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Ks. Jerzy Szymik”
WT US, Katowice

TAK, OJCZE.
CHRYSTOLOGIA MODLITWY W UJECIU
JOSEPHA RATZINGERA / BENEDYKTA XVI

Wychowanie do prawdziwie chrzescijanskiej modlitwy bedzie zawsze polegato
na tym, co jasno wytozyt sw. Pawetl w swojej ol§niewajacej carmen Christo:
,Niech was ozywiajg uczucia znamienne dla Jezusa Chrystusa” (por. Flp 2,5).
Z dalszych wersetoéw wynika, jakie: mitos¢, dobro¢, pokora, postuszenstwo
wobec Boga, dar z siebie. O moralno$¢ chodzi tu wtornie (co nie znaczy: nie-
istotnie), pierwszorzgdnie za$ o to, by mysle¢, dziata¢ i kochac jak Jezus, w Nim
i dla Niego. Bo Kosciot jest wspdlnota zjednoczong na modlitwie z Jezusem.

Pobozno$¢ jest pokorng zazyloscia z Bogiem, obustronng i wzajemng, bo roéw-
niez i pierwszorzednie Boga z nami, ze mna, z kazda i kazdym z nas. ,,Swiety
Ireneusz niegdy$ powiedziat, ze we Wcieleniu Duch Swiety przyzwyczait si¢ do
zamieszkania w cztowieku. W modlitwie powinnismy si¢ przyzwyczai¢ do bycia
z Bogiem. Jest to bardzo wazne, abysmy si¢ nauczyli by¢ z Bogiem i widzieli
w ten sposob, jak dobrze jest by¢ z Nim, ktory jest odkupieniem™ — uczyt Bene-
dykt XVI w jednej z papieskich katechez na temat modlitwy.

Taka jest wlasnie istota modlitwy: jest ona ,,sposobem przyzwyczajenia si¢ do
bycia z Bogiem™?, btogostawionym nawykiem, ktory tym ,,sposobem” rodzi ludzi
ozywianych Bogiem, a nie egoizmem (i skutkami: zadza posiadania, wladzy itp.,
itd.). Tylko w ten sposob — przez przyzwyczajenie do Boga i tym samym przez
przyjecie Jego zwyczajow — nastepuje naprawa cztowieka i ludzkosci, wnoszone
jest $wiatto Boga w ciemnos¢ $wiata.

Ks. prof. dr hab. Jerzy Szymik, profesor zwyczajny w Katedrze Teologii Dogmatycznej
i Duchowosci Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego, w latach 2004-2014 cztonek
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej; e-mail: jerszym(@gmail.com.

Modli¢ sie, aby zy¢. Katechezy Benedykta XVI o modlitwie wygloszone podczas audiencji
srodowych, kompis 2014 [archiwum autora]; http:/liturgia.wiara.pl/doc/1202139.Modlic-sie-
-aby-zyc, s. 105. Jesli nie zaznaczono inaczej, podane w przypisach publikacje sa autorstwa
J. Ratzingera/Benedykta XVI.

Tamze.



Ks. Jerzy Szymik

MILOSC I PODDANIE

Modlitwa jako przyzwyczajenie do Boga pozwala przeja¢ Jego zwyczaje. Rzecz
jasna, to ,,przyzwyczajenie” jest w swej istocie taskg Boga i nie jest czyms$ ,,zwy-
czajnym”, prostym nawykiem, przynajmniej w tym sensie, ze nie przychodzi
tatwo, bez cierpliwosci i wysitku. Zwiazek chrzescijanskich cnét z modlitwg jest
nieprzypadkowy i1 Scisty. Benedykt XVI akcentuje go, przywolujac tajemnicza
biblijng scen¢ walki Jakuba z aniotem nad potokiem Jabbok (Rdz 32,25-33) i do
niej komentarz Katechizmu Kosciola katolickiego: ,,Duchowa tradycja Kosciota
widziata w tym opisie symbol modlitwy jako walki wiary i zwycigstwa wytrwa-
tosci” (KKK, nr 2573)%. Noc nad potokiem Jabbok jest bowiem w gruncie rzeczy
nocg ,,modlitwy, ktéra z uporem i1 wytrwatoscig prosi Boga o btogostawienstwo
i nowe imi¢, nowg rzeczywistos¢ bedgcg owocem nawrdcenia i przebaczenia™.
Wilasnie one — upor, megstwo, wytrwalosé, Smiatos¢ — sg konieczne w zmaganiach
z Bogiem o Boga. Oko w oko z Nim — nie z Bogiem jako przeciwnikiem i wrogiem
nas i naszego dobra, ale z Bogiem jako blogostawiaca nam Tajemnica, ktora wydaje
si¢ nieosiagalna... To jedno ze znaczen ewangelicznego ,,towi¢ calg noc”: modli¢
sig, czyli wytrwale zmagac si¢ o blogostawienstwo, ,,az do wschodu jutrzenki” (Rdz
32,25), do skutku, ,,dopdki mi nie poblogostawisz” (Rdz 32,7; por. £k 18,1-8).

A rzecz dotyczy nie tylko wybranych — Jakuba czy mistykéw — i nie tylko
chrzescijan. Kazdy cztowiek jest capax Dei, czyli ,,otwarty” na Boga. I to z powodu
— mozna by rzec — zrodtowego, ktory jasno nazywa Katechizm Kosciola katolic-
kiego na samym poczatku czesci poswieconej wyznaniu wiary: ,,Pragnienie Boga
jest wpisane w serce cztowieka, poniewaz zostat on stworzony przez Boga i dla
Boga” (KKK, nr 27)°. Dlatego ludzie wszystkich epok i miejsc modlg si¢. Robig
to w rézny sposob, przy catej réznorodnosci odmian swojego bytowania. Modla
si¢, bo nie mogg oby¢ si¢ w swoim istnieniu bez pytania o sens wlasnej egzysten-
cji, ktory pozostaje pozbawiony odniesienia, ,,niejasny i przygngbiajacy, jesli nie
powiaze si¢ go z tajemnicg Boga i Jego planu $wiata™™.

Modlitwa sigga wigc tego, co najgtebsze w czlowieku, i bardziej jest ,,postawag
wewnetrzng” 1 ,,sposobem bycia wobec Boga” niz szeregiem praktyk i formut,
spetnianiem aktéw kultu lub wypowiadaniem jakichkolwiek stoéw’. Modlitwa
jest stad i z tego, ze czlowiek czuje (i jakos ,,wie”), Ze sens $§wiata i jego samego
znajduje si¢ poza nim samym. I pada na kolana — i w sensie dostownym, i prze-
no$nym — z potrzeby egzystencjalnej dosigznosci tego sensu, z potrzeby Innego.
Benedykt XVI podczas katechezy 11 maja 2011 roku:

Tamze, s. 13.
Tamze.
Tamze, s. 5.
Tamze, s. 4.
Tamze, s. 6.
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Tak, Ojcze

W doswiadczeniu modlitwy ludzkie stworzenie wyraza cala swoja samoswiadomosc, to
wszystko, co udaje mu si¢ pojac ze swej egzystencji, a jednoczesnie catg swoja istota
zwraca si¢ do Tego, przed kim staje, kieruje swoja dusze ku tej Tajemnicy, od ktorej
oczekuje spelnienia najglebszych pragnien oraz pomocy w przezwyci¢zaniu ubdstwa
wlasnego zycia. To patrzenie na Innego, to wychodzenie ,,poza” siebie jest istota
modlitwy jako doswiadczenia rzeczywistosci, ktora wykracza poza to, co dotykalne
i ograniczone®.

W $wiecie teologii Ratzingera i nauczania Benedykta X VI tresci te bodaj naj-
trafniej wyraza stowo ,,adoracja”. W pojeciu tym — a przede wszystkim w posta-
wie, ktorg termin ten probuje nazwac i opisa¢ — spotyka si¢ i owo, wyzej opisane,
pragnienie cztowieka (kierowa¢ si¢ ku Innemu, spoglada¢ ku Niemu i w Nim
szuka¢ odpowiedzi na pytanie o sens oraz remedium na nedze zycia), a zarazem
to, co stanowi istote modlitwy chrzescijanskiej (jednos¢ z Catkowicie Innym, do
ktorego mamy prawo wolaé ,,Ojcze nasz”, a ktory przez Chrystusa w Duchu Swie-
tym jest w nas, a my w Nim). Najpelniej wyjasnit Benedykt XVI sens modlitwy
jako adoracji 21 sierpnia 2005 roku, w czasie pierwszej papieskiej pielgrzymki
do Niemiec, w homilii podczas Mszy §w. na zakonczenie XX Swiatowych Dni
Mtlodziezy na polach Marienfeld pod Kolonia’.

Adoracja jest bardziej procesem niz jednorazowym aktem, ,,wewnetrzng piel-
grzymka”, ,,duchowg droga” — tlumaczyt Ojciec Swiety mfodym w tamta sierp-
niowg niedziele!?. Pielgrzymka/drogg dokad? Najogodlniej, ale tez najgltebiej: do
jednosci z Bogiem, do jednosci z braémi i siostrami. Bo adoracja jest takim wiel-
bieniem Boga, ktore nas podwojnie jednoczy (z Nim, z bliznimi), poniewaz nas
doglebnie ku tej podwdjnej jednosci przeksztatca. Jest ona przemieniajacym nas
odniesieniem do Boga. Proces ten jest nastepujacy:

Bog nie jest juz przed nami jako Catkowicie Inny. Jest w nas, a my jesteSmy w Nim.
Jego dynamika przenika nas i z nas chce przej$¢ na innych i obja¢ caty swiat, aby Jego
mito$¢ stata sie rzeczywiscie dominujacg miarg $wiata'!,

A dzieje si¢ tak wtedy — i tylko wtedy — kiedy nasza modlitwa (adoracja) jest
petna, to znaczy, kiedy nie wyklucza zadnej ze swoich dwoch istotnych ognisko-
wych. Dobrze opisuje owa pelni¢ synteza obu znaczen, jakie stowo ,,adoracja”
ma w grece 1 w lacinie. Papiez wyjasnia:

Po grecku brzmi ono proskynesis [= upas¢ na twarz — J.Sz.]. Oznacza to gest podda-
nia si¢, uznanie Boga za nasza jedyng prawdziwa miarg, ktdrej norm zgadzamy si¢
przestrzegac. To znaczy, ze wolnos$¢ to nie rozkoszowanie si¢ zyciem, uwazanie si¢ za

8 www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt xvi/audiencje/ag_11052011.html.

Homilia ,, Wybuch dobra” podczas Mszy sw. na zakoriczenie XX Swiatowych Dni Milodziezy
(21 VIII 2005).

Tamze.

W Wybuch dobra.

TwP 9,2 (2015) 7



Ks. Jerzy Szymik

catkowicie niezaleznych, lecz kierowanie si¢ miarg prawdy i dobra, aby w ten sposob
samemu sta¢ si¢ prawdziwym i dobrym. Gest ten jest niezbedny, chociaz nasze pra-
gnienie wolnosci sprzeciwia si¢ w pierwszej chwili tej perspektywie'?.

Trudne, ale mozliwe, zacheca papiez. Jest mozliwe dzigki tasce Mitujacego, rze-
czywistosci, ktorg otwiera przed nami tre$¢ drugiego znaczenia pojecia ,,adoracja’:

Lacinskie slowo oznaczajace adoracje to ad-oratio — kontakt usta-usta, pocatunek,
uscisk, a wiec mito$¢!®. Poddanie staje si¢ jednoscia, poniewaz Ten, ktoremu si¢ pod-
porzadkowujemy, jest Mitoscia. Tak to poddanie si¢ nabiera sensu, gdyz nie narzuca
nam czegos$ obcego, lecz wyzwala nas w zwigzku z najgtebszg prawda naszego bytu'®.

Poddanie (greckie proskynesis) 1 mito$¢ (tacinskie adoratio) nie sa wigc
w modlitwie sprzeczne, wrecz przeciwnie: sa komplementarne, wprost (a nie
odwrotnie) do siebie proporcjonalne i razem prowadza do wolnos$ci; wyzwalaja,
bo sg prawda.

..DOKONALO SIE W NIM ,,TAK”

Skupmy uwage na samym centrum rozumienia i praktykowania chrzescijan-
skiej modlitwy, na Tym, ktérego synowskie (p)oddanie (Ojcu) i synowska mitos¢
(Ojca) sg doskonata jednoscia — na Jezusie Chrystusie. J. Ratzinger/Benedykt XVI
ma do powiedzenia na temat chrystologii modlitwy rzeczy absolutnie fascynuja-
ce. Obchodzit go ten temat zawsze, w kazdym okresie teologicznej tworczosci.
Gdzies$ tu wlasnie (w chrystologii modlitwy) dotykamy najglebszych poktadow —
teologicznych i egzystencjalnych — jego duchowosci 1 mysli: chrystocentryczne;,
kontemplacyjnej, madrosciowe;.

Tamze.

Dwa spos$rod niezliczonej liczby $wiadectw $wigtych na temat wiezi modlitwy 1 mitosci (wiele
moéwi wreez o ich utozsamieniu), $w. Teresy z Avila i $w. Antoniego:

»Modlitwa bowiem wewngtrzna nie jest to, zdaniem moim, nic innego, jeno poufne i przyja-
cielskie z Bogiem obcowanie i wylana, po wiele razy powtarzana rozmowa z tym, o ktérym
wiemy, ze nas mituje” (Sw. Teresa z Avila, Dziefa, Krakow 1939, 1943, tlum. bp P. Kossowski,
cyt. za: Wykiady bawarskie z lat 1963—-2004, tham. A. Czarnocki, Warszawa 2009, s. 211).

,»W [...] nauce $w. Antoniego o modlitwie dostrzegamy jeden z charakterystycznych rysow teo-
logii franciszkanskiej, ktorej byt tworca: wazna rolg odgrywa w niej mitos¢ Boza, ktora prze-
nika sfer¢ uczué, woli, serca i jest rowniez zrodtem duchowego poznania, przewyzszajacego
wszystkie inne. Mitujac bowiem, poznajemy. Pisze Antoni: «Mito$¢ jest dusza wiary, czyni ja
zywa; bez mitosci wiara umiera» (Sermones dominicales et festivi 2, Messaggero, Padova 1979,
s. 37)” (Mistrzowie franciszkanscy i dominikanscy, [thum.] ,,L’Osservatore Romano” [Poznan]
2012, s. 35).

4 Wybuch dobra, s. 12.

8 TwP 9,2 (2015)



Tak, Ojcze

P&zng jesienig 2011 roku Benedykt X VI poswigca kilka katechez o modlitwie
Jezusa. Jej istote papiez upatruje w bezgranicznym i bezwarunkowym otwarciu
na wole Ojca, w zarliwej 1 stale ponawianej (w miejscach pustynnych, na gorach,
nocami, w samotnosci) prosbie o to, by dostosowa¢ wlasng wole do jego woli,
,»W postuszenstwie Jego planowi mitosci”!® i zbawienia. I tak t¢ modlitwe definiuje,
za Katechizmem Kosciota katolickiego (nr 2603):

Wzruszenie Jezusa: ,,Tak, Ojcze!” wyraza glebie Jego serca, Jego przylgnigcie do
,.tego, co podobato si¢” Ojcu, jak echo Fiat Jego Matki podczas Jego poczecia i jak
zapowiedz tego, co sam powie Ojcu w godzinie swojej agonii. Cata modlitwa Jezusa
zawiera si¢ w tym mitujacym przylgnigciu Jego ludzkiego serca do ,,tajemnicy woli”
Ojca (Ef 1,9)'.

Wtasnie godzina Jezusowej agonii, w ktorej dokonuje On decydujacej sote-
riologicznie przemiany aktu przemocy w akt mitodci (czyli ostatecznie $mierci
w zycie), jest najwyzszym (czy tez najgltebszym) punktem Jego modlitwy. To
wtedy, w sytuacji skrajnie trudnej, kiedy Jego dusza pozostala smutna ,,az do
$mierci”, i w cieniu samej $mierci, wtedy, kiedy ,,poczal drze¢ i odczuwac trwoge”
(Mk 14,33-34), pocac si¢ do krwi, w godzinie Ogrdjca, meki i konania, w obli-
czu milczenia Boga!” — Jezus ,,wypowiada ostateczne «tak» wobec planu Bozego
i ukazuje, jak ludzka wola znajduje spetnienie wlasnie w petnym przylgnigciu do
woli Bozej, a nie w przeciwstawieniu sie jej”%.

Oto serce modlitwy Jezusa: umierajagc — modli sie. Mowi ,,tak” Ojcu, bedac
kuszony w najstraszliwszej chwili najstraszliwsza z pokus: pokusa utraty wiary,
ufno$ci w moc i bliskos¢ Boga, pokusg uderzajacg w sam rdzen duszy'’. Jego
agonalny krzyk dociera do serca Boga i staje si¢ wotaniem wystuchanym w zmar-
twychwstaniu. I to przejécie, ta rada, te stowa Ojca Swietego przeptywajace wtedy
(to byta katecheza $srodowa, 8 lutego 2012 roku, doktadnie rok przed abdykacja)
przez jego stabg juz, 85-letnig krtan, ale pozaludzka moca, jak wierze gteboko,
siegajace serca samego Boga, do ktérego dociera krzyk wszystkich udreczonych,
takze tych, ktérym jak Jezusowi i bohaterom licznych psalmow oprawcy chca
odebra¢ wiar¢ w godzinie agonii, te stowa sg istotg Jezusowej — a tym samym par
excellence chrzescijanskiej — szkoty modlitwy:

[...] w obliczu sytuacji najtrudniejszych i bolesnych, kiedy wydaje si¢, ze Bog nie styszy,
nie powinnismy si¢ lekaé, aby zawierzy¢ Jemu caly cigzar, jaki nosimy w sercu, nie

Modli¢ sie, aby zy¢, s. 56.

16 Por. Mt 11,25-27; £k 10,21-22; Modli¢ sie, aby zy¢, s. 58.
7" Modli¢ sie, aby zy¢, s. 73, 76, 71.

Tamze, s. 81.

Tamze, s. 29.
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Ks. Jerzy Szymik

powinni$my si¢ obawia¢, zeby wykrzycze¢ Jemu nasze cierpienie. Powinnismy by¢
przekonani, ze Bog jest blisko, nawet jesli pozornie milczy?.

Bo Jezusowa modlitwa-krzyk ,,nie jest krzykiem tego, ktory z rozpacza wycho-
dzi na spotkanie $mierci, ani tez krzykiem tego, kto wie, ze zostat opuszczony™*!.
To krzyk kogo$, kto w ten sposob bierze na siebie $miertelny krzyk wszystkich
i zanosi do Boga. I kogos, kto wie (bo jest tego Sprawca! ,,Stat si¢ sprawcg zbawie-
nia wiecznego dla wszystkich, ktérzy Go stuchajg”, Hbr 5,9), ze zostanie wystu-
chany wielkanocng mocg Boga. To modlitwa-krzyk w komunii z nami i za nas*.

Bo z Jezusa Chrystusa jeste$my i z Niego jest cata nasza modlitwa. Co w pew-
nym — istotnym — wymiarze jest tym samym. Dlaczego? Otdz jesli modlitwa
stanowi jadro osoby Jezusa, jesli Jego osoba utozsamia si¢ z odwieczng relacja
z Tym, do ktorego zwraca si¢ modlitewnie ,,Abba, Ojcze”, z tym wewnatrztryni-
tarnym aktem mitos$ci, to nieodzownym warunkiem Jego poznania i zrozumienia
jest wejscie w ten akt mito$ci-modlitwy i uczestniczenie w nim*. I to tez jest
warunkiem catej ,,Reszty”, czyli udzialu w Jego zbawczym dziele i dziedzictwie
(udzial w Bozym Synostwie, czyli bycie dzieckiem Bozym), w nasladowaniu
Go. I jeszcze dalej, glebiej, bo o ile podstawowym aktem prawie kazdej religii
jest modlitwa, to modlitwa chrzescijanska polega ostatecznie na przeksztatcaniu
siebie w Chrystusa® (,,juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus”, Ga 2,20),
w akt modlitwy-mitosci Boga i blizniego. Tak ze nasza chrzescijanska tozsamos¢
i modlitwa — obie z Chrystusa — sa nierozlaczne.

W niewielkim tek$cie z 1993 roku pt. Struktura i tres¢ modlitwy chrzesci-
Jjanskiej*® Ratzinger w mistrzowskim skrocie ukazuje modlitwy chrzesécijanskiej
wewnetrzng logike 1 istotg: na wskro$ chrystologiczne.

Struktura formalna® — jak sie wyraza — modlitwy chrzescijanskiej siega Logosu.
To znaczy: rozmowa z Bogiem jest mozliwa dlatego, ,,ze sam Bog jest rozmowg”
[...], zZe w samym Bogu jest Logos — mowa”?’. Ontologiczng podstawa modlitwy
jest wiec Logos w Bogu; i stad tez jest mozliwy /ogos (stowo) skierowany(-e) do
Boga?. Rownie istotny jest drugi — po ontologicznym — etap ,,formalnej struktury”
chrzescijanskiej modlitwy: inkarnacja Logosu. Oto bowiem Ten, ktory jest mowa
0 Bogu — Logos, Bozy Syn — poprzez Wcielenie uczestniczy w ludzkiej mowie.
Inkarnacja wlacza naszg roz-mowg z Bogiem w wewngtrzng roz-mow¢ Boga (Ojca

20
21

Tamze, s. 77.

Tamze.

