskiem, a zarazem odpowiedzig na pytanie o wlasciwa hermeneutyke soboru,
jest wskazanie, ze reforma liturgiczna dochowata wiernosci Vaticanum I1. Z kolei
formutowane zarzuty nie dotycza samej reformy liturgicznej, lecz praktyki jej

27 Zob. tenze, Opera omnia, t. XI: Teologia, s. 636; por. P. Milcarek, Wiele kierunkéw naraz.

Zasady Konstytucji ,, Sacrosanctum concilium”, ,,Christianitas” 53/54 (2013), s. 20-61.

28 Zob. Benedykt XVI, Sacramentum caritatis, 3.
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realizacji, ktéra w wielu miejscach moze dopuszcza¢ btedng interpretacje nauki
Kosciota. Zagrozeniem dla wtasciwego kierunku zmian jest z cata pewnoscia
zmniejszenie autorytetu Kosciota na rzecz liturgistow, ktorzy podeszli do liturgii
bez odniesienia do tradycji wiary®.
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THE SENSE OF THE CONCEPT OF SOUL FOR DEVELOPMENT

OF ESCHATOLOGICAL CONTENTIONS. DOGMATIC IMPLICATIONS

OF THE LITURGICAL REORGANIZATION BY VATICANUM II ACCORDING
TO J. RATZINGER’S/BENEDICT’S XVI TEACHING

Summary

In a contemporary theological reflection, recent several dozen years have brought
a crisis of the concept of the soul that distinctly influenced the shape of the Roman litur-
gy. Resignation of the term, treated by Christian anthropology as a component on which
immortality is based, consequently led to a change of a man’s image and his final destiny.
In response, J. Ratzinger/Benedict XVI, referring to the liturgical tradition, recognized
the concept of human soul as a key phrase in explaining eschatological truths. At the
same time he indicated some reasons for this phenomenon and noticed its dangers for
Christianity.

Keywords: soul, eschatology, liturgy, J. Ratzinger/Benedict XVI
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Instytut Ekumeniczny im. Johanna Adama Mohlera w Paderborn, jako wiodaca
naukowa placéwka ekumeniczna na terenie Niemiec, organizuje regularnie co dwa
lata ekumeniczne dni studyjne poswigcone jakiemus$ aktualnemu ze wzgledow
pastoralnych problemowi ekumenicznemu. Jest to oferta skierowana gtownie
do 0s6b odpowiedzialnych za kontakty ekumeniczne w diecezjach niemieckich,
cho¢ nie brak wsérod uczestnikow takze pojedynczych gosci z zagranicy czy tez
przedstawicieli innych osrodkéw naukowych badz innych wyznan. t.acznie w tego-
rocznej konferencji oprocz prelegentow wzigto udziat 30 oséb. W tym roku, tuz
po zakonczeniu jubileuszu 500-lecia reformacji, podjeto temat taski, ktory byt
tak fundamentalny dla reformatoréw, a jednoczes$nie stat si¢ osig wspotczesnego
dialogu ekumenicznego migdzy katolikami a protestantami. Filarami tych dni
studyjnych byly cztery wyktady powigzane z intensywna dyskusja, ukazujace
z r6znych perspektyw wyznaniowych zagadnienie relacji migdzy taska a wolnoscia.

Pierwszy wyktad przedstawit w poniedziatek 19 Iutego luteranski teolog prof.
Bernd Oberdorfer z Uniwersytetu w Augsburgu, ktory jest tez cztonkiem Komisji
., Wiara i Ustr6j” Swiatowej Rady Ko$ciotéw. Temat jego referatu to: ,, O wolnosci
chrzescijanina”. Lutra rozumienie taski i wolnosci. Profesor Oberdorfer wyszedt
od zasadniczej tezy, ze wolno$¢ i faska to dwa oblicza reformacji Lutra. Ukazuja
to szczegodlnie programowe pisma Lutra z roku 1520, gdy w obliczu zagrozenia
ekskomunika papieskg w krotkim czasie musiat on jasno okresli¢ swoja pozy-
cje. W tekstach tych mamy bardzo wyrazng semantyke wolnosci i uwolnienia
— $wiadczy o tym juz choc¢by tytul jednego z tych pism O niewoli babilonskiej
Kosciola. Reformacja jest dla Lutra przede wszystkim uwolnieniem Kosciota,
by mogt glosi¢ prawdziwa Ewangelie. W ostatecznosci sama Ewangelia dla ojca
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reformacji jest uwolnieniem — takie jest jego osobiste do§wiadczenie. Jednoczesnie
wittenberski reformator pisze O niewolnej woli (De servo arbitro), gdzie ludzka
wolg porownuje do bydlecia, ktore porusza sie¢ w zaleznosci od tego, kto je dosia-
da: Bog lub diabet. Czlowiek jako grzesznik jest radykalnie zniewolony i nie ma
wolnosci poza Bogiem. Kiedy rok przed $miercig Luter podsumowywat swoje
zycie, to uznat, ze najwigkszym doswiadczeniem wolnos$ci byta dla niego nauka
o usprawiedliwieniu — z perspektywy calego swego zycia uwazal, ze to wlasnie
uczynilo go reformatorem. Patrzac na swoje zycie, widziat, ze gdy byl mnichem,
ciagle czul si¢ grzesznikiem — Chrystus nie byt dla niego Zbawicielem, lecz sedzig.
Odkrycie taski jako czego$ absolutnie darmowego byto dla niego wielkim uwolnie-
niem — kluczem do reformacji. Warto zauwazyc¢, ze pojgcie ,,usprawiedliwienie”,
iustificatio, jest wziete z terminologii prawniczej — to $lad po tym, co mu tak
ciggle cigzyto. W okresie teologii potrydenckiej (Kontroverstheologie) stawiano
w zwigzku z tym tezg, czy aby tak prawniczo rozumiane usprawiedliwienie nie
jest i tylko procesem stownym, ktory wcale nie zmienia cztowieka. Sladem tego
jest opdr katolikow wobec luteranskiej formuty simul iustus et peccator, bo brak
tu w ich ocenie autentycznej przemiany cztowieka. Nalezy jednak pamigta¢, iz
w popularnym nauczaniu koscielnym czasow Lutra akcentowano to, ze cztowiek
musi zastuzy¢ na zbawienie, i ludzie zyli ciggle w niepokoju, czy wszystko juz
uczynili, by te zastugi zdoby¢. Natomiast usprawiedliwienie z wiary wedlug Lutra
oznacza, ze wszystko zalezy od Boga, a nie od mojego wysitku.

Profesor Oberdorfer przypomniat, ze w swoim dziele z 1520 roku O wolno-
Sci chrzescijanina Luter wprowadzit podstawowe rozroznienie: chrzescijanin
ma dwojakg natur¢ — cielesng i duchowg — i zgodnie z tym w zyciu cielesnym,
zewngtrznym, jest poddanym spraw ziemskich, a w duchowym jest wolny przede
wszystkim od wymogu spetniania dobrych uczynkoéw, by uzyskaé zbawienie.
Usprawiedliwienie jest tu rozumiane jako uwolnienie od troski o samego siebie.
W 1524 roku na nauke Lutra o wolnosci cztowieka odpowiedziat Erazm z Rot-
terdamu dzietem O wolnej woli (De libero arbitro). Spoér z Erazmem mial dwa
podstawowe wymiary — byto to pytanie o wyktad Biblii oraz pytanie o wolnos¢
cztowieka. Erazm uwazat, Ze Biblia nie daje jednoznacznego wyktadu o wolnosci
cztowieka, dlatego nalezy tutaj w jej interpretacji postugiwac si¢ instrumentami
zewngtrznymi: rozumem i filozofig. Owszem, czlowiek potrzebuje taski, ale Bog
przez nig nas gldwnie inspiruje. Luter przeciwnie, uznawal, ze Biblia wyjasnia
si¢ sama — to dla niego byla tu decydujaca reguta. W jego nauczaniu cztowiek
nie moze nic najmniejszego dotozy¢ do swojego zbawienia — tu wszystko czyni
Chrystus. Reformacja zredukowata w tym zakresie wktad cztowieka do zera.
W wydanym w 1525 roku dziele O niewolnej woli (De servo arbitro) reformator
w opozycji do Erazma glosi skrajng predestynacje. Co ciekawe, nauka ta nie
znalazta swojego odbicia w Ksiegach Wyznaniowych luteranizmu. Luter naucza
o relatywnej wolnos$ci cztowieka w sprawach ziemskich, lecz w sprawach zba-
wienia wszystko determinuje wolg Boga. Sprawy wewnatrzséwiatowe nie maja
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wplywu na zbawienie. Prof. Oberdorfer wskazywat, ze reformacyjne napiecie
migdzy taska a zastuga jest takze wspotczesnym problemem, gdyz w najnowszej
teologii katolickiej mamy tendencj¢ znowuz do konfesjonalizacji nauki o tasce.
Zwlaszcza szkota miinsterianska podkresla, ze Bog respektuje ludzka wolnosc, co
wynika z zastosowania wspotczesnej koncepcji wolnosci. Gtownym przedstawi-
cielem jest tu K.H. Menke, ktory krytykowat Wspolng deklaracje o usprawied-
liwieniu za pasywna koncepcje usprawiedliwienia. Na zakonczenie augsburski
teolog uznal, ze klasyczna nauka reformacyjna o usprawiedliwieniu wydaje si¢
dzi$ nie do pogodzenia z wynikami wspotczesnej egzegezy pism Pawtowych oraz
osiggni¢ciami dialogu chrzescijansko-zydowskiego.

Wtorkowa sesja przedpotudniowa bazowata na obszernym wyktadzie Laska
i wolnos¢ z baptystycznego punktu widzenia, ktory wyglosit prof. Uwe Swarat,
baptysta z Wyzszej Szkoly Teologicznej w Elstal koto Berlina, ksztatcacej teologow
na potrzeby wolnych Kosciotow. Juz na wstegpie prelegent wyraznie zaznaczyl, ze
nie prezentuje baptystycznego punktu widzenia, bo u baptystow nie ma czego$
na ksztalt wypowiedzi Magisterium, ale sa to poglady baptystycznego teologa.
Punktem wyjscia profesora z Elstal bylo stwierdzenie, ze Bog stworzyt §wiat nie
w jakims$ akcie samowoli, ale z mito$ci. Stad taska to dar Bozej mitosci w stwo-
rzeniu. Bog stworzyt cztowieka jako adresata tej mitosci. Mito§¢ wewnatrztryni-
tarna jest tu nie przedmiotem, ale podmiotem, stad Boza taska i ludzka wolnos¢ to
strony stworzenia, gdyz przymierze Boga z cztowiekiem to dialog interpersonalny.
A zatem nie idzie tu o przyczynowosc, lecz o dialog. Akt stworzenia spowodowat
swoiste samoograniczenie Boga — od momentu stworzenia istnieje cos, co nie jest
Bogiem. Bog tworzy ,,przestrzen” poza soba — J. Moltmann i E. Brunner méwia
tu o samounizeniu Boga. Czltowiek zostal z wolnoscig wyboru, a Bog liczy na
jego postuszenstwo i to jest Jego ryzyko. Poglady te koresponduja z nauka Lutra
i kenotykow luteranskich o communicatio idiomatum —uczyli oni, Ze we wcieleniu
przymioty Boze zostaly zakryte przez nature ludzka. A zatem mozemy mowic
o kenozie nie tylko we wcieleniu, ale i w stworzeniu. Stwarzajac cztowieka, Bog
stawia go naprzeciw siebie jako osobe¢ zdolng do wolnosci, bo nie moze na nim
wymoc mitosci. Ta relacja Boga do cztowieka rozgrywa si¢ w historii, a to ozna-
cza, ze nie rzadzi tu koniecznos¢, ale wolnosc¢, bo gdzie nie ma wolnosci, tam nie
ma historii.

W kolejnym punkcie swojego wyktadu prof. Swarat postawit pytanie: Czy histo-
ria zbawienia jest wypelnieniem Bozej predestynacji? Tutaj wyszedl on od sporu
Moliny SJ z Bafiezem OP, a wiec w istocie kontrowersji migdzy szkota augustynska
a tomistyczng. Sobor Trydencki akcentowal wolnos$¢ czlowieka, lecz nie okreslit
doktadnie relacji migdzy taska a wolno$cig. Spor ten, cho¢ probowat te kwestie
wyjasni¢, rowniez go nie rozwigzat. Propozycje obu stron na swodj sposob nie byty
w stanie obroni¢ ludzkiej wolnos$ci. Luter w swoim dziele z 1525 roku De servo
arbitro podporzadkowal ludzkg wolnos¢ nauce o usprawiedliwieniu przez taske.
Trzeba jednak zauwazy¢, ze Luter nie rozumial wtasciwie wolnos$ci — on ja pojmo-
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wat jako swoistg forme wszechmocy cztowieka i dlatego przeciwstawiat ja Bozej
wszechmocy. Wedtug Lutra Bog dziala we wszystkim, nawet w diable. Powstaje
zatem pytanie, czy Bog powoduje grzech i zto. Bog nie czyni zta, On je dopuszcza.
Bog przewiduje zto, bo wszystko wie. Nauczanie reformatoréw szwajcarskich jest
tu zupehnie inne. Kalwin uwazal, ze Bog w swojej opatrznosci wszystko czyni.
Zwingli za$ nauczat, ze Bog jest przyczyng wszystkiego, ale poniewaz jest ponad
prawem, to ani nie grzeszy, ani nie czyni zta. W KoSciotach baptystycznych od
XIX wieku wida¢ upadek nauki kalwinistycznej, ktora je od poczatku znamio-
nowala. Przejeto wspotczesna koncepcje wolnosci i ja akcentowano. W ostatnich
dziesiatkach lat w USA mamy do czynienia z renesansem nauki Kalwina o pre-
destynacji (M.J. Erickson). Histori¢ widzi si¢ tu jako urzeczywistnienie zamiarow
Boga. Mozna to uzna¢ za jaka$ terazniejszg wersje molinizmu, co zreszta ma tez
swoj oddzwigk w dzisiejszej teologii katolickiej w USA. Odnoszac si¢ do wspot-
czesnej teologii ewangelickiej, prof. Swarat zwrdcit sie¢ uwage, ze w koncepcji
T. Proppera (Theologische Antropologie, 2011) cztowiek przedstawiony jest jako
wolna istota; wolnos¢ jest mu podarowana przez Boga i w tym znaczeniu nalezy
ja rozumie¢ jako warunkowa. Natomiast dla P. Brunnera punktem wyjscia jest
historia zbawienia, w ktorej obie strony muszg reagowac, a wigc zaktada si¢ tu
ludzka wolnos¢. We Wspolnej deklaracji o usprawiedliwieniu z 1999 roku mowi
si¢ jeszcze mocniej o ludzkiej wolnoéci. Domys$lnie przyjmuje si¢ tutaj teze, ze
cztowiek moze odrzucic taske i, co ciekawe, luteranie tego nie neguja.