22 Tamze, s. 77-78.

B Chrystus i Jego Kosciét, ttum. W. Szymona, wyd. 2, Krakéw 2005, s. 92-93.

2 Tamze, s. 93.

25 Swieto wiary. O teologii mszy $wietej, thim. J. Merecki, Krakow 2006, s. 23-31.
26 Tamze, s. 24.

27 Tamze.

2 Tamze.
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z Synem). Ratzinger: ,,cztowiek moze uczestniczy¢ w wewnetrznej mowie Boga,
gdyz Bog wlaczyt sie najpierw [wcielajac si¢ — J.Sz.] w ludzka mowe i w ten
sposob powiazal ja z mowa Boga™?.

Struktura tresciowa — to réwniez fraza Ratzingera — modlitwy chrzescijanskiej
rowniez siega Logosu-Syna. Akt Jego modlitwy jest zarazem aktem bycia Synem,
to znaczy bycia Syna jako Syna wobec Abba (Ojca)*. O czym jest ta modlitwa?
Czego dotyczy roz-mowa Syna z Ojcem? Jej tre$cig jest akt zgody, afirmujgce
stowo ,,tak” wobec podstawy bytu Syna, czyli ,,tak” wobec Ojca i Jego woli.
I doktadnie tym jest tresciowo modlitwa chrzescijanska, jest o tym: jest uczestnic-
twem w ,,tak” Syna, jest zgoda na podstawe naszego bytu (zgoda na Boga-Ojca),
jest afirmacjg®' (w przeciwienstwie do ateizmu, nazizmu, marksizmu, anarchizmu,
feminizmu itp., itd., ktore zawsze sa jakas wersja negacji, protestu, sprzeciwu
wobec bytu i jego podstawy, a w perspektywie — permanentnym zarzewiem nie-
zgody, buntu i rewolucji). ,,Syn Bozy, Chrystus Jezus [...] nie byl «tak» i «niey,
lecz dokonato si¢ w Nim «tak»” (1 Kor 1,19). Ratzinger: Abba mozna powiedzie¢
»tylko razem z Chrystusem”, bo ,,tylko we wspdlnocie z Nim podstawa Swiata
odstania si¢ w taki sposob, ze mozna jg afirmowac [!!! — J.Sz.]. Bez Syna Ojciec
pozostaje dwuznaczny i niepojety [...]"*.

ZIEMSKA KRZATANINA, CICHE IMPULSY

W kazdym razie: eklezjalnos¢ i skuteczno$¢ modlitwy chrzeécijanskiej takze
siegaja swoja strukturg Chrystusa. Jako zyjacego, Jezusa moge spotkac tylko
w przestrzeni Jego zywej obecno$ci, ktorg nazywamy Kosciotem. I tylko tam
moge razem z Nim — Zyjacym — i we wspotmodlitwie z braémi méwi¢ Abba>>.
Nie z racji chorego jakoby na wtadze i ekskluzywizm eklezjocentryzmu, ale z racji
siegajacych zamystu samego Boga; ,,Jezus tak, Kosciot nie” jest prawdopodobnie
najbardziej absurdalna ze wszystkich quasi-chrystologicznych tez wspotczesnosci.
Obrazy tzw. wstgpnego widzenia w Apokalipsie §w. Jana (Ap 1,9-20) moéwia
dobitnie o tym, ,,co Jezus Zmartwychwstaty czyni dla swojego Kos$ciota: trzyma
g0 mocno w swojej prawej rece”, przemawia don i ukazuje mu swg Bosko$é. To
bowiem Jego Kosciot — Kosciot Pana.

29
30

Tamze.

Tamze, s. 25; por. §wi§ci w roku liturgicznym, thum. M. Wilk, Krakow 2011, s. 157; Formalne
zasady chrzescijanstwa. Szkice do teologii fundamentalnej, tum. W. Szymona, Poznan 2009,
s. 130-131.

Swieto wiary, s. 26.

32 Tamze, s. 26-27.

3 Tamze, s. 27-29.

3% Modlié sie, aby zyé, s. 113.
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To réwniez dzigki zbawczemu dzietu Chrystusa modlacy si¢ — Kosciot, czto-
wiek — bedzie zawsze wystuchany. ,,Ojciec z nieba da Ducha Swigtego (= rado$é
pelng) tym, ktorzy Go prosza” (Lk 11,13; por. J 16,24). Jezus jest r¢kojmig tego,
ze Bog speini bez watpienia samg istote chrzescijanskiej modlitwy prosby: Bog
daje samego siebie*’; nic mniej.

W adhortacji Africae munus Benedykt XVI podkresla, ze modlitwa (tak osobi-
sta, jak wspolnotowa; tu: w eklezjologii, w rodzinie chrzescijanskiej), ,,przypomina
nam o prymacie Chrystusa, a w powigzaniu z Nim o prymacie zycia wewn¢trznego
i $wietosci™®. W ten sposdb modlitwa stanowi dla chrzescijanina(-nki) prawdziwy
humus jego (jej) zycia®’, a zarazem jest ona podstawowym sposobem, poprzez ktory
Bog nasze zycie ,,podcigga” do gory, ku sobie; jest modlitwa matkg i poczatkiem
naszego wywyzszenia — sursum actio — dzialaniem, ktére nas wywyzsza, jak
okreslat ja Swigty Bonawentura’®.

Dlaczego wigc tak si¢ dzieje — w cztowieku, w srodowiskach (czasami Scisle
zwiazanych z religia), ba, w catych epokach — ze modlitwa zamiera badz si¢ dege-
neruje? Skad ta stabos¢, ten grzech? Ktory zreszta bywa bezposrednig i posrednia
przyczyng wielu innych.

Diagnoza tego zjawiska jest w pismach J. Ratzingera/Benedykta X VI jedno-
znaczna: gtdwna przyczyng chordb i $§mierci modlitwy jest zawsze utrata wiary
w prawdziwego Boga i w konsekwencji zastapieniec Go bozkami. Batwochwal-
stwo to wystepuje generalnie w dwdch wersjach, mocne;j i stabszej (ale i druga
skutecznie detronizuje Boga).

W pierwszym (,,mocnym”) przypadku batwochwalstwa punktem wyjscia jest
fakt, iz Bog jedyny, niepojety, niewidzialny jest wszechmoca, ktorej nie da si¢
sobie samemu podporzadkowac. Najkrocej: trwate obcowanie z Tajemnica Boga
jest czyms ,,meczacym” dla zdeprawowanej grzechem ludzkiej natury (vide: 40-let-
nie ktopoty z Bogiem Izraelitdw na pustyni i cale ich po6zniejsze dzieje rozpicte
tragicznie mi¢dzy Jahwe a Baalem). Zamieni¢ ,,swa Chwat¢ na wizerunek cielca
jedzacego siano” (Ps 106,20) — oto marzenie batwochwalcy. I tylko pozornie
pokusa wydaje si¢ glupawa i tatwa do odparcia. A jednak uciekajac od Niepo-
jetej Tajemnicy, od wypalajacego grzeszne ego ognia Boga (Bog jest ,,pozeraja-
cym ogniem”, Pwt 9,3; Jezus Zmartwychwstaly ma ,,oczy jak ptomien ognia”,
Ap 1,14a; Plongcy Krzew... Poparzy? Spali?) i tworzac ,,bozka zrozumiatego,
odpowiadajagcego naszym schematom i naszym projektom™°, zyskujemy boga

35 Swieto wiary, s. 30; por. A. Nichols, Mys! Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej

Josepha Ratzingera, thum. D. Chabrajska, Krakow 2006, s. 277-289.
36 Adhortacja Afiicae munus (19 XI 2011), nr 45.
37 Mistrzynie duchowe, thum. L’ Osservatore Romano” [Poznan] 2012, s. 27. Tak méwit papiez
15 wrzesnia 2010 roku, odwotujac si¢ do $wietego zycia i pism Mechtyldy von Hackeborn
(1241/42-1299) z klasztoru w Helfcie (Saksonia-Anhalt).
Mistrzowie franciszkanscy i dominikanscy, s. 65.
Modli¢ sie, aby zy¢, s. 15.
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dostgpnego, boga na naszg miar¢ i w naszym zasi¢gu. I najwazniejsze: boga, kto-
rym da si¢ sterowac. Jest przewidywalny i w zasadzie niespecjalnie r6zni si¢ od
naszej wilasnej sity zyciowej. I od nas samych®. Lejce zycia sa w naszym reku.
Oto czar balwochwalstwa, stala pokusa wierzacego cztowieka: ztudzenie, ze da
si¢ ,,stuzy¢ dwom panom” (por. Mt 6,24; £k 16,13)... Ale wlasnie 6w drugi pan
jest gluchy na dramatyczng muzyke psalmoéw. Do niego nie mozna si¢ modli¢ —
z Logosem nie ma on nic wspolnego. Modlitwa wigc umiera.

W drugim (,,stabszym™) przypadku batwochwalstwa proces przebiega tagod-
niej i jest pozbawiony $wiadomej, perwersyjnej zamiany Jahwe na Baala. Rzecz
obywa si¢ bez wyraznie ztej woli (raczej, cho¢ nie zawsze), a przyczyna lezy
w lepkiej i ciezkiej, obezwtadniajacej duchowa §wiezo$¢ materii codziennosci i jej
pokrewnych. Wiasciwie to ,,chcemy si¢ modli¢, ale wielkie stowa wiary Kosciota
sa zbyt odlegle od naszego zycia, aby mogty tak po prostu stac¢ si¢ naszymi sto-
wami”* — wlasnie tu wkracza magma codzienno$ci, natura $wiata pod postacia
prozy zycia, ktorg Orygenes nazywa ,,ziemska «krzataning»”*. Dzieje si¢ to,
co my wszyscy — mali i wigksi balwochwalcy — doskonale znamy z wlasnego
codziennego doswiadczenia: ,,zyjemy tak glteboko sprawami dnia codziennego, tak
bardzo daleko od Boga [$ciggajaca nas w dot ,krzatanina” nie jest wigc jedynie
takg sobie, niewinng, zwykla i naturalng przypadtoscig $miertelnych — J.Sz.], ze
proba rozmowy z Nim szybko sie konczy®. Dzieje si¢ to, o czym juz pisat Pawet
Rzymianom: ,,nie umiemy si¢ modli¢ tak, jak trzeba” (Rz 8,26b).

Wtedy Duch Swiety ,,przychodzi z pomoca naszej stabosci” (Rz 8,26a),
uczac nas modlitwy, w rézny sposob, ale ,.stale [...] poprzez wydarzenia naszego
zycia**”. Ratzinger 30 sierpnia 1998 roku w bawarskim Straubing, w bazylice pw.
$w. Jakuba:

Spotyka nas czasem nieszcze$cie, cierpienie, ktore sprawia, ze krzyczymy do Niego,
poniewaz potrzebujemy pomocy wigkszej niz wszystko, co mogg zrobi¢ ludzie. Albo tez
rados¢, ktora sprawia, ze musimy wyrazi¢ nasza wdzigczno$é, ktora wykracza daleko
poza wszelkie ludzkie podzickowania, ktora sigga wiecznosci. On uczy nas modli¢ si¢
przez zdarzenia naszego zycia, jezeli tylko bedziemy dostatecznie czujni, aby poczué
te ciche impulsy, ktdre czasami mogg by¢ tez bardzo glosne®.

40
41

Tamze, s. 18; por. s. 20-21.

Glosiciele Stowa i studzy Waszej radosci. Teologia i duchowos¢ sakramentu Swigcen (Opera
omnia, t. 12), red. pol. K. G6zdz, M. Gorecka, thum. M. Gérecka, M. Rodkiewicz (wspolpraca
J. Kobienia, D. Petruk), Lublin 2012, s. 527.

Sakrament i misterium. Teologia liturgii, tum. A. Glos, red. M. Koza, Krakow 2011, s. 151.

B Glosiciele Stowa, s. 527.

4 Tamze.

4 Tamze.
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Czujnos¢ na ciche impulsy... Dlatego tez cisza i dyskrecja, Maryjne ,,rozwazanie
w sercu” i milczenie, sg tak istotne w modlitwie, a stuchanie Boga (bardziej niz
mowienie do Niego!) jest wlasciwa droga jej odrodzenia.

To nie byto tatwe dla cztowieka Zzadnej epoki, ale moze szczegolna trudnos¢
pictrzy si¢ przed dzisiejszym: ,,zalewani ogromem slow nie jesteSmy przyzwy-
czajeni do stuchania, przede wszystkim do oddania si¢ wewnetrznej i zewnetrznej
postawie wyciszenia, aby skierowa¢ uwagg na to, co Bog chce nam powiedzie¢™.
Tymczasem zasada sformulowana przez swigtego Augustyna — Verbo crescente,
verba deficiunt, ustaja glosy, gdy wzrasta Stowo*’” — ujmuje trafnie wzajemna zalez-
no$¢ ,,wewnetrzna” (= znajdujacg zastosowanie w naszym duchowym ,,wnetrzu”)
ciszy i dziatania w nas Boga, zalezno$¢ stale aktualng*.

Prawdziwa modlitwa — tak osobista, jak liturgiczna — rozkwita bowiem jedy-
nie na drodze wewnetrznej*. Ani jej nadmierna aktualizacja, ani tym bardziej
banalizacja, ani jakiekolwiek utatwienia (z gatunku zapozyczef, unowoczesnien,
tanich przeobrazen) nie na wiele si¢ zdadza. ,,Otwieranie duszy”, eruditio, procesy,
w ktorych ,,poruszone zostaja najwyzsze szczyty rozumu” i serca, kiedy to moz-
liwe staje sie ,,wewnetrzne” widzenie i styszenie, stowem: reedukacja cztowieka
w zakresie jego zycia wewnetrznego — to jest droga do rozwoju modlitwy (osobi-
stej, liturgicznej)*’. Ratzinger/Benedykt X VT jest tu kontynuatorem Innerlichkeit,
wielkiej duchowej drogi niemieckich mistykow?!, drogi ,,nadrenskiej”. Ale tez bez
jakiejkolwiek anachronicznosci, z pelng §wiadomoscig znaczenia ,,wewngtrznosci”
modlitwy dla naszego tu i teraz. Modlitwa — wtas$nie kontemplacyjna, medytacyjna,
niewidoczna i cicha — to po prostu ,,zielone pluca” naszych wspotczesnych miast?,
powiada; to pierwsza linia ekologicznego frontu bitwy o przyszto$¢ $wiata.

Ale jest jeszcze co$ rownie waznego z wewnetrzng drogg modlitwy. To wierno$é
jej regularnej, codziennie odnawianej praktyce. Zachecat do niej Benedykt X VI
wielokrotnie, zwlaszcza w katechezach poswigconych swigtym. Codziennie trzeba
poswieca¢ odpowiednig ilo$¢ czasu na modlitwe™*; pewne rzeczy (i to z tych naj-
wazniejszych) mozna w zyciu zrealizowac¢ tylko i wylacznie mocg systematycznej
modlitwy*’; silna wigz z Bogiem umacnia si¢ w codziennej osobistej modlitwie (nie
inaczej)*; modlitwa jest pierwsza postuga wspolnotom, ktore wspottworzymy (za

4 Modli¢ sie, aby zyé, s. 111.

47 Sw. Augustyn, Kazanie 288, 5: PL 38, 1307; Kazanie 120, 2: PL 38, 677 (cyt. za: Modli¢ sig,
aby zy¢, s. 79).

Modli¢ sie, aby zy¢é, s. 79.

Sakrament i misterium, s. 149.

50" Tamze; Nichols, MysI Benedykta XVI, s. 288.

I Nichols, Mysl Benedykta XVI, s. 288.

2 Benedykt XVI do 0s6b konsekrowanych, red. M. Saj, Krakow 2009, s. 92.

3 Tamze, s. 119.

34 Doktorzy Kosciota, [thum. za polska edycja] ,,L’Osservatore Romano” [Poznan] 2012, s. 13.
3 Tamze, s. 16.

36 Tamze, s. 20.
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Wawrzyncem z Brindisi)*’; ,,cale nasze zbawienie jest w modlitwie” (za Alfonsem
Marig Liguorim)*®. To pozornie proste rady, ale do zrealizowania szalenie trudne.
co wie kazdy, kto probowatl... A jednak bez nieustannego ku-modlitewnego wysitku
nie istnieje zadna po-Boznos¢. Jak ucza Ojcowie Kosciota, ,,modlitwa to wlasciwie
nic innego, jak przeobrazanie si¢ w tgsknote za Bogiem””. 1 zawsze w duchowym
budzecie $wiata jest ona po stronie dochodow®. Jest jadrem tajemnicy $wietosci®'.

A dla modlacych si¢ ma Bog obietnice wolnosci, cudowng obietnice wyzwole-
nia z batwochwalstwa: ,,wtedy za nieczyste uznasz srebrne obicia twych bozkow
i ztote odzienia twych posagdéw. Wyrzucisz je jak brudng szmate. Powiesz im:
«Precz!»” (Iz 30,22).

W refleksjach na temat form modlitwy najwyzej, rzecz jasna, umieszcza J. Rat-
zinger/Benedykt XVI Eucharysti¢. Ktora zreszta przekracza jakiekolwiek przy-
porzadkowania i klasyfikacje formalne, bedac zrodtem i szczytem chrzescijan-
skiego zycia, a tym samym chrzes$cijanskiej modlitwy. Na jej temat napisat setki
tekstow, tysigce przyczynkow, odniesien. Tu warto przywotac papieska katecheze
z 11 stycznia 2012 roku zatytutowana ,,Eucharystia szczytem modlitwy chrzescijan-
skiej”. Jest ona syntezg kilku watkow: biblijnego i dogmatycznego, liturgicznego
1 parenetycznego, a konczy si¢ przejmujagcym apelem, ujmujagcym precyzyjnie,
w paru zdaniach, istote rzeczy, zachete prosta, typowa dla katechez Benedykta X VI:

Uczestniczac w Eucharystii, karmiac si¢ Ciatem i Krwig Syna Bozego, taczymy nasza
modlitwe z modlitwg Baranka Paschalnego w Noc Ostatniej Wieczerzy, aby nasze zycie
nie zagubito si¢, pomimo naszych stabosci i niewiernosci, ale ulegto przeksztatceniu.
Drodzy przyjaciele, prosmy Pana, aby po odpowiednim przygotowaniu, takze przez
sakrament Pokuty, nasze uczestnictwo w Jego Eucharystii, niezbedne dla zycia chrze-
Scijanskiego bylto zawsze najwyzszym punktem catej naszej modlitwy. Pro§my, aby$my
bedac gleboko zjednoczeni z ofiarg Jego samego Ojcu mogli takze przeksztalcaé nasze
krzyze w wolng i odpowiedzialng ofiar¢ mitosci wzgledem Boga i braci. Dzigkuje®.

Podobnym apelem papiez zakonczyt katecheze 12 wrzesnia 2012 roku. Mowit
wowczas o modlitewnym wymiarze Apokalipsy i porownat Msze $w. do serca
diamentu, spotykajac watek eucharystyczny z chrystologicznym, akcentujac ich
nierozdzielno$¢: obecna w Objawieniu $Sw. Jana —

57
58
59

Tamze, s. 49.

Tamze, s. 58.

Maryja w tajemnicy Kosciota [wspotautor: H.U. von Balthasar], tum. W. Szymona, Krakow
2007, s. 11.

W czas Bozego Narodzenia, ttum. K. Wojtowicz, Krakow 2001, s. 32.

Jan Pawel II. Moj umitowany Poprzednik, tham. wstepu i1 dodatku R. Lobko, Czgstochowa
2007, s. 16-18.

Modli¢ sie, aby zy¢, s. 69.
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[...] struktura wielkiej wspolnotowej modlitwy liturgicznej jest réwniez mocnym
wezwaniem do odkrycia niezwyklego bogactwa i przemieniajacej mocy, jakg posiada
Eucharystia. Szczegdlnie mocno cheiatbym zacheci¢ do wiernosci niedzielnej Mszy
$w. w Dzien Panski, w niedziele, prawdziwe centrum tygodnia! Bogactwo modlitwy
w Apokalipsie kaze nam mysle¢ o diamencie, ktory ma wiele fascynujacych aspektow,
ale ktorego znaczenie polega na czystosci centralnego zarodka. Sugestywne formy
modlitwy, ktore spotykamy w Apokalipsie rozjasniajg wigc wyjatkowe i niewyrazalne
znaczenie Jezusa Chrystusa®.

Roéwnie czgsto, zarliwie, zacheca do modlitwy psalmami. Ksigge psalterza
uwaza za najwigkszg — bo biblijng (tu sam Bog ,,podsuwa nam stowa” rozmowy
ze soba®) — z modlitewnych szkot. ,,W Psalmach wyrazona jest bowiem cata gama
uczué, jakich cztowiek moze do§wiadczy¢ w swoim zyciu i ktore madrze przedsta-
wia Bogu”®: rado$¢ i cierpienie, udreka i ufno$¢; opuszczenie, bolesna samotnosé
i lek przed $miercia; ale tez poczucie szczgécia i petni zycia. ,,Cata rzeczywisto$é
wierzacego zlewa si¢ w jedno w tych modlitwach”® i staje si¢ do§wiadczeniem
szczegblnej bliskosci z Bogiem. Bo geniusz psalmow idzie dalej niz otwarcie
dostepu do najwyzszych rejestrow jezyka zdolnego nazywac ,,catg game” ludzkie-
go przezywania i odczuwania, pragnien i zachwytow, codziennosci, a takze mak
ciata, serca i duszy. Psatterz — przede wszystkim — daje dostep do Bozego serca,
auczgc, kim jest Bog i jak z Nim rozmawiag, jest zarazem najwyzszg lekcjg bycia
soba, formatorem naszego czlowieczenstwa®’.

POSLUSZENSTWO BYTU

Teraz, po wszystkich uwagach, chrystologicznych i definicyjnych, opisowych,
formalnych i merytorycznych, strukturalnych i kontekstualnych, trzeba nam wrocié
— zgodnie z wezesniejszg zapowiedzig — do podstawowego rozroznienia: adoratio
— proskynesis. Podkre§lmy: to rozrdznienie, a nie przeciwstawienie. Ta wlasnie para
poje¢ zdaje si¢ kry¢ najglebsze tresci teologii modlitwy J. Ratzingera/Benedyk-
ta XVI 1 doktadnie to, co najwazniejszego w tej kwestii chce nam on przekazac,
czego nauczyc.

Adoracja (pamigtamy jej tacinskie znaczenie: ad-oratio, pocatunek, mitosne
usta-usta i oko w oko z Bogiem) jest bowiem dla papieza istotnym i niezbywal-
nym do$wiadczeniem eklezjalnym i eklezjotworczym. W homilii podczas Bozego
Ciata, ostatniego, ktoremu przewodniczyt jako Ojciec Swiety (7 czerwca 2012 1.),

0 Tamze,s. 117.

4 Adhortacja Verbum Domini (30 IX 2010), nr 24.
6 Tamze.

8 Modlié sie, aby zyé, s. 21.

7 Tamze, s. 23.
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wyrazit to jednoznacznie: ,,Dhugie przebywanie razem w ciszy przed Panem obec-
nym w swoim sakramencie jest jednym z najbardziej autentycznych doswiadczen
naszego bycia Kosciotlem™®. Z mocng argumentacja, ustawiajacg rzecz najwyzej,
jak si¢ da, i pokazujaca, o co toczy si¢ tu boj. A toczy si¢ o rozstrzygajaca dla
prawdy wiary prawde mitosci. Wielka i prawdziwa mito$¢ pozna¢ zawsze po tym,
ze umie trwaé 1 rosnagé¢ we wzajemnym i wspolnym, intensywnym i ,,wy-mownym”
milczeniu, niejako nadstownie, czyli ponad stowami — wigksza niz jakiekolwiek
stowo, niz wszelki jezyk®.

Whyrazisty nurt apologii eucharystycznej adoracji jest obecny w licznych wykta-
dach i homiliach Ratzingera”. Rowniez w przemoéwieniach i tekstach papieskich.
Na przyktad w adhortacji Sacramentum caritatis, gdzie w numerach 66 1 67 mowa
o wewnetrznym zwigzku celebracji 1 adoracji eucharystycznej oraz o koniecznosci
praktyki tej ostatniej. Padajg tu migdzy innymi slowa o ,,pigknie dotrzymywania
towarzystwa Jezusowi”, o kultywowaniu zdumienia obecno$cia Boga w Eucha-
rystii, o poleceniu praktyki adoracji eucharystycznej ,,pasterzom Kosciota oraz
Ludowi Bozemu™!.

Wydaje si¢ zreszta, ze na tym, by adorowali Jezusa w Eucharystii ,,pasterze
Kosciota” zalezy papiezowi szczegdlnie... Wielokrotnie, mocno i jasno t¢ troske
wyrazatl: ,kaptani [...] niech umiejg chetnie zatrzymywacé sie¢ przed tabernaku-
lum””; sg oni bowiem wezwani do specjalnej, stuzebnej i profetycznej ,,wspol-
noty z zywym Bogiem” i adoracja — ,,stanie przed zywym Bogiem” — musi by¢
centrum ich zycia’; nie da si¢ inaczej ,,by¢ w stuzbie Stowa”, czyli realizowac
tego powolania i sakramentu, jak trwajac ,,na piersi Syna, tak jak On jest na piersi
Ojca, z Jego Serca pi¢ Stowo, zy¢ blisko Jego Serca””. Nie da si¢ tez by¢ proro-
kiem Nowego Testamentu inaczej, niz byla prorokini Anna, corka Fanuela: ,nie
rozstawala si¢ ze $wiatynig, stuzac Bogu w postach i modlitwach dniem i nocg”
(Lk 2,36-37). Powotanie do bycia Chrystusowym prorokiem i wezwanie do adora-

68
69

Brak sacrum zubaza kulture. Homilia w uroczysto$¢ Bozego Ciala (7 VI 2012).

,,Nie mozna oddziela¢ komunii i kontemplacji — tacza si¢ one ze soba. Aby naprawd¢ komuni-
kowac¢ si¢ z inng osobg, musz¢ ja znaé, umie¢ sta¢ w milczeniu obok niej, stucha¢ jej, patrze¢
na nig z mito$cig. Prawdziwa mito$¢ 1 prawdziwa przyjazh zawsze zyja ta wymiang spojrzen,
intensywnym milczeniem, wymownym, pelnym szacunku i czci, tak by spotkanie bylo przezy-
wane glgboko, w sposob osobowy, a nie powierzchownie. Kiedy brakuje tego wymiaru, Komu-
nia moze stac si¢ powierzchownym gestem” (tamze). Por. T. Jaklewicz, Boze Cialo z papiezem,
,,Go$¢ Niedzielny” 17 VI 2012, s. 5.

P. Milcarek, Przedmowa, w: Sakrament i misterium, s. 22.

" Adhortacja Sacramentum caritatis (22 11 2007), nr 67.

2 Przeméwienie do kaplanéw podczas Swiatowego Dnia Modlitwy o Powolania (25 TV 2010).

3 Glosiciele Stowa, s. 688 (homilia z okazji ztotego jubileuszu kaptanstwa ks. Konrada Millera,
Monachium, parafia pw. Ducha Swigtego, 28 V 1987).

Tamze, s. 568; por. s. 567-571. Jest to homilia podczas uroczystosci $wigcen diakondw i kapta-
now ze wspolnoty zakonnej $w. Karola Boromeusza w katedrze diecezjalnej Porto-Santa Rufina
(La Starta) za Murami Rzymu (24 VI 2000).

70
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cji sg nierozlaczne; poniewaz Anna ,,zyje w §wiatyni — na adoracji — jest tam obecna
w chwili, kiedy przychodzi Jezus””, thumaczy Benedykt XVI. Adoracja i wiernos¢
tej modlitwie sg warunkiem tego, ze si¢ nie rozming, Powotujacy i Powotany.

Cystersom i wszystkim innym mnichom i mniszkom przypomina, ze modlitwa
jest centrum ich misji i w zwigzku z tym takze podstawowym zajg¢ciem. I to modli-
twa nie tylko ,,0 to lub owo” (cho¢ tez), ale nade wszystko adoracja jako ,,oficjum”
(stuzba, obowigzek) z najwyzszego motywu — bo Bog jest dobry i zastuguje na
uwielbienie (do czego wzywajg liczne psalmy). Wasze zycie, na wzor aniotow, jak
uczyli Ojcowie Kosciota, ma by¢ adoracja — mowit 9 wrzesnia 2007 roku w opac-
twie Heiligenkreutz™. ,,Zdolnos$¢ do zachwytu i adoracji””’ jest istotnym znakiem
autentyczno$ci Waszego powotania i jego prawidtowego rozwoju — przypominat
seminarzystom i nowicjuszom, ksiezom i osobom konsekrowanym, zakonnicom
i zakonnikom — w Czgstochowie, Altéting, Rzymie’®. Na pomoc przywotywat
stowa i1 przyktady $wigtych: Julianng z Cornillon (podobnie jak ona ,,starajmy si¢
réwniez czgsto odwiedza¢ Pana obecnego w tabernakulum!””), Alfonsa Liguori
(,,posrod form modlitwy zalecanych przez §w. Alfonsa na pierwszym miejscu
jest nawiedzanie Najswietszego Sakramentu badz, jak powiedzieliby$my dzisiaj,
adoracja, krotka lub dtuzsza, indywidualna lub wspdlnotowa, Jezusa Euchary-
stycznego™), Edyty Stein (,,Pan jest obecny w tabernakulum [...] ci, ktorzy [...]
czuja, ze ich ku sobie pociaga, zatrzymuja si¢ przed Nim przy kazdej okazji i tak
dhugo, jak mogg™®') i wielu innych.

Co do najglebszej tresci adoracyjnej modlitwy: tu adoratio spotyka si¢ i prze-
nika z proskynesis. W tej kwestii Ratzinger cytuje z predylekcja wielkie stowa
mtodego Guardiniego (szkice do Auf dem Wege pisat on migdzy 31. a 35. rokiem
zycia): ,,Czymze jest adoracja? Postuszenstwem wobec bytu! [...] Adoracja jest
[...] pierwszym postuszenstwem, podstawowym dla wszelkich dalszych: postuszen-
stwem naszego bytu wobec bytu Boga. Jest bytowaniem w prawdzie; jest — juz
sama w sobie — niczym innym, jak prawda*?. A juz jako Benedykt XVT kapital-
nie rzecz thumaczy malemu Adriano, pierwszokomunijnemu wtoskiemu dziecku:
adorowac Jezusa to méwi¢ Mu ,,naleze do Ciebie, jestes moim Panem, pokaz mi
droge — do Ciebie, do naszej trwatej, nieroztacznej przyjazni, do szczescia™.

5 Jezus z Nazaretu: dziecinstwo, ttum. W. Szymona, Krakéw 2012, s. 117.

6 Benedykt XVI do 0s6b konsekrowanych, s. 159—160.

77 Tamze, s. 79.

8 Tamze, s. 79, 86—87, 162—163.

7 Mistrzynie duchowe, s. 77.

80 Doktorzy Kosciola, s. 58.

81 Benedykt XVI do 0s6b konsekrowanych, s. 87.

82 R. Guardini, Auf dem Wege. Versuche, 1923 (cyt. za: Wyktady bawarskie, s. 269-270).

8 Milosci mozna sie nauczyé. Malzenstwo i rodzina na drodze Zycia, oprac. E. Guerriero, thum.
P. Borkowski, Warszawa 2013, s. 96-97. W sobot¢ 15 pazdziernika 2005 roku na placu
$w. Piotra Benedykt XVI odbyt spotkanie katechetyczne z wloskimi dzie¢mi, ktore w tymze
roku przyjely pierwsza komuni¢ $wieta.
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Ostatecznie bowiem adoracja jest rodzajem catkowitego postusznego oddania
sie¢ Bogu, ktore jako prawdziwa utrata siebie jest jedynym sposobem zachowania
siebie (por. Mk 8,35; Mt 10,39)%.

Proskynesis oznacza upas¢ na twarz, w proch i pyl, we wtasng $mier¢ — przed
Zyciem. Lecz jest to ten jeden jedyny przypadek upadku na wtasng twarz i we
wiasng $mier¢, ktory okazuje si¢ jedna jedyna droga do zycia, prawdziwego,
wlasnego. Doktadniej, etymologicznie: stowo proskynesis pojawia si¢ w Nowym
Testamencie 59 razy, z czego 24 razy w Apokalipsie. Badania ujawniajg tu trzy
spokrewnione ze sobg postawy. Jest to upadanie na twarz (prostratio), padanie
do stop i klgczenie. W konkretnych przypadkach te trzy postawy nie zawsze sg
od siebie oddzielone (ani j¢zykowo, ani znaczeniowo); taczg si¢ i przenikajg. Na
przyktad w kulminacyjnej dla tej kwestii scenie nowotestamentalnej, w pelnej
niewystowionej meki, potu i krwi modlitwie Chrystusa w Getsemani, Jezus wedtug
Mateusza ,,upadt na twarz” (26,39), wedlug Marka — ,,na ziemi¢” (14,35), a wedtug
Lukasza — ,,na kolana” (22,41)®. Ale szczegoty zewngtrzne proskynesis i sama
zewnetrzno$¢ gestu na pewno nie stanowig tu istoty sprawy (cho¢ J. Ratzinger/
Benedykt XVI wielokrotnie broni sensu i wartosci postawy kleczacej w chrze-
Scijanskiej modlitwie)®. Istotny sens proskynesis, poddania si¢ Bogu, znajduje
si¢ w najglebszej warstwie znaczenia tej postawy ciata, ktora jest wystowieniem
ducha: poddajemy wtasng wolg woli Boga, wierzac, ze dopiero wtedy nasza wola
staje si¢ wolg wolna®’. T nigdy nas to nie upokarza: adorujgc Chrystusa, klekamy
przed pokora i jej si¢ w ten sposob uczymy?*®.

k ok ok

Bo mitos¢ wieksza niz z naszych naj$mielszych pragnien (adoratio), pokora
poddania (proskynesis) 1 wolno$¢ (owoc adoracji) nie sg sprzeczne. Wrecz prze-
ciwnie: poniewaz modlitwa otwiera Swiat — przede wszystkim wewngtrzny swiat
cztowieka — na Boga, dlatego tez w Nim skutkuje wszelkim dobrem. Ale Bog
nie daje nam pierwszorzednie ,,tego lub tamtego”, lecz Samego Siebie, Unum
Necessarium — jedno jedyne konieczne (Lk 10,42)¥. Dobro jest owocem tego
najwickszego Daru — ,,da Ducha Swietego tym, ktérzy Go prosza” (Ek 11,13).

8 Duch liturgii, ttum. E. Pieciul, Poznan 2002, s. 26-28.

8 Tamze, s. 165-166; por. T. Rowland, Wiara Ratzingera. Teologia Benedykta XVI, thum.

A. Gomola, Krakow 2010, s. 225.

Duch liturgii, s. 164—173; Sakrament i misterium, s. 205.

Duch liturgii, s. 167; Mysli duchowe, ttum. W. Szymona, Poznan 2008, s. 220; Sakrament

i misterium, s. 205.

88 Duch liturgii, s. 165.

8 Jezus z Nazaretu, cz. 1: Od chrztu w Jordanie do Przemienienia, tum. W. Szymona, Krakow
2007, s. 122; por. J. Szymik, Theologia benedicta, t. 1, Katowice 2010, s. 161-185.
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YES, FATHER. CHRISTOLOGY OF PRAYER ACCORDING
TO JOSEPH RATZINGER/BENEDICT XVI

Summary

Ratzinger shows christological specificity of Christian prayer against the background
of the universal phenomenon of prayer based on existential imperative of human transcen-
dental search for sense and longing for the Other. First of all, it consists not so much in the
specific spiritual practice as a moral duty, as it has an ontological source. Jesus convinces
of that on the pages of the Gospel, when He reveals the very essence of intertrinitary
relations in His man’s prayer (both in its content and form) to His Father. The essential
relationship between love and submission, adoratio and proskynesis, expressed by the
filial communion with the Father’s will, also in the time of death, is a salutary ‘yes’ for
us of God’s promises and defines what human piety actually is. Christian prayer consists
in participating in the prayers of Jesus and — as such — it constitutes the foundation and
essential experience of the Church.

Keywords: Christology, prayer, adoration, obedience, the Holy Trinity, the Eucharist,
Church, Mystery, existence, capax Dei, salvation, piety

Stowa kluczowe: chrystologia, modlitwa, adoracja, postuszenstwo, Trojca Swieta,
Eucharystia, Ko$ciot, Tajemnica, byt, capax Dei, zbawienie, pobozno$¢
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NIEZAPOMNIANA LEKCJA HISTORII
POCZATKOW AMERYKI LACINSKIE]

Teologia — w $wietle Objawienia — moze zajmowac si¢ wszystkim, moze by¢
np.: teologia sportu, lotow kosmicznych, teologia historii, polityki, narodu. Inte-
resujaca jest teologia poszczegdlnych kontynentow. Artykul podejmuje refleksje
teologiczng nad poczatkami zjawiska kulturowo-geograficznego, ktore nosi
nazw¢ Ameryka Lacinska. Podobnie jak w odniesieniu do Ameryki Péinocne;j
ideg przewodnig jest nowy poczatek ludzkosci, nowy raj. Budowanie nowego
$wiata zalezy od ludzi, ktorzy go kolonizujg. Wazny jest kontekst spoteczny,
kulturowy, polityczny i gospodarczy tego kraju, ktory dokonuje kolonizacji.
Ameryka Lacinska budowana byta przez Hiszpanig, a nastgpnie przez Portugalig,
czyli kraje Potwyspu Pirenejskiego, kraje katolickie, pod wieloma wzgledami
roznigce si¢ od protestanckiej Anglii, kolonizujacej Ameryke Potnocng. Kon-
tekst religijny widoczny jest w podejsciu do ludzkosci miejscowej i w widzeniu
doczesnego i zbawczego sensu przysztosci.

Mingta 500. rocznica odkrycia Ameryki. O jej dziejach napisano tysigce ksigzek.
Krotkie streszczenie nie jest w stanie przedstawic catego bogactwa uwarunkowan
i opisa¢ przemian zachodzacych na tym olbrzymim i zréznicowanym obszarze.
Mozna jedynie zaznaczy¢ to, co najwazniejsze, i znalez¢ jakis wspdlny mianow-
nik. Kluczem pozwalajacym zrozumie¢ sens dziejow Ameryki Lacinskiej sg dwie
utopie. Pierwsza utopia to zerwanie z dawnym $§wiatem, nowy raj, nowy poczatek,
nowa ludzko$¢. Druga utopia to tworzenie nowej cywilizacji, ktora wykorzystujac
dorobek poprzednich pokolen w kraju macierzystym, jest zwienczeniem wielo-
wiekowych wysitkéw. Ogolne pytanie o sens tworzenia nowej rzeczywistosci
zostaje zawezone do pytania o to, czy zdotano zrealizowac pierwotne marzenia
uwidocznione w poczatkowym projekcie i czy dokonuje si¢ rozwoj albo powta-
rzane s3 dawne btedy.

O. prof. dr hab. Piotr Liszka CMF, kierownik Katedry Eklezjologii i Sakramentologii Papie-
skiego Wydziatlu Teologicznego we Wroctawiu; e-mail: liszka.p@wp.pl.
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PRZED KOLUMBEM

Istnieje hipoteza, ze pierwszy cztowiek pojawit si¢ w Afryce. Stad ludzie wedro-
wali do Europy i do Azji. Przez Cie$nin¢ Beringa zawedrowali do Ameryki. Naj-
pierw kolonizowali tereny nad brzegami oceanu, p6zniej ruszyli ku centrum, ku
gorom. Nie tworzyli wielkich cywilizacji, z nielicznymi i krotkotrwatymi wyjat-
kami. Najpierw rozwijala si¢ cywilizacja Majow. Pdzniej w srodkowym Meksy-
ku pojawita si¢ cywilizacja Toltekow. Hiszpanie zetkngli si¢ bezposrednio tylko
z cywilizacja Aztekow, ktorzy zaczeli budowac ja w roku 1325. Indianie pozosta-
wili po sobie budowle poréwnywalne z budowlami Mezopotamii czy starozytnego
Egiptu, bedace swiadectwem potaczenia techniki z szacunkiem wobec przyrody,
a jeszcze bardziej leku i przerazenia czlowieka wobec zagrozen plynacych ze
$wiata'. Mitologia indianska ma wiele wspolnego z mitologia ludéw europejskich,
réwniez z mitologia grecka. Idea przewodnia byto wyzwolenie si¢ od leku wobec
przyrody, opanowanie jej i wladanie nig.

Aztekowie przeszli z pustyn Ameryki Potnocnej ku centralnemu Meksykowi,
gdzie w roku 1325 zatozyli miasto Tenochtitlan. Potomkowie Toltekow pogardzali
nimi, uwazali ich za ,,lud przybyly na ostatku™?. Po nich przyszli Hiszpanie, prze-
ptywajac z Europy przez ocean, a ich wiedza i cywilizacja przerastaty dalece doro-
bek cywilizacji Indianskich. Aztekowie zagarneli imperium Toltekow, zawtaszczyli
sobie ich kulture i zniszczyli ja. W wieku XV Tlacaelel zreorganizowat imperium
Aztekoéw, podbijajac inne ludy, wyniszczajac je, wymazujac ich historie. Ludy
podbite przez nich traktowaty Hiszpanow jako wyzwolicieli’.

Konkwista Ameryki przez Hiszpanow zostata opisana przede wszystkim w opra-
cowaniach anglosaksonskich, niech¢tnych wobec Hiszpanii. Dopiero w polowie
XX wieku zaczely pojawiaé si¢ publikacje opisujace dzieje konkwisty w sposob
bardziej wywazony*. Interpretacja faktow we wszystkich publikacjach zalezna
jest od mentalnosci autora, od jego pogladdéw politycznych, wyznania, a takze
przynalezno$ci narodowej. Wazne sa formy literackie, ogélny sposob myslenia,
aprioryczne zatozenia antropologiczne oraz ideologiczne, uprzedzenia, przesady
itp. Trzeba bra¢ pod uwage przynaleznos¢ autorow do réznych szkoét filozoficz-
nych i teologicznych, a takze orientacj¢ kulturowg interpretatora: Indianin, Kreol,
Hiszpan, monarchista czy republikanin itd. Mozaika réznych postaw i pogladow
autoréw oraz interpretatoréw w jaki$ sposob przypomina mozaike pogladow reli-
gijnych, wierzen ludnos$ci zamieszkujacej Ameryke przed jej odkryciem przez

Por. C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, tham. E. Klekot, L.6dz 1994, s. 89.

Por. tamze, s. 92.

Por. tamze, s. 93.