W ostatniej czesci swojego wyktadu prof. Swarat skupit si¢ na ukazaniu
podstawy ludzkiej wolno$ci w Bogu. Punktem wyjscia jest tu dla niego historia
zbawienia rozumiana jako interakcja migdzy Bogiem a czltowiekiem. Czlowiek
reaguje na inicjatywe Boga, ale jednoczesnie Bog podejmuje ryzyko odmowy ze
strony cztowieka. Tutaj tradycyjne rozumienie atrybutow Boga wymaga rewizji
1 przyjecia pewnej kenozy Boga w tym zakresie. Pojawia si¢ przede wszystkim
pytanie o cierpienie Boga, bo jesli Bog jest niecierpietliwy, to jak wyglada Jego
relacja osobowa z cztowiekiem w cierpieniu? Baptystyczny teolog odwoluje sie
tutaj do zydowskiego mysliciela A.J. Heschela, ktory pisat o pathos Boga. Bog
wedtug Heschela interesuje si¢ §wiatem, reagujac na jego historig¢. Dalej Swarat
wskazuje na mysl H. Kiinga, ktory uwazal, ze dogmat o Theotokos zaktadat cier-
pienie Boga. Natomiast Moltmann twierdzil, ze Bog nie cierpi jak stworzenie, ale
jest zyjaca mitoscia. P. Fiddes stawiat pytanie: Jak ponadczasowy Bog, ktory nie
zna roéznicy migdzy przesztoscig a przysztoscia, moze wejs¢ w historie? Biblia
jednak wyraznie wskazuje, ze Bog, cho¢ egzystuje poza czasem, wchodzi w ludzki
czas. Jesli idzie o wszechmoc Boga, to reformatorzy rozumieli, iz wyraza si¢ ona
w tym, ze wszelkie dziatanie pochodzi od Boga, ale wowczas nie ma tu interakcji
z cztowiekiem. H. Jonas postawil pytanie, jak rozumie¢ wszechmoc po Holokau-
$cie. Niektorzy mowia tu o wszechmocy mitosci, ale to raczej poetycka parabola.
Natomiast gdy idzie o Boza wszechwiedzg, pojawia si¢ problem, czy przysztosé

206 TwP 12,1 (2018)



TwP 12,1 (2018) - dokumentacja

jest otwarta. W dzisiejszym rozumieniu historia to nie scenariusz napisany przez
Boga, lecz Bog stale ponosi ryzyko, ze cztowiek moze pokrzyzowac jego plany.

Profesor Ulli Roth z Uniwersytetu w Koblencji ze swoim wyktadem Zaska
Boza i wolnos¢ czlowieka. Rozwazania historyczne i systematyczne z katolickie-
go punktu widzenia wypehit sesje popotudniowa 20 lutego. Jego wyktad zostat
skonstruowany jako panorama nauki o tasce w konteksScie odniesienia poszcze-
gblnych uje¢ do Wspdlnej deklaracji o usprawiedliwieniu. Kierunek nadnaturalny
(Augustyn, Sobor Trydencki) ma swoj punkt wyjscia w tekscie 2 P 1,4 mowigcym
o udziale w bozej naturze. Taka nauke mozemy znalez¢ tez Katechizmie Kosciota
katolickiego w nr 1996. Kierunek ten ma rowniez swoje odbicie w pismach zato-
zyciela Opus Dei. Z tej pozycji Wspolna deklaracja o usprawiedliwieniu spotyka
si¢ z krytyka (L. Scheffczyk). Drugi kierunek to filozoficzne rozumienie wolno-
$ci. Hegel uwazat, ze Luter dat poczatek wolnosci ducha. Za§ wedtug Proppera
to katolik Molina jako pierwszy wprowadzil do dyskursu teologicznego formute
o bezwarunkowej wolnosci. Konsekwencja pokantowskiej niemieckiej filozofii
idealistycznej byta idea, ze taska musi spotkac si¢ ze zgoda ludzkiej wolnosci —
nie ma samodziatajgcej taski. To jest konsekwencja nie jakiego$ braku u Boga,
ale jego mitosci do cztowieka. Takie stanowisko skrytykowal K.H. Menke, ktory
uwaza, ze nie ma wolnosci zupetnie niezaleznej od Boga. Trzeci kierunek to
teologiczna koncepcja wolnosci. W przeciwienstwie do koncepcji filozoficznej
ta tradycja nie zna autonomicznej wolnosci wobec Boga. To Bog jest podstawa
ludzkiej wolnosci, ale nalezy pamigtac, ze Bog i cztowiek ontologicznie nie sg na
tej samej ptaszczyznie. Zdaniem O.H. Pescha tylko ten kierunek znajduje odbicie
we Wspolnej deklaracji o usprawiedliwieniu.

W ostatniej czesci wyktadu prof. Roth zaprezentowat wiasne stanowisko wobec
Wspolnej deklaracji o usprawiedliwieniu. Potozyt on akcent na osobe 1 misterium.
Osobowa odpowiedz cztowieka nie moze by¢ uznana za co$ pasywnego wobec
taski. Wedhug koblenckiego teologa samo pojecie wspotdziatania jest tu mylace.
Zwraca on uwagg, ze dobrze pokazuje to trydencki Dekret o usprawiedliwieniu (DH
1525), gdzie najpierw mowi si¢ o ludzkiej wolnosci, co potem wyraza si¢ jako taske
— ,,cztowiek ani zachowuje si¢ zupehie biernie, bo przyjmuje natchnienie, ktore
moglby przeciez odrzucic, ani sam bez taski nie moze wlasng wolg skierowac si¢
ku sprawiedliwosci” (BF VII, 63). We wspotczesnym dialogu ekumenicznym odpo-
wiedz cztowieka to nie ,,uczynek” — wspoldziatanie cztowieka nalezy tu rozumiec
jako spotkanie wiary ze stowem obietnicy. W taki spos6b mozna odpowiedziec¢
na luteranska nauke o ,,pasywnos$ci” cztowieka w procesie usprawiedliwienia, co
wyrazajg punkty 20-21 Wspolnej deklaracji o usprawiedliwieniu.

W ostatnim dniu konferencji swdj wyktad zaprezentowal prawostawny teolog
libanskiego pochodzenia prof. Assaad Elias Kattan z Uniwersytetu w Miinster — Bog
i wolnosé cztowieka. Perspektywa prawostawna. Rozpoczat od tekstu z £k 17,10,
wskazujac, ze dla teologii prawostawnej bardzo wazne jest osadzenie jej w Biblii.
Zaznaczyt on, ze pojecie usprawiedliwienia nie odgrywa specjalnej roli w teologii
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prawostawnej. Raczej uzywa si¢ tutaj termindw ,,uswiecenie”, ,,o$§wiecenie” czy
theosis. Nalezy tu pamigtac, ze katolicko-luteranska debata o usprawiedliwieniu
w X VI wieku przeszta praktycznie obok teologii bizantyjskiej. A idac glebiej, nale-
zy tez zauwazyc¢, ze wlasciwie spor migdzy Augustynem a Pelagiuszem rozegrat
si¢ rowniez poza teologia wschodnig. Termin ,,usprawiedliwienie” juz u Pawla
ma konotacje prawnicze, natomiast ojcowie wschodni opisywali t¢ rzeczywistos$¢
terminami ontologicznymi (theosis). Takze bardziej niz grzechem (soteriologia)
zajmowali si¢ problemem $mierci (ontologia). Co ciekawe, stowo ,,usprawiedliwie-
nie” pojawia si¢ w liturgii bizantyjskiej w sakramentalnym obrzgdzie namaszczenia
myrionem. Jesli idzie o pojecie wolnosci, to u $w. Pawta wyraza je stowo eleu-
theria, gdzie jest to wolnos$¢ od grzechu i $mierci, a wigc jest to pojecie zupelnie
inne niz wspolczesne ujecie wolnosci wywodzone z praw czlowieka. W tekstach
patrystycznych uzywany jest inny termin, autexousion, rozumiany jako zdolnosc¢
do decyzji i wyboru. W teologii wschodniej nigdy nie podawano w watpliwos¢, ze
cztowiek ma takg zdolnos¢, nawet po grzechu pierworodnym. Maksym Wyznawca
uzyl wprost tego argumentu w debacie z monoteletyzmem jako obrony ludzkiej
woli w Chrystusie. Kolejnym waznym poj¢ciem we wschodniej nauce o tasce jest
termin ,,synergia”. Jest to termin biblijny (synergos) uzyty w znaczeniu ,,wspot-
pracownik Boga” w 1 Tes 3,2 i 1 Kor 3,9. Interpretujac to stowo w swietle 1 Kor
3,7, nalezy pamigtac, ze nie ma tu parytetu miedzy czlowiekiem a Bogiem — to
Boég wszystko inicjuje i daje dynamike, a czlowiek uczestniczy w Bozym dziele.

Podsumowujac, prof. Kattan stwierdzit, ze prawostawni nie maja problemu
z uzyciem terminu ,,usprawiedliwienie”, gdyz jest on biblijny i obecny w liturgii.
Ale nie wolno tu zapomina¢, ze uje¢cie prawostawne ma charakter apofatyczny.
Owszem, jasne jest, ze cztowiek nie moze si¢ sam zbawi¢. Jednoczesnie mamy
tu przywiazanie do patrystycznego rozumienia wolnosci jako zdolnosci wyboru.
To zreszta jest ptaszczyzna do dialogu ze wspotczesnym $wiatem, takze tym nie-
wierzacym, gdyz wedtlug ojcow wszyscy ludzie majg zdolno$¢ wyboru. Ujmujac
to soteriologicznie, mamy tu migdzy taska a wolno$cig wspotprace bosko-ludzka,
ktorej modelem jest sam Chrystus ze swoja unia hipostatyczna. Jak to si¢ dzieje,
to juz jest apofatyczne — Bog inicjuje wszystko, ale ile w tym jest dzialania czto-
wieka, tego nie da si¢ zmierzy¢. Cztowiek jest tu zaproszony do wejscia w Bozy
projekt. Tutaj dobrym modelem jest formuta chalcedonska, ktéra wyznacza granice
tej apofatycznosci.

Na zakonczenie nalezy zaznaczy¢, ze po kazdym wyktadzie prowadzona byta
bardzo intensywna dyskusja, trwajaca kazdorazowo ponad godzing. Prelegenci cze-
sto nie tylko odpowiadali na pytania uczestnikow, ale prowadzili ozywiong debate
miedzy sobg i wowczas doprecyzowywano wiele kwestii, zwlaszcza w zakresie
ekumenicznego zblizenia swoich pozycji konfesyjnych. Trzeba tu takze podkresli¢
duzy wktad bardzo profesjonalnych moderatoréw konferencji ze strony Instytutu
Johanna Adama Mohlera w Paderborn. Bez watpienia byto to bardzo inspirujace
spotkanie teologiczne i ekumeniczne.
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Ks. Wojciech Wojtyta, Alfabet Jana Pawta II, Radom 2018, ss. 238.

Sposob ujecia i zarazem przyblizenia mysli Karola Wojtyty/Jana Pawta 11, jaki
zaproponowal nam w tej ksigzce Autor, jest nietypowy. Mozna powiedzieé, dos¢
oryginalny. I nie zmienia tego obecnos¢ na rynku prac porzadkujacych dorobek
papieza Polaka wedhug najbardziej charakterystycznych dla niego tematéw czy
wrecz hasel. Przy czym ks. Wojciech Wojtyla nie sili si¢ na jaka$ oryginalnosc¢
i — jak zaznacza we wstepie do tego opracowania — nie pretenduje do przedsta-
wienia wyczerpujacego wyktadu na temat pogladow Jana Pawla II. Niemniej
przedtozona do recenzji wydawniczej ksigzka zasluguje na uwage przynajmniej
z kilku powodow.

Przede wszystkim cho¢by bardzo powierzchowna znajomos$¢ prac Karola Woj-
tyly i zawartych w nich tres$ci pozwala zrozumieé, ze przyblizenie ich w jedne;,
nawet bardzo obszernej ksigzce, nie wydaje si¢ czyms tatwym. Tymczasem Autor
nie napisatl jako$ wyjatkowo opastego tomu. Nie zaprezentowal w nim rowniez
skomplikowanego ujecia bardzo ztozonych i trudnych, zar6wno w swojej tresci,
jak i sformutowaniach, poruszanych przez Karola Wojtyte kwestii. Dzigki zapro-
ponowanej formule — trzydziestu dziewigciu poje¢ (hasetl) — stosunkowo krotkich,
ale wnikliwie 1 rzetelnie opracowanych, Autorowi udaje si¢ do$¢ wyczerpujaco
ujmowac zlozong strukture osoby ludzkiej, co w postaci tradycyjnego wyktadu
bytoby niezmiernie trudne. Odpowiada to wyjatkowemu dorobkowi Karola Wojty-
ty/Jana Pawta I, ktory nie pozostawit po sobie zamknigtego systemu, ale w swoich
refleksjach, poszukiwaniach i wreszcie wnioskach nie moze by¢ oceniany jako nie-
systematyczny. Wydaje si¢ zatem, ze Autor, wybierajac takg wtasnie formute swojej
pracy na temat spuscizny papieza Polaka, bardzo dobrze wprowadza w najbardziej
istotne w niej rozwigzania. Odpowiada przy tym na wtasciwy poznaniu ludzkiemu
aspektowy sposob przyswajania wiedzy. Najbardziej jednak dostosowuje si¢ do
wiasciwego Karolowi Wojtyle sposobu uprawiania nauki. Oczywiscie ksigzke te
mozna potraktowac jako zebrane informacje na temat znaczenia wielu poje¢, ktore
byly bardzo charakterystyczne dla papieza Wojtyly i ktérymi si¢ postugujemy,
chcac precyzyjnie opisywac nasza egzystencje. Ale w rozumieniu Autora to co$
wiecej. To przyblizenie i ukazanie swoistego §wiata Jana Pawta I1. Tak jesli chodzi
0 jego zainteresowania, sposob rozumienia ludzkiej egzystencji, najwazniejszych,
nurtujacych cztowieka problemow, jak rowniez sposob jego obecnosci w swiecie,
z jego $wiadectwem i przestaniem.