Pierwsza publikacja, napisana w roku 1933, a wydana pdzniej, to La conquista espiritual de
Meéxico (México 1947), ktorej autorem jest Francuz Robert Ricard. Druga nosi podobny tytut,
zmienia tylko kraj, zamiast Meksyku jest Peru, a jej autor to Jos¢ Maria Vargas OP — La conqu-
ista espiritual del Imperio de los Inkas, (t. I-1V, Quito 1948).
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Niezapomniana lekcja historii poczatkéw Ameryki tacinskiej

Kolumba’. W Ameryce Pdnocnej oficjalnie przyjeto chrzes$cijanstwo w wersji
protestanckiej oraz zasad¢ pluralizmu ludéw tworzacych wspolnie nowy narédd.
W Ameryce Potudniowej uznane zostato chrzescijanstwo w wersji katolickiej oraz
pluralizm ludow i narodow. Oficjalnie byta jedna religia panujaca, ale w praktyce
istnial pluralizm, przeradzajacy si¢ w synkretyzm. Religie splataly si¢ ze soba,
zlewaly sie, a jednoczes$nie narastala ilos¢ roznych wyznan. Wytworzyla si¢ mie-
szanina wierzen i rytuatéw pochodzacych z roznych zrodet. Taka sytuacja byta
w czasach poczatkow konkwisty i taka jest dzisiaj. Kazda sytuacja moze stanowic
punkt wyjscia do ewangelizacji. Bartolomé de Las Casas wykorzystat cykl mitow,
interpretujac je w $wietle objawienia chrzescijanskiego. Chciat on przekona¢
Indian, ze chrze$cijanska prawda o Bogu nie jest im obca, ze jest dopelnieniem
ich wierzen, spetnieniem ich oczekiwan. Czytajac jego relacje, mozemy dotrzeé¢
do autentycznych wierzen przedkolumbijskich®.

Mieszkancy Ameryki przed Kolumbem byli podzieleni pod kazdym wzgledem.
Jedni Indianie innych Indian — z innej grupy etnicznej — nie uwazali za ludzi.
Hiszpanom nie bylo tatwo przekona¢ wszystkich, ze sa rowni, gdyz sa stworzeni
przez Jednego Boga i ze s3 bra¢mi jednej wielkiej rodziny ludzkiej’. Kolumb
informowal, Ze Indianie sg tagodni i uwazaja Hiszpanow za wystannikow Boga.
Tymczasem byto zupetie inaczej, wielu ewangelizatoréw umarto wskutek ztego
klimatu, wielu ginglo, wielu si¢ zniechecito, wielu czuto, ze zostali oszukani,
liczni wracali do kraju. Jednak na ich miejsce przybywato jeszcze wigecej nowych
misjonarzy, bardziej realistycznie nastawionych, lepiej przygotowanych. Musieli
oni przezwycigzy¢ opor zabobonow i synkretyzm, zjawisko pozostajace w Ameryce
Lacinskiej do dzi$. Indianie byli traktowani z szacunkiem, jako réwni w cztowie-
czenstwie, ale nie uznawano ich za zdolnych do zrozumienia i przyjecia tresci
wiary chrze$cijanskiej w catej petni®.

Por. H. Urbano, Sincretismo y sentimiento religioso en los Andes. Apuntes sobre sus Origines y
desarollo, w: Actas del VII simposio de teologia historica (28-30 abril 1992), Valencia 1993,
s. 258. Synkretyzm wedlug Plutarcha (Moralia, Peri Philadelphia) jest terminem uzytym do
opisania zwyczajow mieszkancow Krety, ktdrzy przerywali bratobdjcze walki i jednoczyli si¢
wobec wspélnego zagrozenia z zewnatrz. W nowozytnosci po raz pierwszy zdefiniowat go
Cotgrave w roku 1611 (R. Cotgrave, 4 Dictionarie of the French and Englisch Tongues [1611],
fasc. Menston 1968). Dopiero Akademia j¢zyka francuskiego w roku 1762 adoptowata to stowo
w naszym aktualnym sensie. W Hiszpanii urzgdowo uczyniono to w roku 1884, aczkolwiek juz
wczesniej pojawita si¢ proba definicji tego stowa (E. de Terreros y Pando, Diccionario castel-
lano con las voces de ciencias y artes y sus correspondientes en las lenguas francesa, latina
e italiana, vol. 3, Madrid 1786—-1793, 498 A—B. Okresla on synkretyzm jako czynnos¢ szybkie-
go przyblizania si¢ pogladéw lub postepowania, ich pogodzenia.

Por. tamze, s. 259.

Por. L. Tormo, La evangelizacion en el nuevo mundo, w: Actas del VII simposio de teologia
historica (28-30 abril 1992), s. 27.

Por. tamze, s. 32.
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POCZATEK KONKWISTY

Znany jest schemat podkreslajacy aspekt polityczny, wedlug ktorego Ameryka
byta podbijana dla poszerzenia obszarow witadzy hiszpanskiego krola przez sze-
regowych konkwistadorow, ktorzy chcieli by¢ hidalgami, czyli panami na wio-
$ciach, a nie mogli tego osiagna¢ w swoim kraju, w Hiszpanii. Ameryka to nowy
teren do podziatu, to nowa mozliwos¢ bycia posiadaczem, latyfundysta’. W takim
ujeciu Ameryka Lacinska to zwyczajne odzwierciedlenie Europy, to zwierciadlo,
w ktorym Europa widzi samg siebie. Pod ptaszczem basniowej fantazji zawartej
w utopijnych wizjach kryja si¢ przyziemne pragnienia realnych ludzi'’. Europa
dostrzegata w nowo odkrytym ladzie kraing basni, obietnicg spetnienia najwspanial-
szych marzen. Z punktu widzenia jej mieszkancow, a po pewnym czasie rowniez
dla konkwistadorow, byta to szara i trudna rzeczywisto$¢. Nie zi§cito si¢ pragnie-
nie odzyskania utraconego raju. Nowy, wspanialy swiat nie pojawit si¢. Z drugiej
strony nieprawdziwe sg tez opisy sprowadzajace nowe realia tylko do zdobywania
wladzy przez kolonizatorow kosztem cierpienia tubylcow. Realna historia nie
jest jednowymiarowa, jest zlozona z wielorakiego dobra i z roznorodnego zta.
U podstaw rzeczywistych dziejow znajduja si¢ dwie wizje, dwie utopie, dwa
aprioryczne programy. Jeden z nich to wizja krainy powszechnej szczesliwoscei,
drugi to wypracowana przez renesans koncepcja zdobywania majatku i wtadzy do
budowania nowego imperium. W praktyce oba watki si¢ ze sobg splatajg. Tak byto
z Hiszpanami w X VI wieku, tak tez byto po prawie dwoch wiekach z kolonistami
pochodzacymi z Anglii.

Angielscy protestanci wydobywali z Pisma Swietego wizje dotyczace nowego
ladu zgodne z ich marzeniami. Na ich podstawie tworzyli wielka utopig, konstru-
owali plan nowego $wiata. Cel kolonistow protestanckich byt troche inny, niz byto
to w Europie za czasOw Marcina Lutra. W XVI wieku chcieli oni reformowaé
Kosciot katolicki, w efekcie tworzyli nowa, niezalezng spotecznos¢ chrzescijan-
ska. Protestantyzm amerykanski mogt realizowac¢ swoj projekt bez ograniczen,
bez uwiklania w zawily splot europejskich problemow i schemat wielorakich
uzaleznien. Nowe spoteczenstwo niczego nie reformowato, tworzyto wszystko
od nowa, byto znakiem wspaniatego konca czasow, zalazkiem ,,nowego nieba
i nowej ziemi”. Przeptynigcie oceanu byto tym, czym dla Mojzesza przejscie przez
pustynig. ,,Ojcowie zalozyciele” uwazali si¢ za przeznaczonych przez Boga jako
zasiew nowego Ludu Bozego, ze wszystkimi przywilejami, ktére miat w Starym
Przymierzu lud Izraela wobec otaczajacych go ludow poganskich. Nowy, amery-

9
10

Por. C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, s. 118.
Por. J.R.R. Tolkien, Potwory i krytycy i inne eseje, red. Ch. Tolkien, thum. T.A. Olszanski,
Poznan 2000, s. 164 (oryg.: The Monster and the Critics and Others Essays, London1983).
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kanski lud wybrany mial poczucie, ze zostal wybrany przez Boga, mogt taczy¢
rado$¢ zbawienia z dobrobytem i zdobywaniem bogactwa!'.

Podobnie projekt Ameryki Lacinskiej zawierat w sobie watek utopii nowego
raju, czy nowej ziemi obiecanej. Roznit si¢ jednak od projektu Ameryki Potnocne;j
zasadniczo, jak roznila si¢ reforma wewnatrz Ko$ciota katolickiego od refor-
my protestanckiej, polegajacej na oderwaniu si¢ i tworzeniu nowej spolecznosci
chrzescijanskiej. Protestanci angielscy mieli w sobie zakodowang tendencje do
ucieczki, do tworzenia czego$ catkowicie nowego. Katolicy hiszpanscy nie uciekali,
lecz kontynuowali i umacniali, nie tworzyli $wiata niezaleznego od metropolii,
lecz chcieli ulepszy¢ to, co juz bylo, chcieli doprowadzi¢ do sytuacji doskonate;j.
Hiszpanie nie budowali od nowa, lecz rozbudowywali to, co stalo na mocnym
fundamencie doswiadczen. ,,Nowe” polegato na realizowaniu niezmiennych zasad
w nowej sytuacji. Na poczatku motywem wyprawy byto odkrycie ziemi obfitu-
jacej w skarby. Kolumb w sprawozdaniu do krélowej Izabeli opisal nowa ziemig
jako szczesliwa kraine, ktoéra moze napetni¢ Europe nadzieja i wyznaczy¢ droge
prowadzaca do wspanialej przysztosci. Wiadcy Hiszpanii szybko zdali sobie spra-
we z realiow, dostrzegli w Ameryce nowe zroédlo wzmocnienia metropolii, nie
utopijne, lecz realne, polityczne i gospodarcze. Skonstruowali program rozwoju
nowego kontynentu w sposob odgorny, zgodny z interesami Hiszpanii'?. Nowa
utopia mogta by¢ realizowana tylko jako integralna cze$¢ utopii realizowanej juz
od wiekow w macierzystym kraju.

Bledem jest tez ograniczenie kwestii Ameryki Lacinskiej do ptaszczyzny docze-
snej. Konkwista nie moze by¢ zrozumiala bez uwzglednienia aspektu religijnego.
Pierwszorzgdna troska krolow hiszpanskich byto zbawienie wszystkich poddanych.
W programie dziatania na nowym kontynencie musiata by¢ uwzglgedniona ewan-
gelizacja. Mozna byto w nig wlozy¢ wszystkie sity, poniewaz odkrycie Kolumba
zbieglo si¢ z zakonczeniem walki wyzwolenczej spod okupacji islamskiej, a tak-
ze z udang reformg Kosciota w Hiszpanii. Przeprowadzit ja kardynat Cisneros,
arcybiskup Toledo, prymas Hiszpanii, z zakonu Braci Mniejszych. Reforme prze-
prowadzano okoto roku 1480 i byla jedna z przyczyn niepowodzenia luteranizmu
w Hiszpanii, poniewaz protestanckie postulaty reformy Kosciota trafiaty w pustke,
byly juz zrealizowane®. Zreformowani franciszkanie rozpoczgli w roku 1524 ewan-
gelizacje Meksyku. Ich dziatalno$¢ byta niezalezna od hiszpanskiej polityki, a pro-
gram ewangelizacji nie byt oparty na sile struktur politycznych, lecz na zasadach
wynikajacych z Nowego Testamentu. Ewangelizacja to spotkanie z Chrystusem za
posrednictwem Kosciota, za posrednictwem konkretnych ludzi, chrzescijanin, ktory

Por. F. Galindo CM, El ,,fenémeno de las sectas” fundamentalistas. La conquista evangélica de
América Latina, ed. 2, Editorial Verbo Divino, Estella 1994, s. 142.

Por. C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, s. 8.

Por. N. Rodriguez Lois, El cardenal Cisneros, precursor de la evangelizacion de México, ,,Ver-
bo” 313-314 (1993), s. 382; por. E. Ceballos Pifias, Cisneros, un gran espariol, Madrid 1973,
s. 32.
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stanowig personalng konkretyzacje ewangelicznych zasad. Ewangelizacja doko-
nuje sie przez osoby, a nie przez instytucje czy kultury. Elementy instytucjonalne
sa jedynie narzgdziem, pomocnym dla zywych ludzi. Kultura jest dzietem osob,
a nie dzietem instytucji i struktur'*. Zapominaja o tym niech¢tne wobec Hiszpanii
publikacje anglosaksonskie, opisujace Ameryke Lacinska jako miejsce wyzysku
Indian przez Hiszpandéw. Rzeczywistos$¢ byta inna. To Anglicy prowadzili handel
niewolnikami afrykanskimi'>. To w Ameryce Pdétnocnej Indianie zostali wynisz-
czeni niemal doszczetnie, podczas gdy w Ameryce Lacinskiej sg kraje, w ktorych
do dzi$ wigkszoscia sg Indianie albo Metysi, potomstwo matzenstw mieszanych,
ktore byty od poczatku popierane przez prawo panstwowe. Kultura latynoame-
rykanska tworzona byta przez potomkoéw Indian, Murzynéw i Europejczykow
w sposob harmonijny i ciggly. Niszczace podziaty, ktore pojawity si¢ w Ameryce
Lacinskiej, pochodzg z ,,obcych wzorow™!®.

PROGRAM POLITYCZNY AMERYKI EACINSKIE]

Program polityczny Ameryki Lacinskiej miat solidny fundament w prawie pisa-
nym, gwarantujgcym praworzadnos¢, chronigcym interesy kolonii. Dla wolnego
rozwoju nie byla potrzebna wojna o niepodlegtos¢, jaka miata miejsce migdzy
kolonistami z Anglii w Ameryce Potnocnej!’. Hiszpania przejeta idee starozytnego
Rzymu chronigce prawa i godnos$¢ obywateli. W tym ujeciu panstwo nie jest wro-
ga potega, ciemiezaca obywateli, nie trzeba walczy¢ przeciwko panstwu, bo jest
ono wspottworeg postepu 1 sprawiedliwosci. Potaczenie idei starozytnego Rzymu
z ideatami chrzesécijanskimi uksztaltowato w Hiszpanach ich integralny i perso-
nalistyczny sposob myslenia. Docenione byto jednoczesénie to, co czastkowe, i to,
co uniwersalne. Hiszpanie taczyli jednos¢ i wielos¢, mieli ,,poczucie uczestnictwa
w historii $wiata, szanujac jednocze$nie lokalng dume i tradycje”'®. Te wartosci
byty realizowane w Hiszpanii, a takze w hiszpanskiej Ameryce. Ameryka tacinska
byta wzorowana na zasadach zdrowego feudalizmu europejskiego'.

Por. A. Carturelii, £/ Nuevo Mundo. El descubierto, la Conquista y la Evangelizacion de Améri-
ca y la Cultura Occidental, México 1991, s. 49; por. G. Cantoni, E/ mundo antes de cristo,
,,Verbo” 417-418 (2003), s. 558.

C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, s. 146.

Tamze, s. 9.

Por. tamze, s. 37.

Por. tamze, s. 38.

Por. tamze, s. 56: ,,Wo6dz armii chrzescijanskiej E/ Cid, co znaczy Moj Pan po odzyskaniu
Walencji w rekonkwiscie przeciwko islamowi podzielit zdobyte ziemie pomigdzy swoich
zolierzy. Nie zostawit on wszystkiego dla siebie, nie utworzyt jakiego$ wielkiego latyfun-
dium, uczynit wszystko zgodnie z zasadami feudalizmu, w jak najlepszym tego stowa znacze-
niu. Konkwistadorzy w Nowym Swiecie, a potem wyzwoliciele Ameryki Potudniowej, mieli
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Opcja tworzenia struktur panstwowych z wykorzystaniem aktualnego zasobu
wiedzy i zdobytego w starym $wiecie doswiadczenia, potaczonego z wartosciami
istniejacymi w nowym §wiecie, wyrazala si¢ realnie przede wszystkim w dziedzi-
nie kultury. W szybkim tempie powstawaly szkoty dla ksztatcenia Indian, czego
nie bylo pozniej w Ameryce Poinocnej. Niestety, projekt tworzenia kultury na
podwojnym fundamencie szybko przestat by¢ realizowany?’. Budowanie spote-
czenstwa obywatelskiego stato si¢ prawie niemozliwe z powodu braku realnego
fundamentu spotecznego w samej Hiszpanii. Byta dobra teoria i dobra tradycja, ale
brakowato jej aktualizacji w sferze polityki. Teologowie wypracowali wspaniale
traktaty, godne najwyzszego uznania rowniez z punktu widzenia naszego wolnego
$wiata, tworzonego w wieku XXI. Na poczatku XVI wieku w Hiszpanii istniala
jeszcze tradycja miejskiej demokracji o sredniowiecznym rodowodzie. Jednak po
wstgpieniu na tron potomka Habsburgow, ktory przyjat imi¢ Karol V, wybuchto
powstanie, zdtawione przez mtodego krola?!. Miato to fatalne skutki dla Ameryki.
Zardéwno demokraci, jak i krol, ktory troszczyt si¢ o prawa dla Indian, interesowali
si¢ przede wszystkim tym, co dziato si¢ na Potwyspie Iberyjskim. W Ameryce
o0 ustroju spotecznym i losie Indian decydowali zdobywcy, zagarniajacy dla siebie
ziemi¢ prawnie nalezgcg do Indian. Wtadze centralne nie miaty czasu, aby si¢
interesowa¢ naduzyciami zaistniatymi na nowym kontynencie. Zamiast budowac
Nowy Swiat wspolnymi sitami, tworzono prywatne latyfundia i niezalezne fortuny.
Cesarz Karol V, zamiast troszczy¢ si¢ o jednos¢ Ameryki z Hiszpanig, zaintere-
sowany byl dazeniem do jednos$ci Hiszpanii z Niemcami, tworzacymi europej-
skie imperium Habsburgdéw. Zamiast wykorzystywa¢ w Ameryce owoce reformy
przeprowadzonej juz wczesniej w Hiszpanii, zajmowat si¢ wasniami religijnymi
oraz upadkiem moralnym kleru na terenach ksigstw niemieckich. Ponadto musiat
stawi¢ czota ekspansji tureckiej, zagrazajacej catej Europie?.

Hiszpanska Ameryka byta wolna od tego zagrozenia. Wydawalo si¢, ze w tej
sytuacji mogta si¢ spokojnie rozwijaé. Stato si¢ inaczej. Przede wszystkim upadt
projekt rozwoju oparty na dwoch utopiach: nowego raju i nowej cywilizacji. Obie
wizje zakltadaty, ze ngkajaca stary Swiat niesprawiedliwos$¢ spoteczna w nowym
$wiecie nie zaistnieje. Tymczasem w Ameryce niesprawiedliwos¢ spoleczna stata
si¢ czym$ zwyczajnym i powszechnym. Europejskie choroby spoteczne nie tylko
przeszty na nowe tereny, lecz rozwingty si¢ tam w niespotykany dotad sposob i na
niespotykang dotad ogromna skale”. Franciszek de Vitoria, wyktadajac w Salaman-

w swoim czasie czyni¢ tak samo, Cortés w Meksyku, Bolivar w Wenezueli, postgpowali tak,

jak czynit to Cyd w $redniowiecznej Hiszpanii, optacajac swoich zotnierzy ziemia”.

Por. tamze, s. 133.

Por. tamze, s. 140.

22 Por. P.A. Redpath, Odyseja mgdrosci. Od filozofii do transcendentalnej sofistyki , Lublin 2003,
s. 223 (oryg.: Wisdom's Odyssey. From Philosophy to Transcendental Sophistry, Amsterdam—
Atlanta 1997).

2 Por. A. de Oliveira Salazar, Dusza Portugalii, ,,Fronda” 13/14 (1998), s. 276.
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ce, glosit, ze wszyscy ludzie powinni mie¢ prawo do swobodnego przemieszczania
si¢, do przekazywania informacji, gloszenia swoich idei, sagdow, opinii**. Tego
rodzaju zatozenia mogly by¢ motorem budowania nowej cywilizacji sprawiedliwo-
$ci spotecznej. W praktyce byly przez Hiszpandéw rzadzacych w Ameryce catko-
wicie ignorowane. Jedynymi obroncami Indian byli biskupi, kaptani i zakonnicy?.

Pomimo zawitej sytuacji, mysl Franciszka de Vitorii przyniosta dobre owoce.
Wielu Hiszpanéw wzbogaconych na krzywdzie Indian, po powrocie do ojczyzny
odczuwato powazne wyrzuty sumienia. De Vitoria byl ich powiernikiem. Byt
teologiem moralista, znat bardzo dobrze prawo, proponowal rozwigzania, ktore
nie byly tatwe, ale sprawiedliwe?. Za fundament relacji migdzy ludzmi i migdzy
ludami de Vitoria uwazal przyjazn i braterstwo, oparte na ewangelicznej mitosci
blizniego. Gtosit on, Ze zgodnie z prawem naturalnym, wszyscy moga korzystac
z powietrza, zrédet wody, rzek, morza i jego brzegow. Wedtug niego Hiszpanie
oraz Indianie maja swoje prawa, ale te prawa nie mogg uniemozliwia¢ korzy-
stanie innym z przystugujacych im praw naturalnych ogélnoludzkich?. Wyrazat
on nadzieje, ze wojny w Nowym Swiecie szybko ustana, a Indianie beda mogli
sprawowac rzady w swoich spotecznosciach bez zaktocen?. De Vitoria uformowat
nowy sposob myslenia Hiszpanow, ktory dat o sobie zna¢ rowniez w hiszpanskiej
Ameryce. Czynit to za pomocg publikacji, ale przede wszystkim poprzez swoich
ucznidéw. Jego bezposredni uczniowie prowadzili ewangelizacje w Chile. Inten-
sywne propagowanie jego idei trwato do polowy wieku XVIII, wptywajac wyraz-
nie na sposob myslenia i postgpowania obywateli Chile az do dzi$**. Nauczanie
spoteczne Franciszka de Vitorii, ,,byla to pierwsza nowoczesna dyskusja na temat
praw czlowieka, zagadnienie, ktore zdaje si¢ nigdy nie interesowato pozostatych
poteg kolonialnych™*.

24 Por. R. Hernandez OP, Legitimidada de los titulos de Francisco de Vitoria, w: Actas del VII
simposio de teologia historica (28-30 abril 1992), s. 87; por. V. Beltran de Heredia, Ideas del
maestro Fray Francisco de Vitoria anteriores a las relaciones ,,De Indis” acerca de la colo-
nizacion de América segun documentos inéditados, ,,Ciencia Tomista” 41 (1930), s. 151-153;
F. de Vitoria, Relectio De Indis, Madrid 1967, s. 137-139.

Por. C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadto, s. 122: [ ...] wielu zakonnikow w Ameryce probowato
kierowa¢ si¢ ludzkimi uczuciami i wspotczuciem wobec ludéw tubylczych. Najznakomitszym
sposrod nich byt Vasco de Quiroga, franciszkanski biskup Michoacan, ktory w latach trzydzie-
stych XVI wieku przybyt do Meksyku z Utopig Tomasza Morusa pod pacha i nie zwlekajac
zajal si¢ wcielaniem w zycie zawartych w niej zasad. W gminach Indian Taraskow, od ktorych
zaczal, obowiazywata wspodlna wlasnos$¢, szesciogodzinny dzien pracy, zakaz wszelkiego zbyt-
ku. Urzednicy nizszego szczebla byli obieralni, owoce pracy dzielono rowno”.

Por. R. Hernandez OP, Legitimidada de los titulos, s. 84; zob. F. de Vitoria, Comentarios a la
Secunda Secundae de Santo Tomas, 6 vol., Salamanca 1932-1935.

27 Por. R. Hernandez OP, Legitimidada de los titulos, s. 88.

2 Por. tamze, s. 91.

2 Por. J.M. Busch, La influencia de fray Francisco de Vitoria, O.P, en Chile (1550-1650), ,,Ver-
bo” 313-314 (1993), s. 291.

C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, s. 121.
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GOSPODARKA

Znakiem realizacji wizji tworzenia nowej cywilizacji opierajacej si¢ na dotych-
czasowych do$wiadczeniach zdobytych na starym kontynencie byto zaktadanie
nowych miast. W czasie rekonkwisty powstawaty miasta-twierdze oraz miasta,
ktére byty miejscem produkcji i handlu®!. Grod warowny podniesiony do rangi
civitas, posiadajgcy prawa miejskie, a wraz z nimi przywileje dla swoich miesz-
kancéw, nadawal im nowy status spoteczny. W panstwach rolniczych tworzona
byla demokracja szlachecka. Prosci ludzie, chtopi nie mieli praw obywatelskich.
W panstwach, ktorych gospodarka byta oparta glownie na miastach, prawa obywa-
telskie mieli wszyscy mieszkancy miast. Carlos Fuentes przytacza stowa zapisane
w prawach krola Alfonsa Madrego (Ksigga II, 10, 3), Zze obywateli krol powinien
,kocha¢ i szanowa¢ [...], poniewaz sg oni skarbem i korzeniem Krélestw’*2, Wzor-
cem dla gospodarki Ameryki miat by¢ kraj przodkéw. Niestety, kontynuacja daw-
nych tradycji na nowych terenach udata sie tylko czgsciowo. Powstawaty wielkie
miasta, ale poza nimi byty pustynie i dzungla, a wsrod nich wielkie tereny rolnicze.
Stworzono nowy paradygmat ustrojowy i gospodarczy. Struktura gospodarcza
imperium Ameryki Lacinskiej tworzona przez sie¢ miast, porozrzucanych w rozle-
glych obszarach wiejskich, nie byta zgodna z wizja, jaka zrodzita si¢ w Madrycie.
W takim ustroju rodowici mieszkancy Ameryki byli obywatelami tylko wedlug
prawa panstwowego. Indianie mieszkali poza miastami. Ich prawa w praktyce byty
takie, jak prawa chtopéw w feudalnej Europie, czyli prawie zadne. W tej sytuacji
ludnoé¢ tubylcza ujarzmiana byta przez nowych hiszpanskich hidalgow*. , Hisz-
panska Ameryka, zamiast kontynuowa¢ wlasne tradycje demokratyczne, majace
korzenie w gminach $redniowiecznej Hiszpanii, w humanistycznym wymiarze
spoteczenstwa azteckiego, w spotecznych wartosciach kultury Keczua, zagubi si¢
w labiryncie autorytaryzmu oraz bezsensownym nasladowaniu cudzoziemskich
modeli demokracji i postepu™*.

Wszelkie pierwotne wizje rozwoju Ameryki upadty. Zostaty w nich potaczone:
chrzescijanska wizja sprawiedliwej spolecznosci, hiszpanskie tradycje demokra-
tyczne i zwyczaje Indian, pielegnujacych zwyczaj gminnej wlasnosci indianskich
wiosek. Zatozona przez biskupa wspdlnota rolnicza ,,byta honorowana przez catg
epoke kolonialng az po wiek XIX, kiedy to wiadze republikansko-liberalne osta-
tecznie skonczyly z systemem wspdlnot w imi¢ wlasnosci indywidualnej, utoz-
samianej z postgpem. Opieka Korony uratowala jednak od zagtady bardzo wiele
indianskich gmin”.

3L Por. tamze, s 64.

32 Zob. tamze, s. 65.
3 Por. tamze, s. 131.
3 Tamze, s. 132.
3 Tamze, s. 123.
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KULTURA

Zycie kulturalne i religijne Ameryki Lacinskiej w wieku XVI rozwijato si¢ pod
wplywem europejskiego baroku i Soboru Trydenckiego. Obfito$ci 0zdob roznego
rodzaju w barokowych kosciotach odpowiadata r6znorodnos¢ grup spotecznych,
powiazanych ze soba skomplikowanymi wigzami. Cato$¢ byta barwna, ale nie-
zbyt uporzadkowana®. Na terenach rolniczych panowato prawo enkomiendy,
czyli systemu dzierzawczego, catkowicie uzalezniajacego rolnikow od wtasciciela
hacjendy?’. Tego rodzaju ustroj gospodarczy krytykowany byl przez teologow
hiszpanskich, zwtaszcza przez wychowankéw Uniwersytetu w Salamance®. Jed-
nym z bardziej znanych uczniow tego uniwersytetu byl, urodzony w roku 1520,
Bartolomé Frias de Albornoz, ktory zostat profesorem Uniwersytetu w México®.
Ostro sprzeciwiat si¢ on traktowaniu Indian jak ludzi drugiej kategorii i czynieniu
z nich niewolnikdéw. Krdl Hiszpanii wydat w tej kwestii w roku 1542 wyrazny
zakaz*. Wedtug teologow hiszpanskich handel niewolnikami kierowat si¢ prawem
szatana*'. Symbolem tego procederu byta sprzedaz Jezusa faryzeuszom przez
Judasza. Teologowie i biskupi dostrzegali, ze wielu chrzescijan porywanych byto
z ich domow i sprzedawanych w niewolg. Glosili oni, Ze jest to grzech wotajacy
o pomste do nieba*. Uznanie rowno$ci mieszkancow Ameryki z mieszkancami
Hiszpanii ztagodzito sytuacje i byto zrodtem szanowania ich godnosci. Dopiero
zanik personalizmu spowodowany ideami renesansu doprowadzit do procesu
degradowania Indian, co osiagneto kulminacje w epoce o$§wiecenia.

Brakowato konsekwentnego programu gospodarczego i kulturowego rozwoju
Ameryki. Jej dzieje odzwierciedlaty dzieje upadku Hiszpanii. Mozna znalez¢ watki
wspolne, ale tez mozna zauwazy¢ niezalezne nurty wzrostu i upadku wtedy, gdy
skonczyt si¢ XVI wiek, zloty wiek kultury, gospodarki i potegi politycznej. Juz na
poczatku nastgpnego stulecia sytuacja gospodarcza pogorszyla si¢ na tyle, ze nie
wystarczyto na pensje dla kolonialnych urzednikow. Ze strony metropolii nie byto
wsparcia, ale tez nie byto kontroli. Urzgdnicy kolonialni bogacili si¢ na wtasna
reke 1 stawali si¢ lokalnymi udzielnymi wtadcami, w praktyce niekontrolowany-
mi przez nikogo. Prawa ustanawiane przez kontynentalng centralg i krolewskie
rozporzadzenia byly ignorowane. Pojawit si¢ styl ,.kacykowski”, ktory przetrwat

3¢ M. Barrios Valdés, La primera evangelizacion en Chile, w: Actas del VII simposio de teologia

historica (28-30 abril 1992), s. 246.

Por. tamze, s. 248.

Na ten temat A.M. Rodriguez Cruz, Alumnos de la Universidad de Salamanca en América,
Madrid 1984.

Por. A. Esponera Cerdan OP, Teoria anti-esclavista de Bartolomé Frias de Albornoz, w: Actas
del VII simposio de teologia historica” (28-30 abril 1992), s. 95.

Por. tamze, s. 110.

Por. tamze, s. 111.

Por. tamze, s. 112.
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czasy wielkiego imperium, a takze p6zniejsze republikanskie rzady z ich demo-
kratycznymi konstytucjami®.

Jest w tym wiele podobienistwa do realnego socjalizmu w krajach demokracji
ludowej. Wielkie idee i hasta nie znajduja odzwierciedlenia w rzeczywistosci.
Formalna r6znica polega na tym, ze w hiszpanskim imperium kolonie byty czgsciag
majatku kroéla, a nie posiadtoscia calego narodu. Réznica ta w przypadku krajow
bloku komunistycznego faktycznie byta tylko formalna. Imperium byto zarzadzane
przez biurokratyczng maching, skonstruowang pigtrowo. Na samym szczycie stat
krol, ,,na szarym koncu znajdowala si¢ gmina, na ogédt bez powodzenia walczaca
o zachowanie minimum swoich praw”*. Gdy w Hiszpanii w roku 1519 miasta
kastylijskie zbuntowaty sie przeciwko cesarzowi Karolowi V, synowie buntowni-
kow zdobywali dla cesarza nowe tereny w Ameryce Lacinskiej*. Pdzniej miesz-
kancy Hiszpanii zostali ujarzmieni i kontrolowani przez krolewskich urzednikow,
a synowie buntownikow stali si¢ urzednikami krolewskimi, nad ktérymi nie byto
w praktyce zadnej kontroli. Gminy w Hiszpanii, wspolnoty wiejskie i miejskie,
utracily demokratyczne swobody obywatelskie, a synowie ich mieszkancow cie-
miezyli gminy tubylcze w Ameryce Lacinskie;.

Panstwo hiszpanskie nie wzbogacito si¢ ani przez centralizacj¢ wladzy w Euro-
pie, ani przez wyzysk kolonii. W XVII wieku amerykanskie skarby wedrowaty za
granice. Hiszpania stala si¢ jedynie posrednikiem. ,,W roku 1629, jak podaje hisz-
panski ekonomista Alonso de Carranza, tylko cztery europejskie miasta: Londyn,
Antwerpia, Amsterdam i Rouen skupialy 75 proc. ztota i srebra z amerykanskich
kopalni”*. Hiszpania sama stala si¢ kolonig kapitalistycznej Europy. ,,Ameryka
hiszpanska stala si¢ zatem kolonig kolonii™’.

PODSUMOWANIE

Mieszkancy skalistego, spalonego stoncem, surowego Polwyspu Pirenejskie-
go mogli przynajmniej w niektorych zakatkach Ameryki odnajdywaé nowy raj,
utracong Arkadie, kraine pierwotnej szczesliwosci. Swiadcza o tym nazwy miast,
np. Beunos Aires (dobre powietrze), czy Costarica (bogate wybrzeze). Przewazata
jednak idea kontynuacji, budowania nowego $wiata z wykorzystaniem dotychcza-
sowego dorobku kulturowego starego kontynentu.

Sprzyjaly temu przemyslenia hiszpanskich uczonych oraz decyzje wtadz pan-
stwowych i kos$cielnych. Miejscowa ludnos¢ uznano za pelnoprawnych obywa-

4 Por. C. Fuentes, Pogrzebane zwierciadlo, s. 125.

4 Tamze, s. 126.
4 Por. tamze, s. 140.
4 Tamze, s. 145.
47 Tamze, s. 153.
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teli, ktorzy mogli przejac hiszpanski dorobek kulturowy, ubogacajac go wlasnym
doswiadczeniem. Idealny projekt nie zostat zrealizowany z wielu przyczyn. Sytu-
acja w Europie absorbowata wysitek, ktory mogt by¢ ukierunkowany na Ameryke.

Po ztotym wieku kultury i gospodarki w Hiszpanii nastat czas stagnacji, upad-
ku i degradacji. Ameryce brakowato odpowiedniego wsparcia z zewnatrz. W tej
sytuacji zamiast cnot obywatelskich daty o sobie zna¢ fundamentalne ludzkie wady
— checiwos¢ 1 zadza wiladzy. Przybysze z Hiszpanii bogacili si¢ kosztem ciemigzenia
Indian, czyniac z nich chtopow panszczyznianych. Dzi§ ich potomkowie stali si¢
wolni, ale pozostali biedni. Ameryke anglosaksonska tworza potomkowie wolnych
kolonistow. Ameryke iberyjska tworzy ludnos$¢, ktora jest mieszankg kolonistow
i tubylcow, przez wieki pozbawionych wolnosci.
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BEGINNING OF LATIN AMERICA

Summary

The inhabitants of the sun-scorched rocky Pyrenean peninsula could at least in some
of the terrain of South America discover a new paradise, lost arcadia, a land of primeval
bliss. The very names of the cities seem to bear out this impression: Buenos Aires (Good
Air) or Costa Rica (Rich Coast). Still, it was the idea of continuity, i.e. building the new
world with the cultural roots in the old, on the old continent. Both Spanish scholars and
ecclesiastical authorities favoured this idea. The indigenous population was recognised
as citizen with full rights and who as such were deemed able to take over the Spanish
cultural heritage and enrich it with their own. This ideal design failed to be completed for
a variety of reasons. The political stage in Europe absorbed the strength and attention that
could otherwise have been directed to America. The golden age of cultural and economic
development in Spain was followed by years of drawbacks, decline and implosion. Ameri-
ca lacked the support from the old continent that it needed. No wonder then that the sinful
side of the human nature took the upper hand over the virtues: these included greed and
competition for power. The newcomers from Spain would attain affluence at the cost of
the Indians turning them into serfs. Nowadays their offspring has long been free, but they
have also remained destitute. On the contrary, the America settled by Anglo-Saxons has
always been the America of free colonisers. The Iberian America is a mix of colonisers
and indigenous peoples, of the descendants of the free and the enslaved.

Keywords: Latin America, Indians, conquest, politics, economy, utopia

Stowa kluczowe: Ameryka Lacinska, Indianie, konkwista, polityka, gospodarka,
utopia

TwP 9,2 (2015) 35






Teologia w Polsce 9,2 (2015), s. 37-52

Ks. Edward Sienkiewicz"
WT US, Szczecin

PASCHALNE URZECZYWISTNIENIE KOSCIOELA
W NOWEJ EWANGELIZACIJI

Misterium paschalne Jezusa Chrystusa jest zrealizowaniem starotestamentowych
obietnic, ktore Izrael pielegnowat, s$wietujac Pasche i w ten sposdb przygotowu-
jac sie do zapowiadanego przez Boga ostatecznego zwycigstwa nad grzechem
i $miercig. Dlatego tez misterium paschale pozostaje najwazniejsza korekta
wszystkich urzedow i funkcji w zatozonym przez Jezusa Kosciele, ktorego pod-
stawowym zadaniem jest gtoszenie Dobrej Nowiny, czyli uobecnianie Krolestwa
Bozego na sposob paschalny, poniewaz tak wtasnie czynit Jezus Chrystus i takg
perspektywe wyznaczyt ludowi Nowego Przymierza.

Pytanie o Kosciot — jego istote, pochodzenie i cel — cho¢ nie moze pomi-
ja¢ podstawowego kontekstu tej rzeczywistosci, czyli $wiata, odsyta nas wprost
do wydarzenia Jezusa Chrystusa i skoncentrowanej na tym wydarzeniu tradycji
Nowego Testamentu. Oczywiscie tradycja ta zakorzeniona jest w bardzo kon-
kretnych wydarzeniach i wlasciwych danej epoce procesach, rzutujacych niewat-
pliwie na pelne zrozumienie zarowno samego Jezusa, jak i Nowego Testamentu.
Niemniej podstawowym kryterium, skierowanego przeciez do $wiata Kosciota
(Mt 28,18-20), a nie wyprowadzanego ze swiata jako swojej podstawowej przy-
czyny (zrddla), jest to, co wnosi w ten $wiat i jak rozumie swoje postannictwo
Jezus Chrystus. Najlepszy z mozliwych, jesli chodzi o bliska definicji kondensacje
1 zarazem wyczerpujacy opis tegoz, znajdujemy w pojeciu: ,,misterium paschalne”,
z — nie tylko ,,dopuszczalnym”, ale wrecz niezbednym — dookresleniem: ,,Jezusa
Chrystusa”. Juz samo sformutowanie przywotuje tradycje¢ starotestamentows,
w ktoérej wymiar Paschy stanowi podstawowe kryterium rozumienia charakteru
wybranego przez Boga narodu i jego misji wobec innych narodow. Poza tym kaze
postrzega¢ te tradycje przynajmniej jako odnosng w wyjatkowej — jak trzeba ja
okresli¢ — konkretyzacji i zarazem wypelnieniu dzieta i obietnicy danej przez Boga
biblijnemu Izraeclowi wtasnie w wydarzeniu Jezusa Chrystusa, czego konsekwencja
jest powstanie i misja Kosciota.

*

Ks. Edward Sienkiewicz, profesor nauk teologicznych, kierownik Katedry Teologii Fundamen-
talnej Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Szczecinskiego; e-mail: esienkiewicz@op.pl.
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Wynika z tego, ze odpowiedzi na pytanie o podstawowe urzeczywistnienie
Kosciota nie wolno odrywac¢ od rzeczywistos$ci zydowskiej Paschy, uzyskujacej
swoja realizacj¢ w $mierci i zmartwychwstaniu Bozego Syna. Dlatego tez ukazujac
nowa ewangelizacje jako sposob wypehiania przez Kosciot zleconej mu przez jego
Zatozyciela misji doprowadzenia do wiary i otwierania na dokonane przez Jezusa
dzieto odkupienia wszystkich narodoéw (tak bowiem nalezy rozumie¢ postawiony
w tym artykule problem), nie wolno w niej pomija¢ tego, co w najglebszym sensie
okreslato misje Chrystusa. Chodzi wiec o paschalny charakter nowej ewangeliza-
cji oraz wszystko to, co si¢ istotnie z nim wiaze, poniewaz paschalny jest przede
wszystkim Jezus Chrystus, w ktérym najpelniej objawia si¢ cztowiekowi Bog.

PASCHALNY WYMIAR WYDARZENIA JEZUSA

Powotujac sie na eklezjologiczny aksjomat, zgodnie z ktérym refleksja na
temat Kosciota przyjmuje charakter chrystocentryczny', co w zadnym sensie nie
powinno ostabia¢ pneumatologicznego i trynitarnego wymiaru Kosciota?, refleksje
na temat paschalnego urzeczywistnienia Kosciota rozpoczniemy od Paschy Jezusa
Chrystusa. Przy czym nie chodzi nam tu tylko o Jego ostatni positek z uczniami,
zapowiadajacy i wprowadzajacy, a wlasciwie uobecniajacy ofiare i wywyzszenie
Bozego Syna. Jak utrzymuje chociazby Jan, ten pozegnalny positek nie byt uczta
paschalng®. Niemniej wtasnie owo uobecnienie, bedace zarazem zapowiedzia
i wprowadzeniem przez misterium Jezusa w wymiar eschatologiczny, ma charak-
ter na wskro$ paschalny, za czym przemawia datacja Ostatniej Wieczerzy przez
synoptykow*. Chodzi o dostrzezenie i uwypuklenie paschalnego wymiaru catego

' M. Kehl. Die Kirche. Eine kotholische Ekklesiologie, Wiirzburg 1994, s. 402-410; J. Ratzinger,
Istota i granice Kosciota, w: Wyktady bawarskie z lat 1963—-2004, Warszawa 2009, s. 120-128;
A. Czaja, Traktat o Kosciele, w: Dogmatyka, t. 2, red. E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski,
Warszawa 2006, s. 3326-3330; P. Neuner, Eklezjologia — nauka o Kosciele, tam. W. Szymona,
traktat VI, w: Podrecznik teologii dogmatycznej, red. W. Beinert, Krakow 1999, s. 399—402.