W tym miejscu nalezy podkresli¢ kolejny walor pracy ks. Wojciecha Wojtyty,
na ktory sktada si¢ rzadko spotykane, cierpliwe i Zzmudne podazanie za mysla
krakowskiego filozofa. Dotyczy ono bardzo wymagajacych kwestii, nawet od dos¢
dobrze zorientowanego w podstawowych problemach filozoficznych badacza, co
wielu analitykom i systematykom tego dorobku podpowiada bardzo szybko probe
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dookreslenia Wojtytowych koncepcji, podporzadkowania ich jakiemus$ jednemu
klasycznemu kierunkowi lub szkole filozoficznej. Ale takie postgpowanie nie odda-
je w pelni zajmujacych Jana Pawta II poszukiwan, korzystania przez niego z roz-
nych — w literaturze czgsto traktowanych oddzielnie, a nawet przeciwstawianych
sobie — kierunkow filozoficznych (np. tomizm i fenomenologia). W tym wszystkim
Jan Pawet II nie uchylat si¢ od wielu propozycji, wyznaczania do$¢ precyzyjnie
nowych kierunkow badania, przy jednoczesnej umiejetnosci wielkiego szacunku
do dotychczasowych osiagnie¢, przede wszystkim klasycznej filozofii. Formuto-
wane po kolei przez ks. Wojciecha Wojtyte pojecia bardzo dobrze wprowadzaja
w odcis$nigte w pracach Jana Pawtla Il gltgbokie doswiadczenie ludzkiej egzysten-
cji, ktore jest przez papieza rOwnie mocno przezywane, poznawane i opisywane.
Granice temu wyznacza — ujmowana rzetelnie — rzeczywisto$¢ ludzkiej osoby.
Biorac to wszystko pod uwage, nalezy podkresli¢ syntetyczng umiejgtnos¢ Autora
ksigzki w podazaniu za bardzo wymagajaca tworczosciag Jana Pawtla I1. Poruszajac
charakterystyczne dla niej poszczegolne zagadnienia, ks. Wojtyta dostrzega w niej
obecno$¢ pewnego quasi-Wojtytowego systemu. Mozna go scharakteryzowac jako
ciggte otwieranie si¢ na nowe rozwigzania i wytrwale poszukiwanie wcigz nowych
ujec, przy wielkim szacunku do klasycznej mysli filozoficznej i fundamentalnych
rozstrzygnig¢ w refleksji wiary.

Wojciech Wojtyta nie izoluje od siebie poszczegdlnych omawianych haset.
Nie stara si¢ za ich pomoca wprowadza¢ w tworczos¢ Karola Wojtyty schematu,
ktory bylby jej obey. Ale tez nie unika koniecznych powtorzen i zachodzacych na
siebie zakresow znaczeniowych ujmowanych rzeczywistos$ci i wymiardw, osiagajac
w ten sposob rzetelng ocene wizji osoby Karola Wojtyly. Chodzi w niej o bardzo
ztozong, ale jednocze$nie koherentna i wyrazajaca si¢ w jednos$ci strukture ludz-
kiego, osobowego bytu. Autor ksigzki nie tylko wydobywa ze spuscizny Karola
Wojtyly najbardziej charakterystyczne dla niego sformutowania i tematy. Podazajac
za nietatwym tokiem myslenia papieza, zwlaszcza w jego pracach filozoficznych,
odstania ich tres¢, wskazuje na liczne powiazania tematyczne i konteksty. Odpowia-
da to Wojtylowej koncepcji ludzkiej osoby, stanowiacej niepowtarzalne w calym
otaczajgcym jg $wiecie indywiduum, a jednocze$nie otwartej na drugich, przez co
tez najlepiej realizujacej si¢ przez uczestnictwo we wspdlnocie, potwierdzajacej
jedynie stuszny sposob tej realizacji przez dobrowolny dar z siebie. Tak ujeta
1 poznawczo zglgbiana przez Karola Wojtyte osoba ludzka umozliwia relacj¢ do
kazdego drugiego, ktory otwiera si¢ na wymiane wlasciwa ludzkiej wspdlnocie.
Wsrod licznych haset i omawianych terminéw, z bardzo czgstym odwotywaniem
si¢ do ich etymologii i znaczeniowej historii, zostaly wyszczegdlnione zwlaszcza
te, ktore najlepiej odstaniajg i zarazem ttumacza ukazany proces. Stad Autor ksigzki
wskazuje na wyjatkowa refleksje Jana Pawta Il na temat mitosci, bedacej podstawa
pelnej realizacji ludzkiej osoby i porzadkujacej wszystko, co cztowieka stanowi.
Mitos¢ w tym ujeciu to takze zrodlo, wyplywajacej z doswiadczenia ludzkiej egzy-
stencji, fascynacji czlowiekiem, prowadzacej do odkrywania wielko$ci daru z sie-
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bie dla drugich. Ks. Wojtyta uwypukla takze rozwazania papieza na temat prawdy
i wolnosci, ktére rozrywane w wielu nurtach wspotczesnych wypowiedzi na temat
cztowieka, przeciwstawiane sobie, a nawet jesli tylko separowane, nie pozwalaja
opisywac ludzkiej osoby w pelni i z poszanowaniem wtasciwej jej godnosci. Ks.
Wojciech Wojtyta uwypukla takze wrazliwo$¢ Jana Pawtla II w jego refleksji na
wszystko, co si¢ tej godnosci sprzeciwia, co jg ogranicza. Ukazuje odniesienie
cztowieka do wspolnot naturalnych, takich jak rodzina i nardd, ale réwniez do
struktur spotecznych, ktére — o ile majg spetni¢ swoje zadania — muszg by¢ skon-
centrowane na cztowieku. Na jego najwickszym dobru, ktore trudno wihasciwie
oceni¢ i ujac¢ bez uwzglednienia poczatku i przeznaczenia zycia ludzkiego. W tym
wlasnie celu Jan Pawet II wpisuje swoja refleksje, a przede wszystkim byt ludzki,
ktéremu jg poswigca, w wymiar stworzenia i odkupienia, wskazujac na Jezusa
Chrystusa. Jezus nie tylko pozwala cztowieka w petni i do konca zrozumie¢, nie
tylko objawia w peini cztowieka, ale rowniez stanowi najlepsza droge realizacji
zaproszenia bytu ludzkiego przez Boga do uczestnictwa w Jego zyciu. Czlowiek
nalezacy do $wiata i w duzym stopniu uksztaltowany przez to, co wlasciwe jest
$wiatu, nie moze by¢ do konca wyttlumaczony przez to tylko, co nalezy do $wiata.
Tym bardziej nie moze si¢ w petni zrealizowac tylko w tym $wiecie.

Wreszcie Autor ukazuje Jana Pawta 11 jako mysliciela petnego ufnosci wobec
filozofii. Dostrzegajacego w tej dyscyplinie wszystkie potrzebne narze¢dzia do
owocnego podazania za tajemnicg bytu ludzkiego. I nie tylko po to, aby coraz
wyrazniej uswiadamia¢ sobie jej glebie oraz jej fascynujaca powage. Filozofia
jako umitowanie madrosci, ktore pozwolito cztowiekowi dokonaé dziejowego
przejscia od mitu do wiedzy i od zainteresowania $wiatem do zachwycenia si¢
cztowiekiem, w oczach biskupa Rzymu wcigz pozostaje nauka najbardziej kom-
petentng w poszukiwaniu i odkrywaniu glebokiego sensu istnienia bytu ludzkiego;
otwartg na to jedyne w swoim rodzaju dopowiedzenie i dowarto$ciowanie, jakie
niesie ze soba chrzescijanskie objawienie. Z tego powodu tak bardzo Jan Pawet 11
broni jej charakteru madro$ciowego i zarazem zobowigzuje ja do odzyskiwania
tegoz wszedzie tam, gdzie filozofia, z réznych powodow, z niego zrezygnowata,
tracac w ten sposob tak bardzo wihasciwa jej zdolnos¢ do syntezy i odkrywania
obiektywnej prawdy. W ksigzce ks. Wojciecha Wojtyly papiez Wojtyta wylania
si¢ jako niestrudzony poszukiwacz, ale i $wiadek prawdy. Nigdy nie rezygnuja-
¢y z poznania jej i dotarcia do niej. Nie w znaczeniu posiadania, a tym bardziej
zawlaszczenia, ale pokornej stuzby prawdzie. Autorowi ksigzki udato si¢ dowies¢
wielkiej aktualno$ci mysli Jana Pawta I1. Ks. Wojtyta wychodzi na spotkanie bardzo
powaznego problemu niewystarczajacej znajomosci tego dorobku, a zwlaszcza
niedostrzegania w nim niezwyklej inspiracji do odwaznych i rzetelnych poszu-
kiwan, a poza tym wielu argumentéw wzmacniajacych badacza w pokonywaniu
pokus redukcjonizmu i powierzchowno$ci w rzekomo bardziej praktycznym oraz
konkretnym ujmowaniu ztozonosci bytu ludzkiego.
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Jak nalezy przypuszczaé, ksigzka ks. Wojciecha Wojtyly spotka si¢ z bardzo
zyczliwym przyjeciem oraz stanie si¢ zrodlem wielu waznych inspiracji w zwigzku
Z zapoznawaniem si¢ z waznymi i ponadczasowymi rozwigzaniami Karola Woj-
tyly, a w wielu miejscach powrotem do nich. Chodzi przeciez o spuscizng, ktora
wcigz czeka na kontynuatorow i wcigz jest bardzo kompetentna w rozwigzywa-
niu najbardziej nabrzmiatych egzystencjalnych oraz poznawczych problemow
cztowieka. Wciagz pozostaje aktualna, a nawet prorocza. Karol Wojtyta nie tylko
pozostawit wiele uniwersalistycznych i glebokich przemyslen. Na ich podstawie
sformutowat wiele fascynujacych rozwiazan. Karol Wojtyta/Jan Pawet II postawit
rowniez bardzo wiele otwartych pytan 1 wskazat wiele waznych wyzwan, ktore
nadal czekaja na odpowiedzi, a przynajmniej na proby zmierzenia si¢ z nimi, co
Wojciech Wojtyta dostrzega i rozumie.

ks. Edward Sienkiewicz

Ks. Janusz Krolikowski, Powolanie, konsekracja i postanie. Z teologii swietego
kaptanstwa, Uniwersytet Papieski Jana Pawta 11 — Wydawnictwo Naukowe,
Krakow 2017, ss. 308.

W 2017 roku ukazala si¢ ksigzka Janusza Krolikowskiego Powolanie, kon-
sekracja i postanie. Z teologii swigtego kaptanstwa. O naturze i misji teologii.
Autor jest katolickim duchownym, profesorem Uniwersytetu Papieskiego Jana
Pawta II w Krakowie, dogmatykiem doskonale znanym w polskim $rodowisku
naukowym. Studiowat teologi¢ na rzymskich uczelniach: Papieskim Instytucie
Swietego Krzyza, Papieskim Instytucie Wschodnim oraz Instytucie Swietego
Tomasza z Akwinu ,,Angelicum”. Habilitowat si¢ w 2003 roku w zakresie teologii
dogmatycznej na Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie. Obecnie jest
cztonkiem m.in. Towarzystwa Teologow Dogmatykéw oraz Migdzynarodowej
Papieskiej Akademii Maryjnej w Rzymie.

Omawiania publikacja Powotanie, konsekracja i postanie. Z teologii swigtego
kaplanstwa stanowi swoistg teologiczng metarefleksj¢ nad kaptanstwem. We Wite-
pie autor plastycznie argumentuje wybranie wilasnie tej problematyki jako tematu
swojej nowej pracy: ,,W czasie wakacyjnych wedréwek w gory czesto pierwszym
zadaniem jest przebicie si¢ przez nisko potozone mgty w dolinach. Dopiero potem,
w miarg, jak pokonuje si¢ kolejne wysokosci, wszystko rozjasnia sie¢, az wreszcie
dochodzi si¢ do czystego $wiatla i mozna cieszy¢ si¢ wspaniatg panoramg” (s. 5).
Niejednokrotnie w celu odkrycia prawdziwego rozumienia kaptanstwa trzeba sig¢
przebijac przez potoczne opinie o kaptanach i samym kaptanstwie. Ksigzka chce
by¢ zatem pomoca w teologicznej wedrowce ku odkryciu ortodoksyjnej panoramy
kaptanstwa w Kosciele katolickim.
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Praca J. Krélikowskiego podzielona jest na dwadzie$cia trzy rozdziaty. Pierwszy
stanowi swoisty punkt wyjscia, w ktorym autor omawia geneze urzedu kaptan-
skiego (s. 11-22). Na jedenastu stronach tarnowski dogmatyk chce zmierzy¢ si¢
z zagadnieniem postugi kaplanskiej, ktora po II Soborze Watykanskim ,,nalezy do
najbardziej dyskutowanych, niekiedy wrecz dramatycznie, w teologii katolickiej”
(s. 11). J. Krolikowski w tym miejscu odwotuje si¢ do teologii Pawta Apostota,
ktory pragnat ukaza¢ catkowita nowos¢ kaptanstwa w porezurekcyjnej historii
Kosciota. Autor stawia pytanie, czy to wszystko, co odnosi si¢ do Apostota i ma
rys kaptanski, mowi co$ istotnego o postudze dzisiejszych prezbiteréw. Odpowie-
dzi poszukuje juz nie tylko w listach Pawtla, lecz takze w ewangeliach, Dziejach
Apostolskich i listach Nowego Testamentu. W ostatniej czgsci pierwszego roz-
dziatu autor taczy kaptanstwo z krzyzem Jezusa Chrystusa, stawiajac akcent na
konieczno$¢ wspotofiarowania si¢ kaptana.