J. Zizioulas, Being as Communion. Studies in Personhood and the Church, London 1985,
s. 124; Z. Glaeser, W jednym duchu jeden Kosciol. Pneumatologiczna eklezjologia Nikosa
A. Nisiotisa, Opole 1996; M. Jagodzinski, Komunijna wizja Kosciola wedlug Medarda Keh-
la, Krakow 2009, s. 13; Sobor Watykanski II, Lumen gentium, 24, 7, 47, 49, 50, 51, 66, 69;
Unitatis redintegratio, 1, 2, 7, 14, 15; Gaudium et spes, 24, 40, 92; Kongregacja Nauki Wiary,
Communionis notio, 3; M. Knapp, Die Theorie des kommunikativen Handelns als Denkmodell
fiir den trinitarischen Gottesbegriff?, w: Communio sanctorum. Einheit der Christen — Einheit
der Kirche, Hrsg. J. Schreiner, K. Wittstadt, Wiirzburg 1988, s. 323; M. Kozak, Kosciét jako
communio wedtug Gerarda Philipsa, Lublin 2003, s. 54; B. Forte, L 'Eglise icone de la Trinité.
Breve ecclesiologié, Paris 1985, s. 13-24; P. Drilling, The Gensis of the Trinitarian Ecclesiolo-
gy of Vatican I1, ,,Science et Esprit” 1 (1993), s. 61-78; A. Czaja, Jedna osoba w wielu osobach.
Pneumatologiczna eklezjologia Heriberta Miihlena, Opole 1997.

L. Bouyer, Syn Przedwieczny, ttam. W. Dzieza, P. Rak, Krakow 1999, s. 295.

4 R. Laurentin, Prawdziwe zZycie Jezusa Chrystusa, tham. T. Jania, Krakow 1999, s. 330-331.
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wydarzenia Jezusa, takze w Jego nauczaniu i ogloszeniu panowania Boga, co
wprost okresla i ukierunkowuje dzieto nowej ewangelizacji. Ten paschalny wymiar
zycia 1 dziatania Jezusa staje si¢ ponadto podstawg zwrdcenia uwagi przez Jemu
wspotczesnych na Jego roszczenie. Nawet jesli zostalo ono odrzucone, co stato
si¢ powodem $mierci Bozego Syna’®, nie zatrzymato realizacji Bozych obietnic
w ,,godzinie Syna Czlowieczego” (J 2,4). Trudno$ci te mozna najogdlniej okreslic
jako odchodzenie narodu od paschalnego rozumienia swoich dziejoéw. Podobnie
jak pokonywanie ich trzeba nazwac¢ powrotem do tego charakterystycznego i znaj-
dujacego si¢ w centrum dziejow Izraela — ,,paschalnego wyznacznika”.
Przyjrzyjmy si¢ najpierw temu roszczeniu i jego podstawom. W tym samym
sensie najblizszemu kontekstowi. Ot6z Jezus, gloszac Dobrag Nowing, znajdu-
je sie ciagle w drodze do Jerozolimy, gdzie odbywaja si¢ centralne wydarzenia
misterium paschalnego. Przynagla wrecz uczniow do tego, aby i$¢ do sasiednich
miejscowosci i glosi¢ Krolestwo Boze, poniewaz whasnie po to przyszedt na ziemig
(Mk 1,38). Wysyta takze w droge swoich uczniow, co zostanie przez nich zapamie-
tane i potraktowane jako pierwsza ich reakcja po Jego zmartwychwstaniu, kiedy
wyjda z Wieczernika i w Duchu Swietym napetnieni odwagg oraz moca pozyskaja
wielu nowych wyznawcow, dajac poczatek wychodzacemu w $wiat Koscioto-
wi (Dz 2,6). W ten sposob Jezus nawigzuje do wyjscia w droge z Charanu, do
nowej ziemi, Abrahama (Rdz 12,2-3), zapowiadajacego niejako przez to wyjscie
paschalny charakter dziejow Izraela®, przybierajacy wyraziste ksztatty w wyda-
rzeniu wyjscia pod wodza Mojzesza (Wj 3,17)". Wezwanie do drogi otrzymuja
takze prorocy. Do Jeremiasza Bog mowi: ,,Pojdziesz, do kogokolwiek ci¢ posle”
(Jr 1,7). Tak naprawdg statusu ludu znajdujacego si¢ ciagle w drodze Izrael nie traci
takze po osiedleniu si¢ w ziemi obiecanej. Dzieje si¢ tak ze wzgledu na uroczyscie
celebrowang Paschg, co oprocz wzmacniania tozsamos$ci narodu przypomina dawne
wydarzenia i nakazuje przezywacé je w ich aktualno$ci. Oznacza to potrzebe zaje-
cia przez lzraelitow takiej samej postawy wobec Boga aktualnie — obecnie, jaka
powinni zaja¢ przodkowie, obserwujac Jego wielkie dzieta, poniewaz Bog dziata
w kazdym czasie. A narod wciaz ma do osiagnigcia przez Boga wyznaczony cel, do

Sobor Watykanski 11, Lumen gentium, p. 3; J. Ratzinger, Communio — Eucharystia — wspolnota
— postanie, w: Pielgrzymujgca wspolnota wiary. Kosciol jako komunia, red. O. Horn, V. Pfniir,
Krakow 2003, s. 53-79.

H. Witczyk, Blogostawienstwo wiary. Od postuszenstwa Abrahama do wiary Piotra i Kosciota,
Kielce 2015, s. 27-39; L. Boadt, Ksiega Rodzaju, w: Miedzynarodowy komentarz do Pisma
S‘wi@tego, red. W.R. Farmer, Warszawa 2000, s. 294; W. Stomka, Wiara Abrahama w tradycji
zydowskiej na tle pism Nowego Testamentu, ,,Veritati et Caritati” 1 (2013), s. 15-30; J. Leman-
ski, Ksigga Rodzaju, rozdzialy 11,27-36,43, w: Nowy komentarz biblijny, red. A. Paciorek,
R. Bartnicki, A. Tronina, t. I, cz. 2, Cz¢stochowa 2014, 37, 106; H.C. Brichto, The Names of
God, New York 1998.

7 G. Ravasi, Esodo, Brescia 1980, s. 68-72; A. Spreafico, Ksiega Wyjscia, Krakow 1998, s. 46;
T. Brzegowy, Mojzesz — powotany przez Boga wybawiciel Izraela, w: Nie wstydze si¢ Ewange-
lii, red. W. Chrostowski, Warszawa 2011, s. 104—122.
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ktorego musi dazy¢. I nie moze tego zmienia¢ w miare ustabilizowana egzystencja
— zwigzana z rodzing, domem, stanem posiadania, nawet wybudowana $wigtynia®.
Gotowosci wyjscia w kierunku wyznaczonego celu, aby obietnice mogly si¢ zre-
alizowa¢, wlasciwego paschalnemu wymiarowi, nic nie moze zakloci¢. Nie prze-
szkodzity temu bowiem nawet odmety morza, przez ktére postuszni Bogu Zydzi
przeszli suchg noga’. Nie moze tej gotowosci stang¢ naprzeciw takze obecnos¢
w $wigtyni, rozumianej jako symbol pewnej stabilizacji, poniewaz i ona wigzata
si¢ z dorocznym pielgrzymowaniem do Jerozolimy na swi¢to Paschy, aby ztozy¢
ofiar¢, do czego byt zobowigzany kazdy mezczyzna'®. Nawigzywato to wprost
do przodkow i dawnych, plemiennych tradycji wedrujacego ludu (nomadow),
nieposiadajacego statego miejsca zamieszkania — wiasnego domu''.

Dlatego wszystko to, co Izrael osiagnat, zbudowatl na otrzymanej od Boga
ziemi, podobnie jak i ta ziemia jest tylko etapem w drodze, cieniem zaledwie
dobr obiecanych przez Boga. Dotyczy to takze $wiatyni, poniewaz wkraczajacy
w rzeczywisto$¢ Izraela Jezus ogtasza, ze teraz On jest §wiatynia (J 2,19) i zde-
cydowanie wzywa do wyj$cia — wyruszenia z Nim w drogg na sposob paschalny.
Zgodnie z tradycja wybranego narodu i zgodnie z obietnicg, tudziez wynikajacym
z Przymierza zobowigzaniem narodu. I tu pojawia si¢ problem. Dramat, ktory nie
powstrzyma dziatajacego w narodzie Boga, nadal pragnacego wyprowadzi¢ swoj
lud z niewoli. Tym razem z niewoli najbardziej niszczacej cztowieka, uniemoz-
liwiajacej wyjscie w kierunku prawdziwego zycia i szczgscia, poniewaz ,,przed-
stawicielem” Boga nie jest juz Mojzesz, ale Syn Bozy, ktory ma moc pokonac
grzech. Stad odrzucenie Syna i pozostanie w ciemnos$ci, mroku — jak okresli to Jan
(3,19-21) — jest rownoznaczne z zatrzymaniem si¢ w drodze, z brakiem gotowosci
wyjscia, mimo trwajacego przez cate wieki przygotowania do tego i oczekiwania
ostatecznego, zbawczego dzialania Boga (Wj 12,11).

Ostatecznie Jezus wychodzi — przekracza granice, ktora symbolizuje potok
Cedron (J 18,1)"2. T wychodzi z tymi, ktorzy zdecydowali si¢ wyj$¢ razem z Nim

8 W. Linke, Jerozolima jako miejsce i uczestnik sqdu Bozego w Apokalipsie wedtug sw. Jana,

Warszawa 2005, s. 270-274.

J. Warzeszak, Tajemnica Eucharystii, Warszawa 2005, s. 15; Z. Kiernikowski, Eucharystia
i jednos¢, Czestochowa 2000, s. 98 i n.; Z. Pawtowicz, Eucharystia zrédto i szczyt, Pelplin
2006, s. 27-28; B. Ferdek, Paschalna ofiara, w: Eucharystia zyciem KoSciota i swiata. Reflek-
sja teologiczna w Srodowisku legnickim, red. B. Drozdz, Legnica 2007, s. 64—65; R. Cantala-
messa, Pascha naszego zbawienia, Krakow 1998, s. 176; G. von Rad, Teologia Starego Testa-
mentu, ttum. B. Widla, Warszawa 1986, s. 145-146, 193—-194.

10 M. Wielek, Czy Ostatnia Wieczerza byta Paschg?, ,Biblia Krok po Kroku” 36 (2012), s. 19-20.
J. Ratzinger, Tajemnica Jezusa Chrystusa, thum. J. Ploska, Kielce 2005, s. 104; J.D. Crossan,
Historyczny Jezus. Kim byt i czego nauczat, ttum. M. Stopa, Warszawa 1997, s. 381-388.

W czasie Paschy nie wolno bylo przekraczac tej granicy, jaka byt potok Cedron, poniewaz
wszystko, co znajdowato si¢ poza nig, symbolizowalo wedlug Zydéw chaos; niebezpieczen-
stwo bedace przeciwienstwem wspdlnoty znajdujacej sie podczas §wiatecznego positku i Swig-
tej nocy w domu. Jezus, przekraczajac t¢ granice, jeszcze raz ukazuje si¢ jako kto$ wigkszy od
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(J 6,68). Pozegnalny positek Jezusa z uczniami i wszystko, co po nim nastgpito, az
po rozestanie uczniow przed wstapieniem do Ojca, trzeba rozumie¢ jako kulmina-
cje paschalnej drogi Jezusa. Zgodnie z istota Paschy, tyle ze w sposob doskonaty
1 w starotestamentowym Izraelu nieosiggalny, w terazniejszosci Boga Jezus aktu-
alizuje przesztos¢ i wprowadza w przysztos$¢ — eschatologig. Pascha juz w Izraelu
byla §wietem na cze$¢ dokonanych w narodzie i §wiecie dziet Boga. Dlatego tez
Syn Bozy nie obchodzi tylko wielkiego zydowskiego $wigta, ale dziatanie Boga
konkretyzuje, kontynuuje i wypeknia.

W ten sposéb Jezus Chrystus ukazuje wtasciwe rozumienie i ocene Starego
Testamentu, jak i wspolczesnego sobie §wiata, w ktorym okresla podstawowe
zadania 1 wskazuje na ich najwazniejsze kryterium w nowej, zatozonej przez
siebie wspolnocie wiary, realizujacej si¢ juz w Nowym Przymierzu. Wspomniana
ocena Starego Testamentu przez Jezusa dokonuje si¢ w wydarzeniu Paschy. Jak
si¢ okazuje, jej charakterystyczng cechg jest takie zwrocenie si¢ w kierunku
przeszto$ci; dokonanych w niej przez Boga wydarzen (pamigc), ktore pozwala
— wiasnie ze wzgledu na ,,teraz” Boga — przezywac je obecnie, aktualnie, w ich
skierowaniu ku przysztosci, czyli otwieraniu si¢ na Tego, do ktorego nalezy czas
1 wiecznos¢. Misterium paschalne Jezusa jest wigc najwazniejszym kryterium
realizacji i rozumienia Kos$ciota; okreslania jego istoty, pochodzenia i zadan
wobec przysztosci, ktorej Jezus — w naszym rozumieniu granic czasowych —
nie zakresla (Mk 13,32), ale je wyraznie wpisuje w eschaton. Takim samym
kryterium pozostaje rowniez w rozumieniu i ocenie nowej ewangelizacji, kto-
ra nazwana ,,nowa” ze wzgledu na aktualne wyzwania wobec Chrystusowego
Kosciota, nie moze odrywac si¢ od tego, co historyczne i zwigzane z dzialaniem
Boga w swoim ludzie, czyli paschalnego wydarzenia Jezusa. Podobnie jak nie
wolno kontynuujacym to dzieto zapomniec¢, ze takze owa ,,nowos¢” ewangeliza-
cji jest tylko etapem w drodze z Jezusem do eschatologicznej szczgsliwosci, co
najlepiej wyraza jej paschalny charakter. Swicty Pawel w tym kontekscie powie:
,,Chrystus bowiem zostatl ztozony w ofierze jako nasza Pascha” (1 Kor 5,7).
Przeszedt ze $mierci do zycia, wyznaczajac tym samym kierunek w paschalnej
drodze ,,nowego” — ze wzgledu na Jego dzieto — Izraela i sposob realizacji danej
przez Boga narodowi obietnicy'.

Mojzesza; kto$, kto moze wyj$¢ na spotkanie nieznanych mocy, zta oraz $mierci i pokonac je,
co znaczy przeprowadzi¢ przez nie — zgodnie z istotg Paschy — swo¢j lud. F.J. Nocke, Sakremen-
tologie. Ein Handbuch, Diisseldorf 1997, s. 170—186.

Sobor Watykanski 11, Lumen gentium, p. 3; J. Ratzinger, Communio — Eucharystia — wspolnota
— postanie, w: Pielgrzymujqca wspolnota wiary. Kosciot jako komunia, red. O. Horn, V. Pfniir,
Krakow 2003, s. 53-79.
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DLACZEGO PASCHALNY CHARAKTER NOWEJ]
EWANGELIZACIJI?

Juz samo roszczenie Jezusa, przynoszacego ostateczne i pelne wyzwolenie
kazdemu cztowiekowi, w Nim tylko odkrywajacemu trwaly charakter swojej
przysztosci i swojego pelnego zrealizowania, wyznacza najbardziej podstawowe
zadanie Ko$ciotowi, okreslajac zarazem zobowigzujacy charakter Dobrej Nowi-
ny. Od samego poczatku tak to rozumiejg Jego uczniowie'®, a $w. Pawel daje
wyjatkowy wyraz swojej misyjnej gorliwosci, ktorej podporzadkowuje cale zycie.
Pierwsze wspolnoty chrzescijanskie realizujg si¢ 1 potwierdzaja przez gloszenie
Ewangelii. Papiez Franciszek w adhortacji Evangelii gaudium okres$la Kosciot
jako lud wyruszajacy w droge, aby glosi¢ Dobra Nowing, co sprzeciwia si¢ rozu-
mieniu Kosciota jako usitujacego zachowac swoje status guo wobec zmieniajacej
sie rzeczywisto$ci'.

Misterium paschalne Jezusa, takze w tym podstawowym zadaniu Kos$ciota,
pozostaje najwazniejszym wyznacznikiem. Otdz Jezus nie kontestuje powstatych
w Izraelu instytucji i ich znaczenia w oddawaniu czci Bogu (J 4,20-22), ale uzna-
jac ich potrzebg na danym etapie, wyraznie ukazuje ich tymczasowos¢, a takze
znaczenie przygotowujace oraz prowadzace do innych rozwigzan — do pelnego
zrealizowania si¢ tajemnicy: ,,Nadchodzi jednak godzina, owszem juz jest, kiedy
to prawdziwi czciciele beda oddawaé czes¢ Ojcu w Duchu i prawdzie, a takich
to czcicieli chce mie¢ Ojciec. Bog jest Duchem; potrzeba wigc, by czciciele Jego
oddawali Mu cze$¢ w Duchu i prawdzie” (J 4,23-24). Paschalny wymiar wyda-
rzenia Jezusa wyznacza sposob gloszenia Ewangelii rowniez dzisiaj. Nie oznacza
to kontestacji, a nawet pomniejszania znaczenia chrzescijanskich rozwigzan reli-
gijnych, dzigki ktorym oddajemy czes¢ Bogu, podobnie jak nie oznaczato tego
w czasach Jezusa. Na pewno jednak musi si¢ wigza¢ z odkryciem i przylgnigciem
do ich paschalnego charakteru, co wyznacza i do czego zobowiazuje paschalny
wymiar nowej ewangelizacji. Oznacza bowiem potrzebe wychodzenia poza swigte
miejsca i wydarzenia, do czego one w swoim najgiebszym sensie przygotowuja
i temu przeciez stuzg. Dalej potrzeb¢ wychodzenia poza zorganizowang w nich
wspolnote, aby zaprosi¢ do niej innych, tych nienalezacych jeszcze do wybranych.
Aby zanie$¢ im $wiatto Chrystusa, Dobrag Nowing, poniewaz dzigki niej dzieje
Swiata mogg wydoby¢ si¢ z mroku zla i chaosu, bez czego zawsze pozostang na
zewnatrz 1 beda stanowily realne zagrozenie dla wiary lekliwej i niewystarczajacej,
aby p0js¢ za Jezusem. Przejs¢ dotychczasowe granice chrzescijanskiego $wiata,

Duch Swiqty wyzwala ich z Igku (10,44—48; 11,15-18; 15,8) 1 prowadzi w dotad nieznane,
pozwalajac przekroczy¢ granice ludow i narodow, kultur i czasow, aby glosi¢ Dobra Nowing.
B. Stubenrauch, Preumatologia — traktat o Duchu Swietym, thum. P. Lisak, traktat VIII, w:
Podrecznik teologii dogmatycznej, red. W. Beinert, Krakow 1999, s. 70-71.

Franciszek, Evangelii gaudium, Rzym 2013, p. 27.
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co symbolicznie wyrazala granica potoku Cedron, przekroczona przez Jezusa
prowadzacego uczniéw do Ogrodu Oliwnego.

Jezus w gloszeniu Dobrej Nowiny zalecal proste metody i skromne $rodki
(Mt 10,5-10). Juz Dzieje Apostolskie, kiedy ewangelizacja docierata do wielkich
miast, pokazywaty, ze w warunkach organizowania si¢ nowych wspolnot wiary
te zalecenia Mistrza trudno bylo zrealizowac¢. Potrzebny bowiem byt trzos, srod-
ki znacznie bardziej skuteczne, nowoczesne'®, o czym si¢ dzi§ przypomina i od
tego niekiedy uzaleznia skuteczno$¢ ewangelizacji. Jednak szybko si¢ okazato,
ze zalecany przez Jezusa sposob gloszenia Ewangelii, poprzestajacy na skrom-
nych sposobach i $rodkach, wcigz pozostaje skuteczny i bardzo potrzebny, row-
niez bardzo aktualny. Doswiadczenie nastgpujgcych po sobie pokolen chrzescijan
i coraz bardziej rozwinigta organizacja koscielnego zycia pokazujg, Ze przecenianie
instytucji oraz wyrafinowanych, sprawdzonych w $wiecie Srodkdéw i sposobow
w porzadkowaniu zycia religijnego w Kosciele czesto prowadzi do kryzysow.
Tym glebszych, im czesciej pojawia si¢ uleganie pokusie zamkniecia si¢ we wia-
snym, religijnym srodowisku, zakorzenionych gleboko w tradycji rozwigzaniach.
I z drugiej strony, wszelkie kryzysy pokonuje si¢ szybciej i lepiej, kiedy wszystko
dostownie, co stuzy konkretyzacji wiary, podporzadkowane jest dzielu ewange-
lizacji i misyjnemu postannictwu Ko$ciota. Wspotczesne nam formy swiadectwa
chrzescijanskiego obecne w nowej ewangelizacji pozwalajg sadzi¢, ze charyzmat
wedrowcdw, upatrujacych skutecznosci swojej misji przede wszystkim w bogac-
twie i potedze Stowa, z ktdorym krocza do wszystkich ludzi i réznych srodowisk,
pozostaje ciagle obowigzujacy. Podobnie jak paschalny charakter dzieta Jezusa
1 ogloszenia tegoz. Nie chodzi o to, czy te nowoczesne $rodki stosowac, czy nie.
Podobnie jak warunkiem nowej ewangelizacji nie moze by¢ catkowite zarzucenie
dotychczasowych rozwigzan w Kosciele, dotad sprawdzajacych si¢ w ewangeliza-
cji. Kryterium jednego i drugiego musi by¢ paschalny wymiar Jezusa i paschalny
charakter Jego gloszenia Dobrej Nowiny, poniewaz mowiac o ,,lasce, sandatach na
nogach...” (Mt 10,10), nawigzuje On wprost do paschalnych atrybutow Izraela'”.

Ten paschalny wymiar nowej ewangelizacji pociaga za sobg nowe spojrzenie na
refleksj¢ wiary, a przynajmniej zobowigzuje do przemyslenia przez teologéw swojej
misji wobec wspolnoty wierzacych!s. Odnosi si¢ to takze do paschalnego wymiaru
Kosciota w zwigzku z nowa ewangelizacja, co bedzie tematem moich rozwazan.
Nie chodzi tu o zadng rewolucj¢ ani nawet o nowy obraz teologii. Chodzi o kon-
kretne tematy, ktore powinny by¢ bardziej obecne i wnikliwiej badane. Punktem
wyjscia tak rozumianej refleksji wiary powinno by¢ misterium paschalne Jezusa
jako centralny temat i fundamentalna prawda o czlowieku i o $wiecie, co generalnie

16
17

A. Dauer, Paulus und die christliche Gemeinde im syrischen Antiochia, Weinheim 1996.

K. Mielcarek, Jerozolima. Starotestamentowe i hellenistyczne korzenie Lukaszowego obrazu
Swietego miasta w Swietle onomastyki greckiej, Lublin 2008, s. 32—45.

8 G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, thum. G. Gomola, A. Gomola, Krakéw 2013, s. 298-299.
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decyduje o specyfice chrzescijanstwa; rdznicy, jaka pojawia si¢ miedzy ta religia
1 wszystkimi innymi propozycjami, roszczacymi sobie pretensje do charakteru religii
objawionych. Nowej ewangelizacji bowiem nie uda si¢ omina¢ nie tylko problemu
innego obrazu $§wiata i systemu warto$ci niz chrzescijanski, ale i problemu innych
religii lub przynajmniej innego rozumienia chrzescijanstwa niz katolickie.
Dlatego tez nowa ewangelizacja potrzebuje teologii paschalnej ze wzgledu
na swoj paschalny charakter. Przesagdza on w zasadzie o skierowaniu wszyst-
kich dazen i pragnien cztowieka w stron¢ eschatologii, a wlasciwie o otwarciu
wszystkich wymiaréw ludzkiego zycia na eschaton. Ale tak jak nie wolno pro-
blemu cztowieka zamyka¢ w doczesnosci, tak tez nie wolno go od niej odrywac,
poniewaz rowniez do niej cztowiek nalezy i jest w niej zanurzony. I ewangelizacja
musi by¢ skierowana do takiego wlasnie cztowieka — zanurzonego w doczesno-
$ci 1 otwartego na eschaton. Pojawiajace si¢ miedzy doczesnoscia i wieczno$cig
napigcie najlepiej rozwigzuje teologia paschalna (wchodzac tym samym w dyskurs
z innymi naukami zajmujacymi si¢ problemem cztowieka)'®, poniewaz wydarzenie
paschalne w Jezusie Chrystusie zawiera wyczerpujaca odpowiedz na wszystkie
pytania czlowieka w zwigzku z jego przeznaczeniem — eschatologicznym spet-
nieniem w Bogu i w zwiazku z droga do tego spetnienia przez doczesnos¢. Takiej
teologii, zdobywajacej si¢ na refleksje¢ nad dzietem stworzenia i odkupienia, nie
moze w nowej ewangelizacji zabrakng¢. Nowa ewangelizacja bowiem, wychodzaca
na spotkanie wspodtczesnego cztowieka i wtasciwych mu problemoéw, potrzebuje
charakterystycznej dla Dobrej Nowiny i przez to samoodrdzniajacej ja od wszyst-
kich innych propozycji paschalnej nowosci, czyli ontologicznego pierwszenstwa
eschatonu wobec stworzonego przez Boga z mitosci §wiata i cztowieka®. Mozna
zatem powiedzie¢, ze ten paschalny imperatyw zobowiazuje nowa ewangeliza-
cje do postawienia w centrum chrzescijanskiej refleksji wiary eschatologii?!, co
powinno tez by¢ uwazane za podstawowe kryterium gloszenia Dobrej Nowiny
w kazdym czasie i w kazdej kulturze. Z tego kryterium nie wylamuje si¢ takze —
w zwiazku z wlasciwym kazdej teologii wymiarem tajemnicy — pewien ,,cien”,
ktory nie ktoci si¢ z rozumem, cho¢ ten nie wszystko potrafi natychmiast wyjasnic.
Przede wszystkim jednak pozwala zblizy¢ si¢ do prawdy przez wiarg, z ktorej

19 Tamze, s. 303.

20" Stowo, zanim wkroczyto w histori¢ i stato si¢ czlowiekiem, istniato wczeéniej — istnieje od
wiekow na sposob wlasciwy Boskiej transcendencji, czyli przed pojawieniem si¢ naszego $wia-
ta. Wchodzi w ten §wiat, pojawia si¢ w nim z miltosci, ktora jest takze najwazniejsza racja
pojawienia si¢ (stworzenia) naszego $wiata. Bog nie tylko postal swojego Syna, aby odkupit
$wiat z mitosci, ale roOwniez z mitosci Swiat stworzyt, a w nim czlowieka, ktoremu pozwolit si¢
poznaé, wchodzace z nim w bliska relacj¢ mitosci, co konkretyzuje si¢ w misterium paschalnym
Jezusa. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja o jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa
Chrystusa i KoSciota ,, Dominus lesus”, Rzym 2000, p. 1, 2.

J. Finkenzeller, Eschatologia, traktat X1, tham. W. Szymona, w: Podrecznik teologii dogmatycz-
nej, red. W. Beinert, Krakow 2000, s. 48—49.
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obok jasnych racji i argumentéw trudno wyrugowac¢ zaufanie rodzace bliskosc,
$wiadectwo w mitosci oraz postawe wyrazajaca przylgniecie serca?’. Wszystko
to najlepiej zdaje si¢ thumaczy¢ paschalny charakter ewangelizacji, ktora bardzo
dobrze symbolizuje proces przechodzenia od rozumienia do tajemnicy. Przy czym
ta druga, kiedy cztowiek otwiera si¢ na nig w wierze, nie podwaza tego pierwszego,
w zadnej mierze nie neguje, ale pozwala doswiadczy¢ jego niewystarczalnosci,
w ktorej potrzeba zaufania i mitosci.

WSPOLNOTA WIARY W DRODZE

Niewatpliwie podstawowym zadaniem Kosciota, zgodnie z wolg jego Zatozy-
ciela, jest uobecnienie w $wiecie Misterium Paschalnego Jezusa. Wigze si¢ z tym
rowniez wprowadzenie do tego misterium kazdego cztowieka, co z kolei oznacza
otwieranie go na wymiar wlasciwy istnieniu Boga, czyli na eschaton. I do wyko-
nania takiego zadania Kosciot otrzymat wszystkie niezbedne srodki. Naturalnie
trudno sobie wyobrazi¢ to paschalne urzeczywistnienie Ko$ciota bez ewangeliza-
cji, bedacej odpowiedzig Kosciota na ciggle wyzwanie, jakim jest §wiat. I to tym
bardziej, im glebiej ten Swiat pograza si¢ w grzechu, im mocniej zniewolony jest
ztem i gubi sens swojego istnienia. Dynamiczna, zmieniajgca si¢ rzeczywistos¢
Swiata, jego obraz i sam czlowiek, cho¢by przez swoja wiedze i umiejetnosci,
sktania zobowiazany do gloszenia Dobrej Nowiny Kosciot do weigz nowych
inicjatyw, nowych form realizacji postannictwa. Warunkiem jednak tych nowych
rozwigzan i form nie moze by¢ porzucenie tego, co dawne, sprawdzone. Zostato
ono wskazane nie tylko jako pomocne w ewangelizacji, ale wrecz podstawowe,
wyznaczajace kierunek i porzadkujace ewangelizacje — umozliwiajace wlasciwe
jej rozumienie. Proces ten potwierdzajg juz wydarzenia opisane w Dziejach Apo-
stolskich, ukazujacych organizowanie si¢ Kosciota od samego poczatku w taki
sposob, aby wszystkie, konieczne do porzadkowania w nim relacji wewnatrz
i na zewnatrz, zalazki pozniejszych instytucji byly podporzadkowane gloszeniu
Ewangelii; kontynuowaniu przez te wspolnoty misji**. Na tym etapie wspomnia-
na nowo$¢ w odniesieniu do tego, co znane i sprawdzone, konfrontowana byta
z rozwigzaniami wlasciwymi religijnym instytucjom ludu Pierwszego Przymierza.
I juz woéwczas nie doszto do radykalnego odseparowania i odrzucenia charaktery-
stycznych dla tego ludu rozstrzygnie¢. Podstawg natomiast do wychodzenia poza
nie, ze wzgledu na zobowigzujaca nowos¢ wydarzenia Jezusa, byta — sprawdzona
i istotna dla Izraela — perspektywa paschalna®.

22 Franciszek, Evangelii gaudium, p. 42.

2 H.J. Kraus, Heiliger Geist, Stuttgart 1989, s. 86-87.
24 AM. Sicari, Zapowied? Eucharystii w Starym Testamencie, ttum. L. Gwarek, w: Eucharystia,
Poznan—Warszawa 1986, s. 107, ,,Communio” — Kolekcja 1; Z. Pawtowicz, Eucharystia zrodto
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Od samego zatem poczatku to wlasnie Pascha w sposob najbardziej wlasciwy
ukierunkowuje ewangelizacje i porzadkuje to, co charakteryzuje Kosciot w wypel-
nianiu zleconego mu zadania na przestrzeni wiekow w zmieniajacych si¢ okoliczno-
$ciach i uwarunkowaniach, takze wobec nowych, wczesniej nieobecnych wyzwan.
Spotkanie pamigci z nowoscia, ktorej podstawa jest ciagle aktualne, paschalne
wydarzenie Jezusa Chrystusa, wptywato na wylanianie si¢ we wspolnocie wiary
nowych funkcji i ksztattowanie si¢ nowych urzgdow, nie bez zwiazku z dawnymi
rozwigzaniami. Ta niezmienna zasada, ktéra powinna by¢ podstawowg zasada
w nowej ewangelizacji ze wzgledu na jej paschalny charakter, jest tez podstawa
urzeczywistniania si¢ misterium paschalnego Jezusa w kazdorazowym nowym kon-
tek$cie, przez co najbardziej si¢ realizuje 1 urzeczywistnia Jego Kosciot. Paschalny
wymiar dziejow Izraela i paschalny charakter wydarzenia Jezusa wyznacza niejako
drogg 1 sposob samorozumienia Kosciola, tudziez realizacji zleconego mu przez
Chrystusa postannictwa we wszystkich jego funkcjach, wypethianych zadaniach
iurzedach. W takim zatem sensie, w jakim sg one podporzadkowane §wiadectwu
wiary, w takim samym powinny by¢ podporzadkowane paschalnemu urzeczy-
wistnieniu. To nie ludzko$¢ kroczy w kierunku eschatologii — zorganizowana na
sposob religijny przez instytucje wtasciwe biblijnemu Izraelowi i przez urzedy
powstate w Kosciele — ale eschaton przychodzi na ziemig; wkracza w doczesnos¢
cztowieka. Nie zmienia to sytuacji Ko$ciota, ktory — nasladujac swojego Zatozy-
ciela — powinien by¢ w drodze.

Na tej drodze niebagatelne znaczenie maja obecne w Kosciele rozwigzania
w postaci ugruntowanych juz i wlasciwie zro$nietych z obrazem Kosciota urzedow
oraz petnionych w nim funkcji. Podnoszone w tym wzgledzie problemy, niepozba-
wione wyraznej krytyki, mozna, jak si¢ wydaje, sprowadzi¢ do dwoch tendencji.
Po pierwsze — dopasowywania Kosciota do ducha czasow, wprowadzania do
niego rozwiazan sprawdzonych w $wiecie, 1 po drugie — rozumienia urzedu jako
niewzruszonej zasady przez uznanie historycznych, dokonanych w przeszlosci
rozwigzan jako niezmiennych i definitywnych®. Obie tendencje wyraznie rozmi-
jaja si¢ z wymiarem paschalnym. W celu skonfrontowania ich z nim przesledzmy
pewien proces. Ot6z wyakcentowana u synoptykow prawda o Krolestwie Bozym,
w dyskusji na temat urzedu w Kosciele i jego funkcji w ewangelizacji, rozumiana
jest jako utozsamienie Ko$ciota z Krélestwem Bozym Iub traktowania go tylko
jako dhugiej i bardzo skomplikowanej drogi do tegoz Krolestwa. Innymi stowy,
postrzegania Kosciola, a w nim takze urzedu, zbyt idealistycznie lub sprowadzania
go do poziomu wielu innych instytucji oraz struktur spotecznych?. Zagrozenie
takie pojawia si¢ jako pewien skutek zbyt schematycznego oddzielania Jezusa od

i szezyt, Pelplin 2006, s. 44-45; L. Bouyer, Od liturgii Zydowskiej do liturgii chrzescijanskiej,
thum. A. Janik, w: Eucharystia, ,,Communio” — Kolekcja 1, s. 128.

G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, s. 141-143.

26 H. de Lubac, O naturze i tasce, Krakow 1986, s. 62—65.
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Ducha Swigtego. Tymczasem Pocieszyciel dostepny jest tylko przez wywyzszone-
go i historycznego Jezusa?’, czyli paschalnego. Poza tym Duch Swiety nie moze
by¢ ograniczony jakimkolwiek urzgdem i podporzadkowany koscielnym rozwia-
zaniom oraz obecnym w nim strukturom, jakby znajdowat si¢ na ich ustugach.
Jan Pawet Il w swojej encyklice Dominum et vivificantem opisat Ducha Swietego
paschalnie. To znaczy pozostajacego niejako ciaggle ,,na zewnatrz” i nieustannie
przychodzacego do Kosciota®. Kosciot zatem nie jest w swoim otwieraniu si¢ na
Dar Boga ani bardziej charyzmatyczny (Ducha Swietego), ani bardziej instytucjo-
nalny — urzgdowy (Chrystusa), ale przede wszystkim obdarowujacy si¢ mitos$cia
w wolnosci 0sob, i to na sposob wiasciwy samemu Bogu.

Paschalne kryterium wypetniania przez Ko$cioét swojej misji 1 zarazem urze-
czywistniania si¢ nie przestaje obowigzywac po rozejsciu si¢ z synagoga. Wrecz
przeciwnie, i to z kilku powodow. Po pierwsze, Pascha zaktada wspolnotg, nawet
jesli ta wspolnota przezywa kryzys i musi by¢ na nowo zebrana. Tak si¢ bowiem
stato, kiedy uczniowie Jezusa chcieli zachowywa¢ Prawo, traktujac Pasche Jezusa
jako wypetienie Prawa. Jednak gloszenie przez nich Zmartwychwstatego, ktore
dodatkowo rozszerzone zostato na pogan, skutkuje wykluczeniem ich z synagogi.
W takiej sytuacji wspdlnota musi by¢ zorganizowana ponownie, co zapowiada
i zapoczatkowuje Jezus w Wieczerniku, wyraznie nadajac temu paschalny wymiar.
Po Jego zmartwychwstaniu i powrocie do Ojca uczniowie doswiadczaja Jego
obecnosci w paschalnej rzeczywistosci Wieczernika, czyli w Eucharystii umozli-
wiajacej tak bliskie relacje z Bogiem i ze wzgledu na Boga migdzy uczestniczacymi
W niej — communio, jakie nie sa mozliwe do zaistnienia nigdzie indziej. Pascha
Jezusa w tamaniu chleba staje si¢ Paschg Kosciota, wyznaczajac niewzruszone
kryterium tworzenia w Kosciele relacji miedzy tymi, ktorzy przyjeli chrzest i nale-
73 do wspolnoty, jak i migdzy tymi, ktorym gloszona jest Dobra Nowina i ktorzy
przez to gloszenie do tej wspdlnoty sg zaproszeni. W konsekwencji zmierza to do
uporzadkowania rozwigzywanych probleméw przez rozdzielenie funkcji i odpo-
wiedzialno$ci w dwoch dopetniajacych sig¢ kierunkach: misji i troski o tych, ktorzy
juz uwierzyli oraz uczestnicza w tamaniu chleba.

Stad Kosciot urzeczywistnia si¢ w warunkach, jakie umozliwiajg czytelne $wia-
dectwo wiary i zarazem doswiadczenie wspolnoty?’, czyli najwyrazniej w struk-
turze parafii, poniewaz kazda parafia jest najszerszym i zarazem najbardziej kon-
kretnym urzeczywistnieniem wspdlnoty*®. Dlatego papiez Franciszek, powotujac

27 A. Czaja, Credo in Spiritum Vivificntem. Pneumatologiczna interpretacja Kosciota jako komu-

nii w posoborowej teologii niemieckiej, Lublin 2003, s. 148—152.

Jan Pawet II, Dominum et vivificantem, Rzym 1986, p. 25-26.

G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, s. 283.

M.P. Domingues, Parafia jako miejsce ewangelizacji, w: Komisja Duszpasterska Episkopa-
tu Polski, Nowa ewangelizacja u progu Trzeciego Tysigclecia. Program duszpasterski na rok
2000/2001, Katowice 2000, s. 135-149.
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si¢ na stowa Jana Pawta II, zapisane w adhortacji apostolskiej Christifideles laici®',
nazywa parafie ,,samym Kosciolem zamieszkujacym posrod swych synow i co-
rek™?. Poza tym parafia jest ,,wspolnota wspolnot i sanktuarium, gdzie spragnieni
przychodza i pija, by dalej kroczy¢ droga, co czyni z niej centrum statego misyj-
nego postania™?. A wszystko to dzigki temu, ze parafia jest ,,formg obecno$ci na
terytorium, ktora jest najlepszym srodowiskiem stuchania Stowa, wzrostu zycia
chrzescijanskiego, dialogu, przepowiadania, ofiarnej mitosci, adoracji i celebra-
¢ji”*. Krotko méwiac, paschalnego urzeczywistnienia jednosci z Bogiem i bra¢mi
oraz wychodzenia na zewnatrz. ,,Kazda parafia w ponowoczesnym §wiecie Zachodu
znajduje si¢ na terytorium misyjnym i kazda parafia wysyta swoich ludzi na misje
po kazdej niedzielnej lub codziennej Eucharystii. Tym samym kazda parafia to
placowka misyjna”®. Trudno rozumiec to inaczej jak paschalne urzeczywistnienie
Kosciota, ktory w kazdym czasie i w kazdym miejscu swojej obecnosci zobowiag-
zany jest do urzeczywistniania Wieczernika w kazdorazowej, historycznej formie,
czyli wlasnie w parafii. W ten sposob kazda parafia staje si¢ doswiadczeniem
paschalnej — ze wzgledu na Jezusa — mitosci i jednosci z Ojcem, co jest dzietem
Ducha Swietego, jak i rownie paschalnego wychodzenia w mocy tegoz Ducha do
tych wszystkich, ktorzy cho¢ formalnie nalezg do tej samej parafii, wciaz znajduja
si¢ poza wspolnota, poniewaz nie majg udziatlu w mitosci i jednosci Ojca do Syna.

Niewatpliwie powaznym wyzwaniem wobec Kosciota jest podziat wérdd chrze-
Scijan, niepozwalajacy na doswiadczenie pelnej wspolnoty — communio — o ktora
Jezus prosi w Wieczerniku (J 17,21). Papiez Franciszek, analizujacy dialog eku-
meniczny w perspektywie nowej ewangelizacji, pisze o potrzebie ,,pamigci, ze
jeste$my pielgrzymami i ze pielgrzymujemy razem’ . Teologia paschalna, ukazu-
jaca jedno$¢ stworzenia i odkupienia, w dialogu ekumenicznym pozostaje statym
odniesieniem Kosciota wezwanego do przezwycigzenia podziatow. Jednos¢ §wiata
jest paralelna do jednosci w Kosciele, ktory powotany zostat do jednania §wiata
1 urzeczywistniania w Jezusie Chrystusie jednosci tego, co doczesne, z tym, co
wieczne, eschatologiczne. Podzielony Kos$cidt, ktéremu brak jednosci, nie tylko
nie buduje jedno$ci w $wiecie, ale szkodzi wierze w jednego Boga i podwaza
swoja wlasng wiarygodnos¢. Nie chodzi jednak o schematy, takze jesli pozwalaja
one odda¢ najglebszy sens wydarzenia paschalnego i je usystematyzowac w klu-
czu wiary. W tej perspektywie Pascha jest w najglebszym sensie przetamywa-
niem schematow, a wiec tego, co zewngetrzne. Pascha Jezusa w tej pielgrzymce
ochrzczonych, ktorzy wcigz nie maja do§wiadczenia petnej wspdlnoty, zwraca

31 Jan Pawet 11, Christifideles laici, Rzym 1988, p. 26.

32 Franciszek, Evangelii gaudium, p. 28.

3 Tamze.

3 Tamze.

3 G. Weigel, Katolicyzm ewangeliczny, s. 286; M. Kowalczyk, Eucharystyczna przemiana czto-
wieka i swiata, ,,Communio” 25 (2005) 6, s. 147-162.