Rozdziat drugi taczy kaptanstwo z Osobg Jezusa Chrystusa (s. 23-32). Wydawaé
by si¢ moglo, ze ta relacja dla 0séb zajmujacych si¢ ex professo teologia nie jest
niczym nowym. Autor zaznacza jednak, ze w ostatnich dziesiecioleciach zachwia-
ly si¢ nie tylko moralne, ale takze teologiczne podstawy kaptanstwa. W wyniku
btednej interpretacji teologii Pawta Apostota pojawily si¢ interpretacje gloszace, ze
W Kosciele pierwotnym postugi nie obejmowaty elementu sakralnego, lecz miaty
tylko charakter funkcjonalny” (s. 23). Takie spojrzenie, przejete przez marksizm
i liberalizm, spowodowato horyzontalizacj¢ misji Jezusa z Nazaretu. W efekcie
Chrystus miat by¢ wywrotowcem i rewolucjonista walczacym z kastg kaplanska.
J. Krolikowski stusznie wskazat, ze takie odczytywanie Jezusa i kaptanstwa final-
nie spowodowato likwidacj¢ podziatu na sacrum 1 profanum, a liturgie Ko$ciota
zastgpito liturgia mitosci w codziennosci. Wykazujac btedy takiego stanowiska,
autor odwotal si¢ do Listu do Hebrajczykéw oraz sukcesji apostolskiej, dzigki
ktorej ,,nickwestionowane pierwszenstwo i inicjatywa nalezg suwerennie do Boga”
(s. 27). Pod koniec tego rozdzialu J. Krélikowski oddaje glos trzem wspotczesnym
teologom: J. Ratzingerowi, H.U. Balthasarowi oraz M.J. Scheebenowi. Wielka
zaletg tego rozdziatu jest obfite przywotywanie wypowiedzi teologéw, zamiast
zastgpowania ich dlugimi komentarzami. Pozwala to czytelnikowi na zetknigcie
si¢ ,,twarza w twarz” z teologig wspomnianych autorow.

Kolejny rozdziat ukazuje podstawy postugi kaptanskiej w Nowym Testamen-
cie (s. 33-50). W pierwszej czesci autor analizuje zwigzek migdzy kaptanstwem
Nowego Testamentu a ofiarg Chrystusa. Jezus z Nazaretu, sktadajac ofiare z samego
siebie, byt jednoczesnie kaptanem wezwanym do tej misji przez Boga. Odwotujac
si¢ kolejno do Apostota Pawta, autor ukazat, ze ,,ofiara Jezusa uobecnia si¢ wiec
nie tylko za posrednictwem gloszenia Ewangelii, ale takze za posrednictwem
trudow apostolskich i cierpien dla Ewangelii” (s. 39). Ofiara jest zatem wpisana
w zycie kazdego kaptana i apostota. W dalszej czesci tego rozdziatu zaprezentowa-
no Kosciot jako lud kaptanski uczestniczacy w kaptanstwie Chrystusa. Interesujace
jest zakonczenie tej czesci pracy, ktore systematyzuje wnioski z przeprowadzo-
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nych badan, m.in. ukazuje biblijne rozumienie postugi w KoSciele, jej oparcie
w misji Chrystusa oraz wskazuje na kaptanstwo hierarchiczne w tonie kaptanstwa
powszechnego.

Czwarty rozdziat podejmuje problematyke natury i celu kaptanstwa (s. 51-82).
Wychodzac od Listu do Hebrajczykow, J. Krolikowski wskazuje, ze ,,refleksja nad
kaptanstwem Jezusa Chrystusa zostata podjeta dos¢ p6zno w Nowym Testamencie”
(s. 53-54). Watki kaptanskie wystepuja jednak w catej nowotestamentalnej litera-
turze. Autor uczciwie zaznacza, ze ,,na poczatku Kosciot nie nazywat petnigcych
postuge kaptanami, ale z cala pewnoscia znat rzeczywistos¢, ktora w przysztosci
zostanie nazwana takim stowem” (s. 56). Na kolejnych stronach czytelnik ma
okazj¢ do zapoznania si¢ z poapostolskim i patrystycznym rozwojem $wigcen
i sukcesji apostolskiej, ktore zapewniaja kaptanom tgczno$¢ z apostotami, a przez
nich z Jezusem Chrystusem. Po tym autor przechodzi do nauczania II Soboru
Watykanskiego, ktadac szczegolny akcent na relacje zachodzace migdzy Chrystu-
sem, biskupami a prezbiterami. Kluczowe jest stwierdzenie, ze ,,nikt z pelnigcych
postuge nie dysponuje Chrystusem i Jego zbawieniem, ale to Chrystus uzywa ich
jako swoich narzedzi, dokonujac za ich posrednictwem swojego dzieta zbawienia”
(s. 67). W tym rozdziale wspomniano takze o nauczaniu Soboru Trydenckiego,
ze pierwszym zadaniem kaplanow jest szafowanie sakramentami. Ostatni sobor
natomiast na pierwszym miejscu postawit gloszenie Ewangelii. Autor wskazat,
ze nie ma sprzecznosci miedzy tymi dwoma sformutowaniami, jesli uwzgledni
si¢ apologetyczny rys szesnastowiecznego soboru oraz duszpasterski II Soboru
Watykanskiego.

W kolejnym rozdziale autor rozwija watki nauczania ostatniego soboru
o kaptanstwie zasygnalizowane w poprzedniej czgsci recenzowanej publikacji
(s. 83—102). Na wstepie szkicuje wyjatkowos¢ postugi kaptanskiej, przez ktorg
Kosciot przekazuje to, co otrzymat od Boga. Wedtug J. Krélikowskiego, jesli
kaptan sam nie miatby tego, co pochodzi od Boga, i nie przekazywal tego, to
Koscidt ,,nie r6znitby sie niczym od Rotary Club czy stowarzyszenia mito§nikow
gotebi” (s. 85). Kontynuujac t¢ mysl, autor w pigtym rozdziale zwraca uwage na
gtéwne zadania stawiane kaptanom przez ostatni sobor: postuge stowa, postuge
uswigcania, postuge rzadzenia. Omawiajac je, J. Krolikowski odwotuje si¢ nie
tylko do dokumentdéw soborowych, lecz takze m.in. do Marcina Lutra oraz Marie-
-Dominique Chenu.

Rozdzial szosty jest odwotaniem do niedawno jeszcze uzywanego zwrotu —
kaptan wedlug Najswietszego Serca Jezusowego” (s. 103—112). Autor pragnie
w tym miejscu ksigzki ,,wydoby¢ niektore inspirujace zwiagzki kaptanstwa samego
Chrystusa z tajemnicg Jego Serca, a tym samym wskaza¢, w jaki sposob kaptan-
stwo w Kos$ciele moze 1 powinno czerpa¢ z kaptanstwa Serca Jezusowego”
(s. 103). J. Krélikowski ponownie odwotuje si¢ do Listu do Hebrajczykdw, ktory
ukazuje Chrystusa jako jedynego Kaptana, a jednoczesnie sytuuje Jego misj¢ na
poziomie Serca, ktore solidaryzuje si¢ z ludzkoscia. Cho¢ Jezus nigdy nie mowit
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do apostotow o kaptanstwie, to dla autora stowa ,,czyncie to na mojg pamigtke”
maja wymowe kaptanska. W ten sposob apostotowie zostaja wiaczeni w kaptan-
stwo ich Mistrza.

Kolejny rozdziat poswigcony jest stowu Bozemu w postudze kaptanskiej
(s. 113-132). J. Krolikowski stusznie podkresla w tym miejscu, ze kaptan ,,powi-
nien uczestniczy¢ w procesie rozwoju rozumienia Stowa Bozego za posrednictwem
swojego osobistego zycia wiary” (s. 115). W omawianym rozdziale szczegolnie
interesujacy jest fragment, ktory wskazuje na konieczno$¢ poglebiania teologii.
J. Krolikowski odwotuje si¢ w tym miejscu do znanego fragmentu z Listu Piotra
Apostota, ktory zobowigzuje chrzescijan do gotowosci obrony nadziei, jaka w nich
jest (1 P 3,15). Na uwage zastuguje jednak inny fragment, ktory wypada przy-
toczy¢ w doslownym brzmieniu: ,,Mimo uznania hierarchii prawd objawionych
przez Stowo Boze, stuga Ewangelii nigdy nie moze nie docenia¢ tych prawd, ktore
nazwaliby$Smy «mniejszymi». Kazdy dar Bozy zawarty w dogmatach swietej dok-
tryny ma dla chrze$cijanina moc uswigcajaca” (s. 125). W opinii recenzenta sg to
zdania potrzebne szczegolnie wobec tendencji i heterodoksyjnych prob okrajania
Bozego Objawienia.

Rozdziat 6smy porusza problematyke przepowiadania Ewangelii jako pierwsze-
go zadania biskupow (s. 133—149). Opracowujac ten tekst, autor siegnat m.in. do
dokumentow ostatniego soboru, adhortacji apostolskiej Pawta VI Evangelii nun-
tiandi oraz konstytucji apostolskiej Jana Pawtla Il Pastor bonus. W tym rozdziale
czytelnik odnajdzie takze omowienie form, tresci i roli dokumentéw wydawanych
przez Stolicg Apostolska w celu obrony czysto$ci wiary lub przypomnienia nie-
omylnego nauczania Ko$ciota.

Dziewiaty rozdziat odwotuje si¢ do znanego okreslenia kaptana jako stugi otta-
rza (s. 151-162). Na jedenastu stronach J. Krélikowski przekonuje, ze ,,w ottarzu
jest co$ istotnego dla duchowosci 1 mistyki kaptanskiej” (s. 151). Dla autora ta
wyjatkowos¢ ottarza wynika z jego funkcji, przez ktore obiektywnie dokonuje si¢
nasze uswiecajace spotkanie z Bogiem. Omawiany rozdziat nie stanowi jednak
teologicznej refleks;ji tylko nad widzialnymi ottarzami, ale takze prezentuje Kosciot
jako ofttarz. J. Krolikowski odwotuje si¢ w badaniach do wielu znamienitych teo-
logobw: Bernarda z Clairvaux, Bedy Czcigodnego oraz Tomasza z Akwinu.

Kolejny rozdziat chce wigza¢ formacje kaptanska z liturgia (s. 163—174). Autor
stusznie rozpoczyna od ukazania réznicy miedzy liturgia a modlitwa prywatna.
Whnioski mozna zawrze¢ we wspomnianym przez J. Krolikowskiego postulacie
Piusa X, aby kaptani i wierni nie tyle modlili si¢ w czasie liturgii, ile modlili si¢
liturgia. Wazna wydaje si¢ takze uwaga, ze ,,glosy dodawane do tekstow litur-
gicznych przez «kreatywnych» celebransow niejednokrotnie nie tylko nie wnosza
niczego wartosciowego do tekstdw, ale gasza rozmach modlitwy, wprowadzaja
rozdzwigk, a nawet zaktamanie mi¢dzy glosa a tekstem liturgicznym” (s. 167). Na
jedenastu stronach autor wskazuje, ze kaptan nie moze poprzesta¢ na poznaniu same;j
instrukcji obstugi” liturgii, lecz to liturgia powinna uczy¢ i formowac kaptana.
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Jedenasty rozdziat pozwala zapozna¢ si¢ z miejscem i rolg sakramentu pokuty
i pojednania w zyciu i formacji kaptanskiej (s. 175-188). Punktem wyjscia dla
autora jest dokument Kaptan — szafarz mitosierdzia BozZego. J. Krolikowski stusznie
zauwaza, ze nalezy dzisiaj przypomina¢ zdrowg teologi¢ tego sakramentu w obli-
czu psychologizmu, ktéry rozmywa poczucie winy i eliminuje odpowiedzialno$¢
moralng.

Kolejna czgs¢ omawianej publikacji zajmuje si¢ teologicznymi podstawami
formacji statej kaptanow (s. 189—-194). Kluczowe dla tego rozdziatu jest stwierdze-
nie, ze skutecznos¢ sakramentow domaga si¢ nie tylko odpowiedniej dyspozycji
w momencie ich przyjmowania, lecz takze , ksztattowania dyspozycji duchowych,
ktore pozwalaja na wydobycie zawartego w tych sakramentach «potencjatuy taski
Bozej” (s. 190).

Trzynasty rozdziat zatytutowano: ,,Prezbiter w Kosciele wedtug dekretu Pres-
byterorum ordinis a zadania formacji statej” (s. 194-210). J. Krélikowski pod-
kresla w tym miejscu dwa terminy, ,.konsekracja” i ,,misja”, ktore wedlug ojcow
soborowych konstytuujg i okreslaja kaptana.

Powigzania teologii Maryi i kaplanstwa dochodza do gtosu w kolejnym roz-
dziale (s. 211-216). Na pieciu stronicach autor ukazuje biblijne podstawy zwigzku
Matki Pana z rodzacym si¢ i pielgrzymujacym w czasie Kosciotem. Czyni takze
aluzje do odzywajacych od czasu do czasu postulatow dopuszczenia kobiet do
sakramentu $wigcen. Maryja, wedtug J. Krolikowskiego, doskonale zrealizowata
kaptanstwo powszechne wierzacych, dlatego nie mozna powiedzie¢, ze kaptanstwo
urzedowe jest zarezerwowane dla mezczyzn, nie myslac réwnocze$nie o macie-
rzynskim wymiarze Ko$ciota zrealizowanym w Maryi.

Rozdziat pigtnasty ukazuje rado$¢ i krzyz w zyciu kaptana (s. 217-224). Autor,
podazajac za doswiadczeniem apostotow, ktorzy radowali si¢ z mozliwosci cierpie-
nia dla imienia Jezusa, wskazuje na podobny paradoks obecny w zyciu kaptanow.
Przekonuje, ze wzorem wspolcierpienia z Panem moga by¢ kobiety spod krzyza
oczekujace poranka zmartwychwstania.

Szesnasty rozdzial ukazuje kaptana i wyzwania przed nim stojagce w obliczu
wspolczesnego $wiata (s. 225-235). Ta cze$¢ ksigzki ma wymiar raczej duszpaster-
ski niz teologiczny. Autor dzieli si¢ swoimi do§wiadczeniami — nie zawsze chwa-
lebnymi, ktére ukazuja kaptanow zagubionych we wspotczesnosci. Wskazuje na
nieudane i desperackie przyktady ,,u§wiatowienia” kaptanstwa sprowadzajace si¢
do ,,potozenia zelu na wlosach albo nasladowania mtodziezowej mody w ubiorze”
(s. 226). J. Krolikowski po drugiej stronie dostrzega takze tych, ktorzy za wszelka
cene chca toczy¢ walke z osobami lub ideami, a przeciez sednem kaptanstwa nie
jest walka, ale r6znie realizujaca si¢ mitosc.

Kolejny rozdziat autor zatytutowat: ,,Salva pietate ac religione. Kaptan i poli-
tyka” (s. 237-246). Stusznie zauwaza J. Krolikowski, ze temat zwigzku lub relacji
Kosciota i polityki nie jest niczym nowym, towarzyszy Kosciotowi od poczatku.
Dzisiaj osiagnat jednak szczeg6lna aktualnos¢. Jest to gtowny powdd, dla ktorego
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autor zdecydowat si¢ opublikowac tekst swojego referatu z 2003 roku jako jeden
z rozdzialow niniejszej ksiazki.

Osiemnasty rozdziat stanowi przejscie od teorii kaptanstwa do jego praxis
(s. 247-261). Zabieg ten udaje si¢ dzigki postawieniu przed oczyma czytelnikow
postaci Maksymiliana Marii Kolbego — kaptana i $wiadka prawdy. Motywem
przewodnim tego rozdziatu jest prawda odczytywana jako prawda Boza i dar
przezywany w mitosci. Dla J. Krélikowskiego Maksymilian Kolbe jest swiadkiem
prawdy i mitosci, ktora prowadzi ku wolnosci.

Rozdziat dziewietnasty to kazanie wygloszone na mszy prymicyjnej w 1998
roku (s. 263-269). Ten fragment publikacji zatytutowany ,,Stluga mitosierdzia
duchowego” stanowi swoisty przeklad na jezyk ambony motywow zapisanych
teologicznym jezykiem. Jest to cenna umiejetnosé, ktora wbrew pozorom nie
musi by¢ darem udzielonym w rownej mierze kazdemu kaptanowi zajmujacemu
si¢ zawodowo teologia.

Kolejna czes¢ ksiazki kresli obraz kaptana XXI wieku (s. 271-275). Autor na
samym poczatku nie stawia dalekowzrocznych diagnoz, ale wskazujac na tozsa-
mos$¢ kaptanska, stwierdza, ze ,,kaptan XXI wieku, czyli kaptan jutra bedzie, tak
jak dzisiaj, kaptanem Jezusa Chrystusa” (s. 271). Tozsamo$¢ kaptana nie moze si¢
zmieni¢, poniewaz niezmienny jest Najwyzszy Kaptan. Tym, co moze si¢ zmieniac,
jest sposob realizacji swojego zadania.

(s. 276-283). J. Krolikowski zwrocil uwage na r6zng interpretacje 11 Soboru Waty-
kanskiego. Jedna z nich chce widzie¢ w realizacji soboru jedynie aktywizm, mnoze-
nie akcji, promocji czy pomystow. Takie spojrzenie czyni z kaptana ,,funkcjonariusza
spolecznego, [...] spolecznika w koloratce” (s. 279). Autor prowadzi czytelni-
ka przez swoistg teologie¢ duszpasterza, mitos¢ duszpasterska i jej metodologig.

Przedostatni rozdziat porusza temat dialogu kaptanskiego ze $wiatem i Koscio-
tem (s. 285-289). Tekst tego fragmentu publikacji jest wypowiedzig w czasie
prezentacji ksiazki pt. Pefny wymiar. Listy przyjaciot.

Ostatni rozdzial ma niejako dwoch autordéw (s. 291-298). Pierwszym z nich
jest J. Krolikowski, a drugim Aelred z Rievaulx. Na poczatku zostaje zaprezento-
wana krotka notka biograficzna opata cysterskiego zyjacego w latach 1110-1167.
Natomiast Aelred z Rievaulx przemawia stowami utozonej przez siebie Modlitwy
pasterza. Na samym koncu J. Krolikowski umiescit wykaz pierwodrukow tekstow,
ktore stanowiag poszczegdlne rozdziaty ksiazki (s. 299-301).

Spojrzenie na kaptanstwo i kaptanéw zawsze bedzie zadaniem koniecznym,
a jednoczes$nie wymagajacym. Praca Powolanie, konsekracja i postanie. Z teolo-
gii swigtego kaplanstwa prezentuje oryginalno$¢ refleksji J. Krolikowskiego i jej
interdyscyplinarno$¢. Czytelnik siggajacy po te pozycje znajdzie w niej nie tylko
metarefleksj¢ nad teologia kaptanstwa, lecz takze zapozna si¢ z patrystyka, bibli-
styka, historig Ko$ciota oraz jego nauka spoleczna. Jezyk omawianej publikacji
jest komunikatywny nie tylko dla oséb zawodowo zajmujacych si¢ teologia, lecz
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takze dla tych, ktdrzy poszukuja odpowiedzi na pytanie: Kim jest kaptan i jakie jest
jego zadanie we wspotczesnym §wiecie? Mocng strong tej pracy jest przejrzysty
uktad tresci 1 klarowno$¢ mysli. Jedynym minusem omawianej ksigzki jest brak
thumaczenia tacinskich tekstow i zwrotow. Czytelnik nieznajacy taciny zmuszony
jest poza publikacjg poszukiwaé znaczenia przywotanych fragmentow.

W rezultacie nalezy stwierdzi¢, ze recenzowana praca stanowi jedng z naj-
lepszych publikacji poswigconych kaptanstwu. Jej plusem jest nie tylko klarow-
ny wyktad przeprowadzony przystepnym jezykiem teologicznym, lecz takze,
szczegdlnie w drugiej czesci pracy, przetozenie akademickiej teologii na grunt
duszpasterski oraz modlitewny. W pewien sposob ksigzka J. Krolikowskiego,
dzigki dotaczonej modlitwie, ukazuje harmoni¢ migdzy fides i ratio. Autor w ten
sposob przypomina kaptanom, ze ich postuga bez modlitwy staje si¢ jedynie
$wiadczeniem ustug religijnych. W $wietle przywotanych argumentow ksiazka
J. Krolikowskiego zastuguje na lekturg i jest pozycja godng polecenia szerszemu
gronu chrzescijan, nie tylko kaptanom i teologom, ktorzy pragna pogtebi¢ swoja
wiarg, pozna¢ nauczanie Kosciota i by¢ gotowi do jego obrony.

Pawet Beyga

0. Andrzej A. Napiorkowski, Proegzystencja Kosciota, WAM, Krakow 2018, ss. 203.

Refleksja nad Kosciotem wymaga uwzglednienia nie tylko przestanek biblijnych
i tradycji Kos$ciola oraz pogladéw najbardziej znaczacych teologow, lecz takze
wnikliwego namyshu nad problemami wspoétczesnego chrzescijanstwa. Ponadto
w naszych czasach w mysleniu eklezjologicznym wskazane jest uwzglednie-
nie kontekstow ekumenicznych oraz odniesienia do wielkich religii, a zwlaszcza
do judaizmu i islamu. Niezbedne jest rowniez pamigtanie o tym, ze wydarzenie
Kosciota jest nierozerwalnie zwigzane z misterium Boga i tajemnica cztowieka
(por. s. 7).

Tematem przewodnim najnowszej eklezjologicznej monografii Ojca prof. dr.
hab. Andrzeja A. Napiorkowskiego OSPPE jest proegzystencja Kosciota. W zamie-
rzeniu Autora ukazanie Ko$ciota ,,w §wietle proegzystencji jest nowa probg inte-
gralnego ujmowania jego istoty i misji wtasnie od empirycznej, zjawiskowej strony,
obejmujacej instytucje, ale tez od strony wiary, ktéora mowi nam o duchowosci
Kosciota i samoudzielaniu si¢ Boga w sposob sakramentalny” (s. 8). Kwestia pro-
egzystencji, czyli ,,bycia dla”, jest istotna zar6wno w antropologii teologicznej, jak
i eklezjologii. Tak jak cztowiek jest bytem relacyjnym, tak tez Kosciot jest rzeczy-
wisto$cig relacyjng. W przedstawianiu tajemnicy Kosciota dobrze jest uwzglednic
rownoczesnie punkt widzenia teologii fundamentalnej i teologii dogmatyczne;,
pamigtajac, ze jest on zardwno instytucja, jak i przedmiotem wiary. Majac tego
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swiadomos¢, o. Andrzej A. Napiorkowski skoncentrowat si¢ na ukazaniu misterium
Kosciota zaréwno ad extra, jak i ad intra (por. s. 8).

Monografia pt. Proegzystencja Kosciola sktada si¢ z sze$ciu rozdzialow. Roz-
poczyna si¢ ona od rozwazenia proegzystencji Kosciota ,,w niejednorodnej rze-
czywisto$ci” (rozdziat I). Przywotanie kontekstow: politycznego, ekonomicznego
i spotecznego, pomaga w uswiadomieniu sobie ré6znorodnych zagrozen, ktorych
zrodtem jest ,,autorytaryzm laickosci” panstw Unii Europejskiej, ,,islamski fun-
damentalizm religijny” oraz ,,chaos w samej wspolnocie koscielnej”. W rozdziale
tym oprécz oméwienia zagrozen zewnetrznych i wewnetrznych Kosciota Autor
syntetycznie przedstawia istote proegzystencji Chrystusa oraz Ducha Swietego.
Odwotanie si¢ do wybranych watkéw proegzystencjalnych w tworczosci wspot-
czesnych teologdéw stanowi dobrg podstawe do podkreslenia stuzebnosci struktur
eklezjalnych (urzedu, poshug i charyzmatow). Zgodnie z nauczaniem ostatnich
papiezy stusznie zostata dowarto§ciowana proegzystencja rodziny jako Kosciota
domowego. Ostatnim zagadnieniem przedstawionym w rozdziale I jest proeg-
zystencja jako misyjnos¢. O. Andrzej A. Napiorkowski z mocg przypomina, ze
Kosciot ,,nie moze przesta¢ by¢ misyjny. Strzegac swojej tozsamosci, nie moze
zaprzesta¢ wychodzenia z Ewangelig do swiata. Moc Zmartwychwstatego zbawia
chrzescijan wowczas, gdy wychodza oni do §wiata. Kosciot si¢ przeciez realizu-
je w trzech zasadniczych nurtach: liturgii, martyrii ($wiadectwie/meczenstwie)
i diakonii (postudze)” (s. 59).

Rozdziatl 11 stanowi syntetyczne omowienie powstawania Ko$ciota. Autor
wyrdznia pig¢ etapdw w tym procesie, a mianowicie: pozaczasowa ide¢ Boga Ojca,
konstytuowanie si¢ Kosciota w Starym Przymierzu, ustanowienie Ko$ciota przez
Jezusa, jego spehianie si¢ od Pigcdziesiatnicy oraz zdazanie ku eschatologicz-
nej petni. Zastanawiajace jest sformutowanie Koscidt , . konstytuowany w Starym
Przymierzu”. W dawniejszej eklezjologii powszechne byto przekonanie, ze lud
Starego Przymierza byt jedynie zapowiedzig wspdlnoty Kosciota Chrystusowego.
W najnowszych ujeciach coraz bardziej dowartosciowuje si¢ starotestamentalny
etap tworzenia si¢ Kosciota. W pewnym sensie mozna przyjac, ze poczatek istnie-
nia Kos$ciota jest zwigzany z samym faktem stworzenia pierwszego cztowieka, co
zreszta jest zgodne z nauczaniem niektorych ojcéw Kosciota (sw. Grzegorz Wielki,
$w. Augustyn z Hippony, $w. Jan z Damaszku), ktorzy nauczali o Ecclesia ab Abel
(s. 70). Eklezjologiczne rozwazania konczace rozdziat II skoncentrowane sg na
wskazaniu, ze Kosciot jest powszechnym sakramentem zbawienia.

Od strony formalnej nalezy zapyta¢: Dlaczego w punkcie 2.3 dotyczacym usta-
nowienia Kos$ciota przez Jezusa wyrdzniono jedynie podpunkt ,,2.3.1. Od krolestwa
Bozego ku Kosciotowi”, a nie ma wyodrgbnionego punktu 2.3.2?

W rozdziale III ukazano misteryjng zbawczos$¢ Kosciota katolickiego. Bardzo
prowokujaco sformutowany jest punkt ,,2. Mozliwo$¢ zbawienia dla wszystkich?”.
Wychodzac od roznie interpretowanej formuty sw. Cypriana z Kartaginy — extra
ecclesiam nulla salus, przez poglady teologiczne $w. Augustyna z Hippony 1 $w.
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Tomasza z Akwinu, Autor skupia si¢ na pordwnaniu nauczania Soboru Florenckiego
z 1442 roku z nauczaniem Il Soboru Watykanskiego, wskazujac na zmiany odno-
szace si¢ do pojmowania zbawienia: ludzi w petni wtaczonych do Kosciota i nie-
chrze$cijan oraz zbawczej roli religii niechrzescijanskich. Wspolczesnie wyroznia
si¢ cztery stanowiska miedzy religiami $wiata a Chrystusem i Jego Kosciotem (por.
s. 101), z ktorych jedynie chrystologia inkluzywna (uniwersum chrystocentryczne)
jest akceptowana przez Urzad Nauczycielski Kosciota. Poglebienie rozumienia
tajemnicy zbawienia, ktora ma swdj poczatek w Chrystusie, a dokonuje si¢ przez
Kosciol, w teologii po I Soborze Watykanskim spowodowato rozliczne pytania
o grzech jednostkowy i o grzesznos¢ catego Kosciota. O. Andrzej A. Napiorkow-
ski, pamietajac o trynitarnych podstawach Ko$ciota, w udokumentowany sposob
odpowiada na pytanie: ,,Grzeszny Kosciot grzesznikow?”. Zwienczeniem rozdziatu
11 sa rozwazania dotyczace misteryjnej zbawczosci Trojjedynego w katolicyzmie
1 poza nim. Niestety zabrakto w nich odniesien do chrzescijanstwa wschodniego,
cho¢ znalazty si¢ odwotania do pogladdéw niektorych teologdéw protestanckich.

Celebracja Eucharystii jest niezbedna dla zycia i rozwoju Kos$ciota. Stad tez za
catkowicie uzasadniong nalezy uzna¢ w ksiazce o ,,byciu dla” Kosciota obecnos¢
rozdziatu o Eucharystii jako najdoskonalszej proegzystencji Zmartwychwstalego.
Analiza nowotestamentalnych tekstow odnoszacych si¢ do ostatniej wieczerzy
w potaczeniu z omoéwieniem roznych okreslen Eucharystii stanowi podstawe
refleksji Autora nad relacjg wspdlnoty Kosciota do Eucharystii oraz eucharystycz-
nej postugi Kosciota. W podsumowaniu rozdziatu I'V o. Andrzej A. Napiorkowski
dowodzi, ze ,,Misja Kosciota koncentruje si¢ [...] przede wszystkim na uwielbianiu
Boga, czyli na zyciu sakramentalnym i duchowym, ktoérego szczytem i centrum
jest Eucharystia. [...] Tylko Ko$cidt, ktéry karmi si¢ Stowem i sprawuje Eucha-
rystig, jest wiarygodny i zdolny do realizacji swojego postannictwa” (s. 140—141).

Piaty rozdziat pt. ,,Maryja Shuzebnicg Jahwe i Kosciota” dotyczy roli Matki
Jezusa w odniesieniu do Jej posrednictwa w jedynym posredniku Chrystusie oraz
wspotdziatania ze swoim Synem poza Kosciolem. Autor stoi na stanowisku, ze
,Obecnie coraz radykalniejsze odchodzenie od eklezjologii instytucjonalnej — co
jest przeciez dtugotrwatym procesem — pozwala odkrywac¢ maryjnos¢ Kosciota.
Tym samym pojawiaja si¢ nowe horyzonty dla dowarto§ciowania proegzysten-
cjalnego charakteru Kosciota i jego postugi tak wobec ochrzczonych i wierzacych
w Chrystusa, jak i wobec calego swiata” (s. 147). Jego zdaniem ,,Ko$ciot o tyle
jest Kosciotem, o ile jest ukierunkowany na udzielanie zbawczych darow, o ile
jest proegzystencjalny, czyli istnieje i dziala dla $wiata, stad misja Maryi jest tez
dziataniem ad extra. Wpisana w misyjnos¢, Maryja podprowadza $wiat do Bozej
jednosci i paschalnego pokoju” (s. 163).

Ostatni rozdziat monografii 0. Andrzeja A. Napiorkowskiego przybliza ruch
monastyczny 1 jego odniesienia mariologiczne i maryjne. Autor w perspekty-
wie historycznej ukazuje dwie formy zycia mniszego, a mianowicie eremityzm
i cenobityzm. Przypomina, ze zakony powotywane byly w przestrzeni Kosciota
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i stanowity wspolnotowg forme nasladowania Jezusa. Przyczyniaty si¢ do rozwoju
gospodarczego i kulturowego Europy. Wskazujac na relacje miedzy osoba Maryi
a zakonnikami i zakonnicami, Autor jest zdania, ze ,,Glebia bogactwa zycia ducho-
wego 1 ascetycznego ptynaca ze Swietej Dziewicy jest ogromna i stanowila oraz
nadal stanowi niewyczerpalng skarbnic¢ dla mnichow i mniszek catego Kosciota
powszechnego” (s. 187). Naj$wietsza Maryja Panna czczona jest we wszystkich
wspodlnotach monastycznych. Powszechnie uwaza si¢, ze uczy Ona poswigcenia
sie, wytrwato$ci, ascezy, modlitwy i trwania w ciszy.

Z powyzszego przedstawienia problematyki eklezjologicznej wynika, ze zamia-
rem Autora jest promowanie dynamicznego uj¢cia misterium Kosciola w réoznych
perspektywach i kontekstach jego istnienia. Podkreslanie relacyjnego charakteru
rzeczywistosci eklezjalnej oraz jej stuzebnosci, czyli ,,bycia dla” zar6wno wobec
wiernych, jak i wobec ludzi bedacych poza nig, jest wymogiem naszych czasow.
Wiasnie z tego powodu monografia o. prof. dr. hab. Andrzeja A. Napiorkowskiego
OSSPE pt. Proegzystencja Kosciota stanowi wazny wktad w polska refleksje nad
tajemnica i rolg Kosciola we wspotczesnym swiecie. Ksigzka ta z pewnos$ciag bedzie
inspirowata nie tylko do intelektualnych dociekan majacych na celu odkrywanie
misterium Kosciota, ale roéwniez bedzie stanowi¢ zachete dla teologow, kapta-
néw 1 wiernych do zastanawiania si¢ nad jego rolg oraz dziataniami, jakie nalezy
podejmowac w odniesieniu do bliznich.

Krzysztof Lesniewski
Wydziat Teologii KUL

Ks. Marcin Sktadanowski, Humanizm Krzyza. Staurologia w perspektywie ludz-
kiego losu, Wydawnictwo KUL, Lublin 2017, ss. 323.

Najnowsza pozycja ks. dr hab. Marcina Sktadanowskiego, prof. KUL, teologa
i ekumenisty, wpisuje si¢ w badania nad theologia crucis. W zakres jego gtéwnych
zainteresowan naukowych wchodzi zaréwno podejscie tradycyjne do antropologii
($w. Tomasz z Akwinu), jak i wspotczesne, spoteczno-kulturowe (teoria gender).
Warto doda¢, ze do gtdownych obszarow badan naleza takze zagadnienia spoteczno-
-religijne prawostawia. W te wlasnie tematyke wpisuje si¢ recenzowana ksigzka
Humanizm Krzyza. Staurologia w perspektywie ludzkiego losu, ukazujaca tajemnice
Krzyza w konteks$cie chrystologiczno-antropologicznym.

Krzyz, znak rozpoznawczy Kosciota, jak o nim pisze autor we Wistepie, budzit
i budzi kontrowersje oraz tworzy pewne napigcie. Autor stawia pytania: Czy Krzyz
moze by¢ humanistyczny? Co rozumie¢ przez pojecie humanizm? Trudno jest zro-
zumie¢ Krzyz, poniewaz symbolizuje rzeczywisto$¢ bogata, ale ztozong. Pozycja
ukazuje elementy teologii Krzyza szczegélnie wazne dla antropologii, ktore sa
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pomocne w zrozumieniu, jaka role ma Krzyz w zyciu konkretnego czlowieka.
Ksigzka zawiera analize problemu roli Krzyza w wierze Ko$ciota (ze wzgledu na
wyjatkowos$¢ i znaczenie w ksigzce stowo ,.krzyz” jest pisane zawsze duzg litera,
dlatego w niniejszej recenzji zachowano t¢ konwencje).

Uwage zwracajg obrazy przedstawiajace sceny z meki Panskiej, umieszczone
przed kazdym z pieciu rozdziatow. Dzieta sztuki wraz z tekstem wprowadzajacym
(cytat z Pisma $w., teksty poetyckie i liturgiczne) stanowig punkt wyjscia do reflek-
sji czynionej w kazdej czesci. Nieczesto spotyka si¢ teologdw korzystajacych z tych
zrodet poznania teologicznego. Dzigki temu rowniez autor ukazuje sensus fidei,
poboznos¢ ludzi, ktorzy na przestrzeni lat réznie wyrazali rozumienie wydarzenia
z Kalwarii 1 znaczenie cierpienia Chrystusa dla ich zycia.

Pierwszy rozdzial otwierajg przemyslenia na temat obrazu Matthiasa Griine-
walda Ukrzyzowanie, ukazujgce brutalnos¢, niesprawiedliwo$é, a nawet paradoks
Chrystusowego Krzyza. W kontekscie tym zrozumiala staje si¢ trudnos¢ przyjecia
Boga jako czulego, dobrego i troskliwego Ojca, skoro wydaje swego jedynego
Syna na tak wielkie cierpienia i hanbe. Krzyz za§ w tym rozumieniu catkowicie
przekresla idee humanizmu. Autor ksigzki, odwaznie przedstawiajgc stanowiska
teologii wyzwolenia i teologii feministycznej i nie redukujac Krzyza wylacz-
nie do tradycyjnych interpretacji, chce doprowadzi¢ czytelnika do przemyslen,
do stawiania pytan i pewnego rodzaju konfrontacji z wlasnym $wiatopogladem.
Rozdziat pierwszy konczy rozwazanie nad trwatym znaczeniem tradycyjnych
interpretacji Krzyza. Potgga Bozej mitosci, osiagajaca swe apogeum na Kalwarii,
zmienia diametralnie sytuacje cztlowieka, ustanawiajac Nowe Przymierze, a w nim
zwycigstwo nad zlem $wiata.

Solidarnos¢ oraz proegzystencja to dwa terminy stanowigce mysl przewodnig
drugiego rozdziatu. Idea solidarno$ci Chrystusa z cztowiekiem weszta w miejsce
rozpowszechnionej w teologii idei zastgpstwa. Chrystus przez cate swe ziemskie
zycie solidaryzuje si¢ z ludzmi, dzielgc z nimi trudy ludzkiej niedoli i ograniczenia
cielesnos$ci. Szczegolna solidarnos¢ z grzesznikami wyraza w $Smierci (znaczenie
cierpienia i unizenia — xévwaoig — Jezusa dla ludzkiego losu). Solidarnos¢, ktorg we
wcieleniu Bog przyjat na siebie dobrowolnie, pozwala takze zrozumie¢ wlaczenie
ludzi w Chrystusa. Ide¢ solidarnos$ci autor uzupetnia oméwieniem zagadnienia
proegzystencji. Ofiara Chrystusa na Krzyzu jest przede wszystkim dowodem
mitosci Boga, ,,wydaniem za wielu”, ,,wydaniem za nas”. Jezus cate swoje zycie
poswiecit dla ludzi, a w Krzyzu widzimy kulminacje Jego egzystencji dla urato-
wania zycia cztowieka.

Kolejna cze¢$¢ publikacji jest poswiecona ukazaniu cierpienia Ukrzyzowanego
i jego znaczenia dla cierpienia cztowieka; autor podejmuje tematy: cierpienie
a cierpietnictwo, cierpietnictwo jako negacja Krzyza. Autor odwaznie krytykuje
falszywa poboznos¢, ktora oderwana od doktryny Kosciota moze doprowadzi¢
do negacji prawdziwego przestania Krzyza. Wérdd wielu przyktadow przytacza
rowniez holokaust, ktory dla niewierzacych jest nie tylko przerazajacym faktem
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z historii, ale nawet argumentem na nieistnienie Boga. Nawet jednak tak okrutne
cierpienie staje sie celowe, o ile taczymy je z cierpieniami Chrystusa. Stuga Panski,
ktoérym sam Jezus si¢ nazwal, podjat dzieto przebtagania Ojca za winy ludzkosci
oraz pojednat ludzi z Bogiem przez meke i $mier¢ na Krzyzu, dajac wyraz Nowemu
Przymierzu. To Bog-Cztowiek nadaje sens Krzyzowi, a nie $mier¢ nadaje sens Jego
misji (s. 149). Przy czym autor w ekskursie Il omawia wspolczesne watpliwosci
i ujecie cierpienia Boga jako proby usprawiedliwienia Go.

Problematyka poruszana w kolejnym rozdziale zawiera si¢ w jego tytule: ,,Bara-
nek ofiarny”. Autor ukazuje Chrystusa jako Baranka ztozonego w ofierze ekspia-
cyjnej za ludzi. Idac za nauczaniem Schillebeeckxa, podkresla konieczno$¢ Krzyza,
ktora nie jest wypadkowa zdarzen czy dopustem Bozym, lecz przejawem wiernej
mitosci Trojjedynego, dokonanej przez Jezusa w catkowitej wolnosci 1 zarazem
w catkowitym postuszenstwie Ojcu. Grzech ludzki, zado§éuczyniony przez dobro-
wolnie i w postuszenstwie woli Ojca podjeta ofiar¢ Syna, zostaje odkupiony przez
Krzyz, bedacy konsekwencjg grzechu. Autor, poza tradycyjng naukg o Krzyzu (mysl
patrystyczna, $w. Anzelma z Canterbury i $w. Tomasza z Akwinu), ukazuje réw-
niez kontrowersje i trudnosci reformatoréw oraz wspotczesne tendencje zwigzane
z tematem zado$¢uczynienia oraz ofiary. Wypaczone interpretacje widza w Stworcy
sedziego 1 Boga zemsty, ktory domaga si¢ Smierci swego Syna, by zado$¢uczynic¢
swej wlasnej sprawiedliwo$ci. Takze w tym miejscu w ksigzce podkreslono moc-
no kontekst antropologiczny. Bog dowartosciowuje cztowieka, moze on osobiscie
angazowac si¢ w dzielo zbawienia. Chrystus jest dla cztowieka przyktadem; ofiara
zbawcza wychodzi od Chrystusa, dosigga Kosciot i aktualizuje si¢ w Eucharystii.

Hymn nieszporny Ad cenam Agni (Na swigtej uczcie Baranka) otwiera ostatni
rozdziat ksigzki (s. 254), ktory dotyczy udziatu cztowieka w Krzyzu i zmartwych-
wstaniu Chrystusa.

Ludzka $miertelno$¢ i jej sens zostaja umiejscowione w kontekscie ,,sakramen-
talnego zjednoczenia ze Smiercig Chrystusa”, a Krzyz ukazany jako sad, fundament
nadziei i motyw ,,rozjasniajacy ludzkie przeznaczenie”. Krzyz otwiera mozliwo$¢
udziatu w zwycigstwie wszystkim ludziom.

Od strony strukturalnej mozna jeszcze wyr6zni¢ ekskursy, dotaczone do trzech
rozdziatéw (drugiego, trzeciego i piatego). Dwa z nich dotycza trudnych kwestii
teologicznych, cierpienia Boga oraz opuszczenia Jezusa przez Ojca na Krzyzu.
Trzeci opisuje Legende o Golgocie, ktora cho¢, jak autor sam stwierdza, ma cha-
rakter typowo medytacyjny, bardzo dobrze koresponduje z catoscig ksigzki.

Ksigzka ma do$¢ krotkie zakonczenie. Niewiele w nim wnioskow, niewiele
stow. Wiasciwie czytelnik moze mie¢ wrazenie, ze dzieto jest niedokonczone. Do
publikacji dotaczono tekst kazania autora, wygloszonego podczas nabozenstwa
pasyjnego 2007 roku w kosciele ewangelicko-augsburskim Tréjcy Swictej w Lubli-
nie. Ono to, jak podkresla ks. dr hab. Marcin Sktadanowski, stato si¢ inspiracja
do napisania owej publikacji. Ono tez niejako wienczy, wyjasnia i podsumowuje
temat Krzyza, analizowany wtasnie w kluczu antropologicznym.
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Recenzowana ksigzka jest wyrazem $wietnej orientacji autora we wszystkich
dziedzinach teologii, teologii nieoderwanej od zycia duchowego chrzescijan.
Powoluje si¢ na ojcow i doktoréw Kosciota, na znamienitych teologéw, takich
jak Hans Urs von Balthasar, Joseph Ratzinger, Karl Rahner czy Romano Guardini.
Z naukowg precyzja i obiektywizmem przytacza takze kontrowersyjnych autorow,
zmuszajac tym czytelnika do podjecia intelektualnego wysitku.

Nieskomplikowany i wyrazisty jezyk monografii, przyktady z zycia, teksty
poetyckie i liturgiczne sprawiaja, ze czesto niezrozumiata i odlegla teologia staje si¢
blizsza. Wobec takich wnioskow recenzowana publikacja moze by¢ dedykowana
nie tylko teologom. Kazdy cztowiek poszukujacy odpowiedzi na pytania egzysten-
cjalne moze probowac je odnalez¢ wiasnie w tej lekturze. ,,Chrzescijanstwo nie
ma znaku pigkniejszego niz Krzyz” (s. 301); warto: ,,Patrze¢ na Jezusowy Krzyz”
(tytul kazania). Wydarzenie Jezusa Chrystusa — Jego zycie, $mier¢ i zmartwych-
wstanie — staje si¢ naszg wlasng historig i moze cztowiekowi odstoni¢ istotng czgsé
sensu jego wlasnego zycia.

Anna Pedrak

Tracey Rowland, Catholic Theology, London—New York 2017, ss. 260.

W serii ,,Doing Theology” wydawnictwa Bloomsbury T&T Clark, majacej na
celu promocje refleksji nad teologia r6znych wyznan chrzeécijanskich, ukazata si¢
pozycja dotyczaca teologii katolickiej pt. Catholic Theology. Jej napisanie powie-
rzono prof. Tracey Rowland, pani dziekan Instytutu Jana Pawta Il w Melbourne,
wykladowczyni Uniwersytetu Notre Dame w Sydney oraz cztonkini Migdzyna-
rodowej Komisji Teologicznej. W Polsce Rowland znana jest m.in. dzi¢ki ksigzce
Wiara Ratzingera. Teologia Benedykta XVI.

Tracey Rowland zauwaza, ze w dzisiejszych czasach, w obrebie teologii kato-
lickiej, nie ma jednej metodologii czy szkoty uprawiania teologii. Wedlug niej
roznorodnos¢ ta uwidocznita si¢ zwlaszcza podczas synodu o rodzinie (2014
i1 2015). Podstawowe roznice dotycza rozumienia relacji migdzy naturg i taska,
wiarg i rozumem, historig i dogmatem, teorig i praktyka, oraz doboru wtasciwych
regul hermeneutycznych w interpretacji Biblii. Poza tym wspotczesne szkoty
ro6znia si¢ podejsciem do zjawiska sekularyzacji. Profesor z Australii podjeta sie
wiec niezwykle trudnego zadania nakreslenia struktury podstawowych nurtow
i ich scharakteryzowania. Jak sama opisuje, stara si¢ w ksigzce odpowiedzie¢
na nastgpujace pytania: Jacy sg najbardziej znaczacy teologowie? Co mowig?
W ramach jakiej tradycji dziataja? Jakie sa cechy charakterystyczne ich podej$cia
do uprawiania teologii katolickiej?
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Na poczatku (rozdziat I) Rowland pokazuje najbardziej gorgce kwestie teolo-
giczne ostatnich lat: Chrystus i Trojca, natura i taska, wiara i rozum, chrystologia
i mariologia, Pismo i Tradycja. Klucz doboru zagadnien jest bardzo przejrzysty
— to tych tematow dotyczyly dokumenty Mig¢dzynarodowej Komisji Teologicz-
nej o uprawianiu teologii: Jednos¢ wiary i pluralizm teologiczny z 1972 roku,
Interpretacja dogmatow z 1989 roku oraz Teologia dzisiaj. Zasady, perspektywy
i kryteria z 2012 roku. Autorka omawia takze inne dokumenty MKT: Wybrane
zagadnienia z chrystologii (1979) 1 Teologia, chrystologia, antropologia (1981).
Ponadto wspomina o najwazniejszych kwestiach poruszonych w Interpretacji
Biblii w Kosciele (1993) i Narodzie Zydowskim i jego Pismach swietych w Biblii
chrzescijanskiej (2001), autorstwa Papieskiej Komisji Biblijne;.

Po takim wprowadzeniu Rowland przechodzi do, jej zdaniem, najbardziej
systematycznej szkoly teologicznej w ramach katolicyzmu, czyli do tomizmu
(rozdziat IT). To jej poSwieca najwigcej miejsca, gdyz jest ona podstawa i miejscem
narodzin duzej czesci pozostatych kierunkéw. Wéroéd ogromnej réznorodnosci
wspotczesnych odmian interpretacji mys$li §w. Tomasza (neotomizmu) autorka
wymienia trzy zasadnicze: 1) opartg na barokowych komentatorach §w. Tomasza,
Kajetanie (1469—1534) i Suarezie (1548—1617) — nurt pierwszy; 2) tomizm trans-
cendentalny — nurt drugi; 3) tomizm uwzgledniajacy kontekst historyczny — nurt
trzeci. Nurt pierwszy, jak juz wspomniano, opiera si¢ na XVI- i XVII-wiecznych
komentarzach do §w. Tomasza i uzywa ich, jak twierdzi autorka, jako ,,kul do
strzelania do r6éznego rodzaju filozofow o «zlych» ideach”. Jego podejscie jest
ahistoryczne. Mysliciele tego nurtu nie zadajg sobie pytania ,,przeciwko komu to
napisano?”, ktore czgsto jest kluczowe dla zrozumienia danego tekstu filozoficz-
nego czy teologicznego. Nie uwzgledniaja tez kontekstu danej epoki: warunkow
spotecznych, publiki, intelektualnych przeciwnikow czy mecenasow. Traktuja
dzieta Tomasza jako ponadczasowe zestawienie prawd doktrynalnych, z ktorych
mozna utworzy¢ spojny i nienaruszalny system majacy broni¢ nauki Ko$ciota.
Takie podejscie prowadzi do rzeczowego traktowania objawienia. Nie jest to juz
Bog, ktory samoudziela si¢ cztowiekowi w Jezusie Chrystusie, ale zestaw infor-
macji o Bogu.

Dzietem Suareza jest tez oddzielenie filozofii Tomasza od teologii. Miato ono
shuzy¢ obronie nauczania Kosciota wylacznie na poziomie rozumu przeciw poli-
tycznym pradom liberalnym, a p6zniej przeciwko filozofiom pokartezjanskim
i pokantowskim. Takie podej$cie doprowadzito jednak do postawienia naprzeciw
siebie porzadku $wieckiego i sakralnego, natury i taski. ,,Swiecki” w tym pojeciu
to pozostajacy poza wptywem Kosciota, podczas kiedy wezesniej stowo to ozna-
czato po prostu przynaleznos$¢ do Kosciota pielgrzymujacego (od saeculum — czas
mi¢dzy wcieleniem a ponownym przyjsciem Chrystusa). Dalsza konsekwencjg tego
oddzielenia byta koncepcja natura pura i dwoch mozliwosci osiggnigcia szczgscia:
naturalnej i nadprzyrodzonej. To wszystko, aby broni¢ upadlej natury cztowieka
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przed kalwinistami. Znanymi przedstawicielami tego rodzaju myslenia byli Joseph
Kleutgen SJ (1811-1883) czy Reginald Garrigou-Lagrange OP (1877-1964).
Nurtowi pierwszemu przeciwstawiaja si¢ mysliciele nurtu drugiego, ktorego
najbardziej znanym kierunkiem jest tomizm transcendentalny. Nazwa ,.transcen-
dentalny” bierze si¢ od metody transcendentalnej Immanuela Kanta stosowanej
w teologii. W odréznieniu od nurtu pierwszego mysliciele tego nurtu zaczynaja
refleksje nie od metafizycznych wlasciwosci bytu, ale od zagadnien epistemolo-
gicznych. Wedlug jednego z najbardziej znanych teologdéw tego kierunku, Karla
Rahnera (1904-1984), Bog jest jako$ zawsze obecny (jako horyzont) w kazdym
akcie poznania. Chociaz moze to by¢ obecnos¢ atematyczna (nieuswiadomiona),
ludzie majg jakie$ przeczucie a priori Boga jako Bytu Absolutnego w swoich
aktach poznawczych. W ten sposéb w kazdym akcie poznania jako$ szukamy badz
wznosimy si¢ do Boga (bytu doskonale poznajgcego). Tomizm transcendentalny
umieszcza prawde nie w pojeciu (nurt pierwszy), ale wewnatrz sadu czy intuicji,
natomiast pojecie stanowi tylko jaki§ wycinek tych rzeczywistosci. Swiadomo$é
przekracza pojecie, aby dojs¢ do rzeczywistosci. Pojecie staje sie¢ wiec czyms$
relatywnym. Prawda nie jest pojeciem przyjetym pasywnie przez intelekt, ale
aktywnoscig sadzacego intelektu. Dzieje si¢ tak dlatego, Ze to sad tworzy synteze
przedmiotu materialnego, znaczenia duchowego, ciata i duszy, przeczucia i pozna-
nia. Innymi stowy, podczas gdy pojecia tworzg jasne rozrdznienia, sady transcen-
dentalne przekraczajg je w strone¢ wiekszej jednosci: Boga i cztowieka, prawdy
i dobra, intelektu i woli, ciata i duszy, podmiotu i przedmiotu, natury i nadprzy-
rodzonosci. Nie chodzi o to, Ze poj¢cia zostaja zanegowane. Bez nich nie byloby
mys$li. Natomiast pojecia nie moga by¢ absolutyzowane. Tomisci transcendentalni
daja wicksza role intuicji (intellectus) niz poznaniu dyskursywnemu (ratio). W ten
sposob daja mozliwos¢ interpretacji Tomasza w $§wietle dzisiejszej rzeczywi-
stosci. Najwybitniejszymi przedstawicielami tego nurtu byli: Joseph Maréchal
(1878-1944), Bernard Lonergan (1904—1984) i, wspominany juz, Karl Rahner.
Inng alternatywa dla nurtu pierwszego jest nurt trzeci neotomizmu. Mysliciele
tego kierunku uwazaja, ze oddzielenie natury i taski, wiary i rozumu, filozofii
i teologii, dokonane przez Kajetana i Suareza, byto czyms$ sztucznym. Ich zdaniem
to ono doprowadzito do powstania wszystkich kierunkow modernistycznych.
Teologowie nurtu trzeciego twierdza, ze to, co Tomasz moze zaoferowac dzisiaj
Kosciotowi, to ,,nie jaki§ ponadczasowy system, ale ciato-strukture genialnych
intuicji, ktore moga zosta¢ wcielone w koncepcyjne ramy, pod warunkiem ze
zachowajg tam swoje zywe $wiatto i beda podporzadkowane ciagtej konfrontacji
z coraz bogatsza rzeczywistoscia” (Chenu). Ta coraz bogatsza rzeczywistos¢ jest
dostepna przez egzegeze i historyczne badania dokonywane w wierze, a nie przez
metafizyke. Dla cztowieka, ktory stracit potowe swojej rodziny w obozach kon-
centracyjnych, bedzie istotne to, ze Bog jest Najwyzszym Dobrem. Bedzie chciat
wiedzie¢, ze to Najwyzsze Dobro kocha go, troszczy si¢ o niego i chce relacji z nim.
Mozna powiedzie¢, ze nurt trzeci odczytuje Tomasza ,,naprzod”, w §wietle Biblii
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1 patrystyki, interpretujac go ciggle na nowo, w wierze wspotczesnego Kosciota
(koncepcja otwarta). Natomiast nurt pierwszy odczytuje Tomasza ,,wstecz”, przez
pryzmat komentatoréw Kajetana i Suareza, czynigc z niego zamknigty system.

Nurt trzeci dat m.in. poczatek tomizmowi egzystencjalnemu. Kierunek ten
charakteryzuje si¢ tym, ze podkresla, odmienng od Arystotelesa, interpretacje
esse przez Tomasza. Tomasz twierdzi, ze w bycie mozna wyrdzni¢ dodatkowo
co$ takiego jak istnienie/egzystencjeg, czyli Boski akt potwierdzania bytu. To ist-
nienie/egzystencja jest przed istotg. W ten sposob element ,,egzystencji” zostaje
wyakcentowany (i stad tez nazwa ,,tomizm egzystencjalny”). Suarez natomiast,
zdaniem myslicieli tomizmu egzystencjalnego, zgubil wizje bytu Akwinaty, ogra-
niczajac byt do istoty (jak Arystoteles). Tomizm egzystencjalny zintegrowat tez
filozofi¢ personalistyczng z metafizyka tomistyczng. Ubogacit si¢ w ten sposéob
o relacyjny aspekt osoby ludzkiej, unikajac jednoczesnie fenomenologicznego nie-
bezpieczenstwa opisania osoby jako struktury relacji bez jakiego$ indywidualnego
bytu, ktory stanowitby podstawe tej struktury. W tomizmie egzystencjalnym kazdy
jedyny i indywidualny byt jest nie tylko relacyjny, ale jednocze$nie utwierdzony
we wspdlnej ludzkiej naturze. Innymi stowy, relacyjnos$¢ i substancjalnos¢ sa
pierwotnymi wymiarami rzeczywistosci.

W tym miejscu w ksigzce Rowland pojawia si¢ polski akcent. Autorka uwaza,
ze jednym z wybitnych kierunkow wywodzacych si¢ z tomizmu egzystencjalnego
jest tomizm lubelski. Tomizm lubelski rozwija klasyczne pojecie osoby (persona).
Nie ogranicza si¢ jednak do definicji osoby Boecjusza, ale zachowujac zasade
operari sequitur esse, praxis sequitur theorum, stara si¢ wzbogaci¢ jednostronny
aspekt ludzkiej racjonalnosci (definicja Boecjusza) o ludzka realnos¢, obejmujaca
catos¢ ludzkich dziatan. Oryginalno$cia podejscia szkoly lubelskiej jest proba
odkrycia jednos$ci migdzy wymiarem obiektywnym i subiektywnym w cztowieku
oraz dania odpowiedzi na wspotczesny problem dychotomii podmiot — przedmiot.
Najbardziej znanymi przedstawicielami tomizmu lubelskiego byli: Karol Wojtyta/
Jan Pawel II (1920-2005), Stefan Swiezawski (1907-2004), Jerzy Kalinowski
(1888-1954), Mieczystaw Albert Krapiec OP (1921-2008). Natomiast tomizmu
egzystencjalnego: Etienne Gilson (1884-1978).

Po Soborze Watykanskim II tomizm egzystencjalny i tomizm transcendentalny
daja poczatek dwom istotnym Srodowiskom teologicznym: pierwsze gromadzi si¢
przy czasopi$mie ,,Communio” (rodziat III); drugie natomiast wokot czasopisma
,Concilium” (rozdziat IV). Zasadnicza r6znicg miedzy tymi grupami jest interpre-
tacja, przywotanego przez Sobor w Gaudium et spes (4, 11, 44), wezwania z Ewan-
gelii Mateusza (16,3) i Lukasza (12,56) o konieczno$ci dostrzegania ,,znakow
czasu”. Dla teologa ze $§rodowiska ,,Communio” to Chrystus jest znakiem naszych
czasow. W zwiazku z tym Sobor Watykanski Il nalezy odczytywac chrystocen-
trycznie, co ma prowadzi¢ do odnowy antropologii i trynitologii. Natomiast dla
teologa ze srodowiska ,,Concilium” dostrzeganie znakdéw czasu nalezy odczytac
jako konieczno$¢ wejscia w dialog ze §wiatem, na jego warunkach. Ta r6éznica pro-
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wadzi do odmiennego rozumienia objawienia. Srodowisko ,,Communio” twierdzi,
ze nie mozna juz nic doda¢ do objawienia. Mozna je natomiast odczytywac petniej
w dzisiejszych czasach, w wierze Kosciota. Natomiast srodowisko ,,Concilium”
bedzie mowilo o historii 1 kulturze jako o miejscu objawienia. Tak jak Pan Bog
objawiat si¢ w historii zbawienia, tak nadal si¢ objawia w dzisiejszym $wiecie.
Dzisiejsza kultura i prady filozoficzne sg kluczem do czytania Pisma i Tradycji.

Srodowiska ,,Communio” i ,,Concilium” maja w zwiazku z tym takze inne podej-
scie do sekularyzacji spoteczenstw. To pierwsze uwaza sekularyzacje za zagrozenie
catkowitym usunieciem Boga z horyzontu ludzkiej aktywnosci. To drugie natomiast
okresla sekularyzacj¢ jako proces, w ktorym spoleczenstwa wyzwalajg si¢ spod reli-
gijnych wyobrazen, wierzen i instytucji porzadkujacych ich zycie i ktory pozwala
ukonstytuowac im autonomiczne struktury, kierowane wlasnymi zasadami i prawami.
Rahner widzi w tym procesie zrodto nadziei, droge do manifestacji wigkszej mocy
i chwaty Bozej. Jego zdaniem tak zmieni si¢ sposob, w jaki ludzie odkrywajg dzia-
fanie Boga w nich samych i w $wiecie. Najwazniejszymi teologami ,,Concilium”
byli Karl Rahner i Edward Schillebeeckx (1914-2009). Natomiast najwazniejsi
mysliciele ,,Communio” to: Joseph Ratzinger/Benedykt X VI (ur. 1927), Hans Urs
von Balthasar (1905-1988) i Henri de Lubac (1896-1991).

Teologia ,,Concilium”, koncentrujac si¢ na ludzkiej §wiadomosci, byta, w wyda-
niu Rahnera czy Schillebeeckxa, indywidualistyczna. W odpowiedzi na ten indy-
widualizm rodzi si¢ teologia wyzwolenia (rozdziat V). Tworza ja mysliciele
z Ameryki Potudniowej, wyksztalceni w Europie, gtéwnie w srodowisku niemiec-
kojezycznym. Jak czytamy w ksigzce Rowland, ta teologia nosi etykietke ,,Made in
Germany”. Teologowie wyzwolenia uwazajg podejscie Rahnera i Schillebeeckxa
za nieadekwatne do sytuacji na $wiecie. Krytykuja je za ,,burzuazyjnosc¢” i uzna-
ja, ze odpowiada wytacznie na problemy klasy $redniej w Europie Zachodnie;j.
W Ameryce Potudniowej problemem nie byta wiarygodno$¢ chrzescijanstwa po
nazistowskich obozach koncentracyjnych czy specyficznej formie faszyzmu gene-
rata Franco, ale kwestia skrajnej ngdzy. To ona powinna stanowi¢ centrum teologii.

Krytykujgc autorow zwigzanych z ,,Concilium”, nie wahajg si¢ korzystac z nie-
ktorych zasadniczych aspektow ich dorobku. Przede wszystkim stosuja zasade
pierwszenstwa praktyki nad teorig, motywujac jg konieczno$ciag odczytywania
znakow czasu. Wiara, wedlug nich, nie polega na intelektualnym przyjeciu jakichs
prawd, ale rozpoznawaniu Bozego planu, nadchodzacego krolestwa Bozego. Trzeba
rozpozna¢ droge Ludu Bozego we wspolczesnych czasach. Znakiem czasu, wedtug
teologéw wyzwolenia, jest, jak wspomnielismy, kwestia ngdzy ludzkiej w krajach
Trzeciego Swiata, wiec teologia ma sie skupi¢ na tym temacie.

Innym elementem, ktory teologia wyzwolenia zapozycza od Rahnera, jest jego
tendencja do ,,naturalizacji nadprzyrodzonosci”. O ile srodowisko ,,Communio”
probowato odnalez¢ elementy nadprzyrodzone w tej rzeczywistosci, podkresla-
jac jej wymiar sakramentalny, o tyle Rahner twierdzi, ze to, co ,,racjonalne”, jest
,chrzescijanskie”. Poniewaz teologowie wyzwolenia uznali, ze najbardziej racjo-

228 TwP 12,1 (2018)



TwP 12,1 (2018) - recenzje

nalna w obecnych warunkach socjalnych i ekonomicznych jest teoria marksizmu,
wiec stosujac Rahnerowska zasade, ze to, co racjonalne, jest chrzescijanskie,
postanowili broni¢ i ochrzci¢ Marksa.

Pierwszenstwo praxis w teologii wyzwolenia jest wigc osadzone na materiali-
zmie dialektycznym Marksa, ktory uwaza, ze konflikt klas jest motorem historii
ludzkiej i ze ideologiczna nadbudowa stuzy ekonomicznej podbudowie. Jesli zatem
chrzescijanstwo chee by¢ wierne swojemu zadaniu, to musi by¢ wewnegtrznie zaan-
gazowane w praktyke historyczng, polityczng, socjalng i rewolucyjng. Doktryna
jest wobec tego czym$ zewnetrznym i drugorzednym (nadbudowa). W relacji teo-
ria — praktyka wszystko dazy do redukc;ji teorii do refleksji nad réznie rozumiang
praktyka. W zwigzku z tym, w kontekscie katolickim, trudno mowi¢ o jakims
postuszenstwie Urzedowi Nauczycielskiemu Ko$ciota. Ma on raczej charakter
pomocniczy. Wszystko powinno by¢ podporzadkowane obecnym problemom
socjalnym i kulturalnym.

Specyficzng odmiana teologii wyzwolenia jest teologia feministyczna. Tak-
ze ona oparta jest na marksistowskiej dialektyce. ,,Klasa” uciskang sa kobiety.
Odkrywajac te prawdg, przezywaja one kreatywne napiecie. Z jednej strony, nie
chcac negowac swojego kobiecego doswiadczenia, muszg twierdzi¢, ze teologia
chrzescijanska oraz tradycja biblijna legitymizowaly grzeszna seksistowsko-rasi-
stowska strukture patriarchalng, a tym samym wykorzystywanie i przesladowanie
kobiet. Z drugiej strony muszg ukazywaé, ze wiara chrzescijanska i tradycja nie
sa wewnetrznie seksistowskie i rasistowskie, jesli chca pozostaé teologia chrze-
$cijanska. Aby utrzymac to napiecie, teologia feministyczna nieustannie krytykuje
androcentryczne i militarne obrazy patriarchalnej tradycji. W teologii femini-
stycznej kluczem do odczytania objawienia jest wiec ,,ucisk kobiet”. To on jest
locus Revelationis. Tylko patrzac przez ten pryzmat, zdaniem feministek, mozna
uprawia¢ dobrze teologie.

W rozdziale o teologii wyzwolenia Tracey Rowland poswieca oddzielny para-
graf papiezowi Franciszkowi, probujac gdzies uplasowac jego poglady teologiczne.
Umieszcza go w nurcie ,teologii ludu”, ktorej tworca byl profesor Uniwersytetu
Salvador — San Miguel w Buenos Aires, Juan Carlos Scannone SJ. Jak w kazde;j
teologii wyzwolenia papiez przedklada praktyke nad teori¢. Charakterystyczne
dla ,,teologii ludu” byto podkreslanie argentynskiej kultury ludowej jako locus
theologicus. Lud czy nardd otrzymuje tutaj jako$¢ prawie sakralng. Nalezy go
laczy¢ z ojczyzna, religia, lokalnymi zwyczajami, folklorem. Ludzie z Argentyny,
zdaniem Scannonego, potaczyli wiarg katolicka z nacjonalizmem.

Scannone w pogladach przypomina Alasdaira Maclntyre’a, ktory w swoich
artykutach pisze o ,,prostych ludziach” (niewyksztatconych filozoficznie), nieska-
zonych nowoczesnoscig. Maclntyre podaje przyktad dzierzawcow na Wyspach
Szkockich jako kulturowe uosobienie cnot arystotelesowskich i sugeruje, ze taki
zaw0d moze pomagac prostym ludziom rozeznawac zasady prawda naturalnego
bardziej niz zawod maklera gieldowego czy handlowca. Zaréwno Scannone, jak
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1 MaclIntyre twierdza, ze wspdlczesna kultura europejska (w przeciwienstwie do
rdzennej ludowej) ma destrukcyjny wpltyw na odczytywanie w niej chrzescijan-
skiego objawienia.

Wracajac do papieza Franciszka, wydaje si¢, ze w swoim nauczaniu realizuje
on cztery zasady Scannonego: czas jest ponad przestrzen, jedno$¢ przezwycieg-
zy konflikt, rzeczywistos¢ jest wazniejsza od idei, catos¢ jest ponad czesci. Jest
im wrecz poswiecona oddzielna sekcja w Evangelii gaudium. Tak twierdzi sam
Scannone. Rowland zauwaza, ze szczegolnie istotne u papieza sa reguty druga
i trzecia. Papiez traktuje teologi¢ jako co$ okropnie nudnego i nie majacego wiele
wspolnego z praktyka. To praktyka ma dyktowac zasady nauczaniu Kosciota. Poza
tym Franciszek uwaza, ze nie ma nic ztego w konflikcie, bo przeciez ,,jednos¢ go
przezwyciezy”, najwyzej pozbywajac si¢ niektdrych jego bohaterow. Szczegdlnie
mocno byto to wida¢ podczas synodu o rodzinie. Jeszcze inni komentatorzy twier-
dza, ze elementem statym nauczania papieza, kojarzonym z teologia wyzwolenia,
miatoby by¢ dawanie ludziom ubogim moralnej wyzszo$ci. To w nich mozna
odnalez¢ ,,depozyt wiary”.

Rowland podsumowuje dosadnie ,.,teologie ludu”, ukazujac, ze podczas rezimu
Hitlera wielu arystokratow i intelektualistow poniosto $§mieré meczenska, podczas
gdy ,,prosty lud” maszerowal przed dyktatorem z uniesiong prawica. Ludzie prosci,
zdaniem autorki, moga by¢ oczywiscie locus theologicus, o ile sg zakorzenieni
w boskim Logosie. ,,Niektorzy szkoccy dzierzawcy, bioragc w tym pod uwagg takze
orkadyjskich rybakdéw, maja pewnie o wiele giebsze rozumienie wiary katolickiej
1 blizsza relacje¢ z Trojcg niz niejeden teolog ze stopniami naukowymi z Uniwersy-
tetu w Louvain. Jest tak jednak nie dlatego, Ze s oni biedniejsi niz przedstawiciele
europejskich elit uniwersyteckich”.

W ten sposob przedstawiono przekrojowy obraz wspotczesnej teologii katolic-
kiej. Rowland udato si¢ ukaza¢ na dwustu stronach gtdéwne kierunki rozwijajace
si¢ obecnie w naszym Kosciele. Mimo zwi¢ztosci pozycji nie jest ona tylko wyli-
czaniem roznych szkot teologicznych, ale daje syntetyczny opis kazdej z nich, osa-
dzajac je w historycznym konteks$cie i porownujac z innymi. Wszystko opisane jest
bardzo dobrym jezykiem, ktory sprawia, ze ksigzke czyta si¢ z zainteresowaniem.
Opisy pogladow poszczegodlnych szkot uzupetniane sg ciekawymi przyktadami
1 poprzetykane uszczypliwymi komentarzami. Pozycja jest wigc warta polecenia.
Moze by¢ uzyteczna zwlaszcza dla poczatkujacych naukowcow, aby pomdc im
odnalez¢ sie w pluralizmie pogladéw na katolickiej scenie teologicznej. Syste-
matyzuje ona takze wiedzg w takich tematach, jak: wiara i rozum, natura i faska,
filozofia i teologia czy w kwestii objawienia. Tu moze stuzy¢ przede wszystkim
studentom teologii. Jako pomoc dydaktycznag warto poleci¢ ja wyktadowcom.
Wreszcie dla wszystkich, ktorzy lubig poszerza¢ swoje horyzonty, lektura tej
ksigzki bedzie dobrze wykorzystanym czasem.

ks. dr Maciej Raczynski-Rozek
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