3¢ Franciszek, Evangelii gaudium, p. 244.
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uwage na potrzebeg i warto$¢ jednosci wewnetrznej, bedgcej owocem odniesienia
do Boga w Duchu Swietym, ktory ,,przenika wszystko, nawet glebokosci Boga
samego” (1 Kor 2,10). Sprawca takiej jednosci moze byé tylko Duch Swiety (1
Kor 12,11). Jednosci, ktora okazuje si¢ koniecznym wymogiem w misji Kosciota
wobec $wiata. Dlatego tez Jezus tak usilnie o t¢ jednos¢ prosi uczniow w swojej
mowie pozegnalnej (J 17,21).

Boze szekinah, na ktore otwiera si¢ lud Pierwszego Przymierza, osigga swoja
petli¢ we Weieleniu, ktorego konsekwencja jest powstanie Kosciota. Bég w taki
wlasnie sposob wkracza w historie i w jej ramach uobecnia wlasciwy sobie sposob
bytowania — eschaton. Naturalnie nie mozna tego wej$cia Boga w histori¢ rozumie¢
jako statyczng obecno$¢ jednego wymiaru w drugim, zamknigtego niczym w koko-
nie. Mozna to zrozumie¢ tylko w rzeczywistosci przenikania si¢ — przechodzenia,
do czego potrzebne nam jest wydarzenie Paschy. Kosciot jest wiec paschalny
przede wszystkim ze wzgledu na swojego Zatozyciela, ktory przez swoja Pasche
uobecnia w historii eschaton, co wyklucza statyczne rozumienie Ko$ciota lub
jakakolwiek probe okreslenia go jako realizujacego swoje postannictwo tylko tu
i teraz, poniewaz Syn jest nie tylko tu i teraz, dzisiaj, ale takze wczoraj 1 na wieki,
czyli jest paschalny. Podobnie Koscidt we wszystkich swoich funkcjach i urzgdach
nie jest tylko tu i teraz. Tak jak w pelni sg one dla nas zrozumiate przez wczoraj
Kosciota — dtuga 1 ztozong tradycje powstawania oraz ksztattowania si¢ — tak tez
muszg by¢ traktowane jako zdolne otwiera¢ cztowieka kazdego czasu i kultury
na eschaton, czyli umozliwia¢ nasza Pasche z Jezusem na kazdym etapie, az do
pelnego zrealizowania w nas i naszym $wiecie Jego chwalebnego zwyciestwa
nad ztem. W tej dlugiej i ztozonej Tradycji, dostownie wszystko, co ja ksztattuje
i na nig si¢ sktada, podporzadkowane byto gloszeniu Dobrej Nowiny w kazdym
historycznym, kulturowym i spotecznym kontekscie, decydujacym o kazdorazo-
wej nowos$ci niezmiennego oraz skierowanego do wszystkich Objawienia. Z tego
samego tytutu Kosciol realizuje si¢ i urzeczywistnia paschalnie w ewangelizacji,
ktora trzeba nazywac wszedzie tam, gdzie zmuszony on jest przekracza¢ dotych-
czasowe granice — nowa, jednak wierng pamigci dawnych urzeczywistnien.
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PASCHAL REALIZATION OF THE CHURCH IN THE NEW EVANGELIZATION

Summary

The proclamation of the Good News, which is the primary task of the Church founded
by Jesus, should have a paschal character. Celebrated by Jews Passover not only promises,
but also prepares the final victory over sin and death, accomplished through Jesus Christ
in the Paschal Mystery. Paschal character has therefore the event of Jesus and the Church
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created as its consequence. Paschal character should also have all offices and functions in
the Church, used to make present the kingdom of God on earth that can not be limited only
to the temporal. Similarly he Kingdom of God can not be completely isolated from tempo-
rality. The best explanation of this is the reality of Passover, which combines memory and
present, history and the eschatological future. The Church, filling the missionary command
of Jesus, makes this on the paschal way, giving the paschal character to all of its offices
and functions. In the same sense, he understands and leads the work of evangelization in
every cultural and historical context.

Keywords: Paschal Mystery, Passover, Church, Good News, new evangelization,
community

Stowa kluczowe: Misterium paschalne, Pascha, Kosciét, Dobra Nowina, nowa
ewangelizacja, wspdlnota
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SAKRAMENT POKUTY I POJEDNANIA.
KRYZYS WSPOLCZESNY I KRYZYS DOKTRYNALNY

Sakrament pokuty i pojednania — spowiedz — stat si¢ w ostatnich dziesieciole-
ciach przedmiotem rozmaitych interpretacji teologicznych, ktore wptynety na
jego praktykowanie. Niejednokrotnie proponowane interpretacje przyczynity
si¢ do wywolania rozmaitych sytuacji kryzysowych w jego praktykowaniu albo
przynajmniej wzbudzaja podejrzliwo$¢ w stosunku do niego. Sytuacja domaga
si¢ ponownego przemyslenia niektorych aspektow teologii sakramentu pokuty
i pojednania. Wydaje sie, ze utrwalona doktryna kos$cielna w tej materii sugeruje
potrzebe przemyslenia zwlaszcza trzech kwestii: jaka jest specyficzna taska
sakramentu spowiedzi, na czym polega upodobnienie do Chrystusa, ktorego
ten sakrament dokonuje, oraz w czym wyraza si¢ jego wlasciwa eklezjalnos¢.
Na te trzy kwestie zostaje zwrocona uwaga w niniejszym artykule, przy bez-
posrednim odniesieniu si¢ do wspomnianych przejawoéw kryzysu w dziedzinie
pokuty sakramentalne;j.

Kosciotowi zalezy nie tylko na tym, Zeby jak najliczniejsi przystepo-
wali do spowiedzi. Ale Zeby kazdy upokorzony i wywyzszony przez
spowiedz uswiadomit sobie, ze nalezy do spotecznosci Swietych i na
nowo zostaje do niej przyjety po to, by wzigé na siebie odpowiedzial-
nos¢ za Kosciot.

Adrienne von Speyr!

Zarowno praktyka, jak i teologiczne rozumienie sakramentu pokuty napoty-
kaja dzisiaj rozmaite trudnosci. Dotyczy to nie tylko Kosciotow, ktore bardziej
bezposrednio zmagajg si¢ z problematyka ekumeniczna, jak na przyktad Kosciot
w Niemczech, ktoéry musi odpowiada¢ na rozmaite wyzwania majace swoja geneze
w tradycji luteranskiej, czy tez Kosciolow dotkliwie cierpiacych z powodu braku
kaptanow, a wigc szafarzy tego sakramentu, lecz takze tych Kosciotow — jak na

*

Ks. Janusz Krolikowski, dr hab. teologii dogmatycznej, profesor nadzwyczajny w Katedrze
Teologii Dogmatycznej Wydziatu Teologicznego Sekcja w Tarnowie Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawta II w Krakowie; e-mail: janusz.krolikowski@upjp2.edu.pl.

' A. von Speyr, Spowied?, ttum. W. Szymona, Poznan 1992, s. 72.
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przyktad w sytuacji polskiej — ktére musza stawic¢ czoto gwaltownym wspodtcze-
snym wyzwaniom kulturowym, antropologicznym, ideologicznym, czy tez tatwo
ulegaja pradom teologicznym, wprawdzie juz przebrzmiatym, ale z rozmaitych
powodow — przede wszystkim z racji poszukiwania ,,atrakcyjnych” nowosci badz
braku zmystu krytycznego, zapewnianego przez solidng refleksj¢ teologiczng —
wdzierajacych si¢ do aktualnego wyktadu teologii, przepowiadania i katechezy.

Reforma sakramentu pokuty zainicjowana przez Sobor Watykanski II 1 wpro-
wadzona w nastepnych latach dotyczyla przede wszystkim samego obrzedu i nie
byla w stanie decydujaco wptyna¢ na interpretacje teologiczna oraz ozywi¢ wia-
ry w ten sakrament i jego znaczenie duchowe?. Jedyna, watpliwg zreszta, nowa
propozycja, ktora podjeto w dziedzinie praktyki, oparta w znacznym stopniu na
btednej interpretacji nauczania soborowego, byto rozszerzenie praktykowanych
form pokuty o rozgrzeszenie ogdlne. Juz pobiezna ocena tej propozycji pozwala
jednak na stwierdzenie, ze zagadnienie samych zewnetrznych aspektéw pokuty
nie moze oznaczaé jej reformy. Zachodzace dzisiaj zjawiska, ktore towarzysza
sprawowaniu sakramentu pokuty i refleksji nad nim, sktaniaja do podjecia dal-
szej refleksji teologicznej, ktora pokazuje zarowno podstawy teologiczne tego
sakramentu, jak i kierunki dalszego ich rozwijania, a takze — co z tego oczywiscie
wynika — uwzgledniania tych kwestii w przepowiadaniu oraz katechezie. Taka jest
jedyna wtasciwa droga do poglebienia praktyki w Kosciele.

PRZEJAWY KRYZYSU

Podejmujac tutaj diagnoze dotyczaca kryzysu sakramentu pokuty, ograniczam
si¢ tylko do niektorych jego aspektow. Za niewatpliwie pierwszy i podstawowy
aspekt tego kryzysu trzeba uznaé rozmycie teologicznego rozumienia sakramentu
w ogodlnosci’. W teologii XX wieku podjeto wszechstronng i znaczaca refleksje
zmierzajaca do poglebionego rozumienia sakramentow, szeroko nawiazujac do
kategorii fenomenologicznych i personalistycznych, tak ze nie ulega watpliwosci, iz
dzisiaj moéwimy juz o sakramentach nie tylko inaczej, ale przede wszystkim lepiej,
niz méwiono o nich na poczatku XX wieku. Dzigki temu rzeczywiscie stajg si¢ one
w coraz wiekszym stopniu ,,znakami spotkania z Bogiem” za posrednictwem Jezusa
Chrystusa i Kociota, w ktorych adoruje si¢ Trojce Swigta, a cztowiek przyjmuje
uswigcajace go dziatanie Boze*. W ramach tej odnowionej sakramentologii daja si¢
jednak zauwazy¢ pewne stabe punkty, upowszechnione za sprawa uznania, z kto-
rym spotkali si¢ teologowie propagujacy pewne tezy o silnej koncentracji antropo-

2 Por. A. Bunini, La riforma liturgica (1948-1975), Roma 1983, s. 645-664.

3 Por. J. Ratzinger, Zum Begriff des Sakramentes, Miinchen 1979.

Por. E. Schillebeeckx, Chrystus Sakrament spotkania z Bogiem, thum. A. Zuberbier, Krakow
1966.
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logicznej. Nie ulega watpliwosci, ze Karl Rahner jest tym teologiem, ktérego prace
w najwyzszym stopniu wptynety na przemiany w sakramentologii wspotczesnej®.
Sag jednak w jego teologii pewne stabe punkty, ktére w znacznym stopniu bedac
dos$¢ spojne w ramach jego globalnej wizji teologicznej, staja si¢ zdecydowanie
mniej przejrzyste, jesli zostang wyrwane z tego bardzo specyficznego kontekstu.
Jesli wiec powiemy za Rahnerem, ze sakramenty sg tylko szczegolnie znaczacym
wydarzeniem historycznym w zyciu cztowieka, w ktorych ogdlna historia zbawie-
nia utozsamia si¢ z konkretnym zyciem czlowieka, a zatem jesli w sakramentach
wyraza si¢ tylko to, co juz dokonuje si¢ na poziomie egzystencjalnym biegu zycia
ludzkiego, to wtedy ulega zupelnemu zagubieniu ich jedyne i szczeg6lne znaczenie,
ktore sytuuje si¢ na poziomie dziatania Bozego na rzecz cztowieka®.

Takie ujecie teologiczne potraktowane z catg konsekwencjg i wprowadzone do
codziennej praktyki stanowi oparcie dla tej dwuznacznosci, ktorg mozna spotkaé
w niejednokrotnie powtarzanych stwierdzeniach ludzi odrzucajacych sakrament
pokuty badz traktujacych go bardzo zdawkowo i powierzchownie. Czym sa na
przyktad takie wypowiedzi: jesli w zyciu malzenskim popetniam jaki$§ btad, to
rozmawiam z zong, aby wspolnie rozwigza¢ problem; jesli pojawia si¢ jaki$ kon-
flikt w Zyciu wspolnotowym, to trzeba zdoby¢ si¢ na otwarte porozmawianie na
ten temat; jesli dopuszczam sig jakiej$ niesprawiedliwosci wobec innych, to powi-
nienem uczciwie to naprawi¢. Czy zatem do tego wszystkiego potrzeba jeszcze
ksiedza z jego postuga sakramentalng spetniang w imieniu Kosciota? Co on moze
mie¢ do powiedzenia na te tematy? A Bog — czy Boga dotykaja nasze ludzkie,
przygodne, ograniczone dziatania, ktorych konsekwencje sprowadzaja si¢ tylko
do ,,tego $wiata”? Czy nasz ziemski grzech moze obrazi¢ wiecznego Boga? Czyz
Bog nie jest mitosierny, a wigc i tak odpusci nam grzechy, byle z naszej strony
pojawila si¢ jakakolwiek mysl o zmianie zycia? Czy Bog potrzebuje wyznawania
naszych grzechéw przed innym cztowiekiem? Takie i tym podobne wypowiedzi
wynikajag — owszem — z powierzchownej praktyki zycia, ale w znacznym stop-
niu odzwierciedlajg to, co na wyzszym poziomie abstrakcji mozna przeczytac
u niejednego teologa, zwlaszcza wtedy, gdy operuje jednostronnie w ramach tak
zwanego zwrotu antropologicznego, ktérego ewidentnym znakiem jest psycho-
logizacja podstawowej problematyki dotyczacej sakramentow w ogole, a pokuty
w szczegblnoscei. ,,Sakramentami” stajg si¢ wigc juz same wewnetrzne przezycia
czlowieka, a wiec sytuujemy si¢ na poziomie czysto immanentnym, gdzie nie
ma miejsca na dzialanie Boga i Kos$ciota. W kazdym razie w jednym i drugim

Por. A. Bozzolo, La teologia sacramantaria dopo Rahner. Il dibattito e i problemi, Roma 1999.
O pojeciu sakramentu u Rahnera por. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do
pojecia chrzescijanstwa, tham. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 332-347. Popularny zarys
sakramentologii Rahnera zawiera: K. Rahner, Sakramenty Kosciota. Medytacje, tham. J. Zycho-
wicz, Krakow 1997.
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przypadku ujawnia si¢ zjawisko kryzysu, ktore zostato wspomniane na poczatku,
odzwierciedlajac si¢ w aktualnym ostabianiu si¢ praktyki sakramentalnej.

Chociaz wigc pokuta zawsze byta sakramentem najtrudniejszym i najbardziej
wymagajacym — stwierdzenie to dotyczy zaréwno teorii, jak i praktyki, a w zakre-
sie praktyki dotyczy zardwno penitenta, jak i szafarza’ — wymienione defekty nie
mogg pozosta¢ pomini¢te w nauczaniu ksztattujagcym dzisiejszg praktyke pokutng
w Kosciele. Kwestia jest tym wazniejsza, ze dotyczy bardzo kluczowego elemen-
tu zycia ludzkiego, jakim jest wina moralna, ktéra stanowi pewna stalg w zyciu
kazdego cztowieka oraz z ktora jako pierwsza od zawsze czlowiek stara si¢ jako$
uporac, o czym $wiadczy powszechne poszukiwanie zbawienia, gtgboko znaczace
jego dzieje.

Takze dzisiaj nikt rozsadny nie usiluje w praktyce eklezjalnej eliminowaé
problemu, o czym $wiadczy wspomniane dazenie do — wprawdzie radykalnej —
transformacji praktyki pokuty w Kosciele. Chociaz odnosi si¢ wrazenie, ze jej
zwolennicy chcieliby powiedzie¢, iz nadszedl czas rozpoczecia wszystkiego od
nowa, to w gruncie rzeczy ich propozycje sytuuja si¢ na linii wcze$niejszej prakty-
ki, uznajacej zasadniczy problem istnienia winy w czlowieku oraz jej odpuszczenia
udzielanego z zewnatrz — od Boga.

Zwolennicy radykalnej transformacji praktyki pokutnej w Kosciele, zanim
zaczng radykalizowac swoje propozycje, dazac do nadania dewiacjom formalnego
charakteru sakramentalnego, powinni uczciwie rozwazy¢ te okolicznos¢, ktora
dzisiaj przedstawia si¢ jako powazna przeszkoda dla wszystkich wysitkow refor-
mistycznych, niewazne, czy uprawnionych, czy tez skrajnych, a ktéora musi by¢
traktowana jako drugi istotny moment kryzysu®. Chodzi o ostabienie teologicznego
rozumienia grzechu i moralnej $wiadomosci grzechu osobistego. Ten moment
odzwierciedla si¢ juz w przytoczonych wyzej wypowiedziach, w ktorych wychodzi
si¢ wlasciwie z zalozenia, Zze grzech jest na pierwszym miejscu tylko ,.btedem”,

Nie przypadkiem wiec pokuta jest takze sakramentem, ktory w swoim zewngtrznym rozwoju
przeszedt powazne modyfikacje, odzwierciedlajace si¢ oczywiscie takze w doktrynie i w teo-
logii. Por. A. Ziegenaus, Umkehr — Verséhnung — Friede. Zu einer theologisch verantworteten
Praxis von Bussgottesdienst und Beichte, Freiburg 1975.

W polskiej teologii moze nie wida¢ jeszcze ,,pisanych” oznak takich wysitkow, ale dyskuto-
wanie o nich zarowno wsrod teologow, jak i przede wszystkim wsrod kaptanow jest rzecza na
porzadku dziennym. Podejmujac kwesti¢ rozgrzeszenia ogoélnego, warto rozwazy¢ radykalne,
ale prawdziwe stowa kard. J. Ratzingera, napisane po ogloszeniu przez papieza Jana Pawta II
adhortacji apostolskiej Reconciliatio et paenitentia: ,,Kto przyznaje Kosciotowi nowe wladze,
ktorych nie znat do tej pory, ma wigc obowiazek wykazac¢ ich ograniczenia. Innymi stowy — kto
stwierdza, ze Ko$ciot moze odpuszczaé takze grzechy cigzkie przez rozgrzeszenie ogdlne, musi
wykazaé, skad pochodzi to jego prawo. Nikt dotad nie dostarczyt i nie bedzie mogt dostarczy¢
dowodu na takie prawo przystugujace Kosciotowi. Ko$ciot nie moze po prostu powiedzieé:
«Ja odpuszczam wamy»; moze tylko powiedzie¢, w odpowiedzi na wyznanie grzechow: «Ja
odpuszczam tobiey». Musi zachowac t¢ pokor¢” (J. Ratzinger, La celebrazione del sacramento
con l’assoluzione generale, ,,L’Osservatore Romano” [wt.], 27 II 1985, s. 5).
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czyms$ nieudanym, czyms§, co nie wyszto, co zasadniczo zwraca si¢ tylko przeciw
blizniemu lub przeciw samemu grzeszacemu, a nie przeciw Bogu. Podstawowe
rozumienie grzechu jako ,,wielkiej obrazy Boga™ w znacznym stopniu zostato
wyparte ze §wiadomosci religijnej, czego dowodzi zarowno lektura katechizmow,
jak i lektura prac z teologii moralnej'°. Trzeba tymczasem zauwazy¢, ze kwestia
takiego rozumienia grzechu sytuuje si¢ na poziomie §ci§le dogmatycznym. Takg
definicje grzechu podaje Katechizm KoS$ciota katolickiego i szeroko ja uzasadnia''.
Jesli nie uwzglednia si¢ tego faktu, to oznacza, ze niebezpiecznie zanika charakter
teologiczny grzechu.

Takie redukcyjne, czysto immanentne rozumienie grzechu jest uwarunkowane
szerokim wplywem dzisiejszych koncepcji ewolucjonistycznych, ktére pomniejsza-
ja odpowiedzialno$¢ moralng cztowieka, a wigc opowiadaja si¢ za dos¢ ograniczo-
nymi typami antropologii. W takich ujeciach cztowiek jest zasadniczo rozumiany
jako byt ,,niedokonczony”, przed ktérym jest jeszcze otwarta droga ewolucji,
prowadzaca do osiagnigcia prawdziwego cztowieczenstwa. Od takiego bytu, na
obecnym etapie jego rozwoju, nie mozna wiec domagac si¢ jakiej$ wyzszej i rady-
kalniejszej odpowiedzialno$ci. Aby mozna bylo czego$ takiego od niego oczeki-
wac, gdyz zachodzitaby konieczno$¢ wiaczenia relacji z Bogiem do samej natury
ludzkiej, czyli jakiego$ jej ubostwienia. Konsekwencja takiego zabiegu byloby to,
ze nie mozna by juz przedstawia¢ cztowieka jako bytu ,,niedokonczonego”, ale
jako byt, ktory jest niewatpliwie najdoskonalszy w ramach stworzenia widzialnego,
chociaz oczywiscie moze on faktycznie upas¢ w tej doskonatosci oraz ze tylko
w historycznie okre§lonej egzystencji taka doskonato$¢ moze prowadzi¢ do celu.
W takim ujeciu grzech nie zmienia jednak statusu cztowieka wobec Boga, gdyz
nalezy do porzadku ewolucyjnego, a ten porzadek naturalny jest juz porzadkiem
boskim.

Niedocenianie czlowieka, ktore utozsamia grzech ze stabo$cig'?, jest Scisle
zwigzane z bledng postawg zajmowang w stosunku do Boga i z niejasnym pojeciem
Boga. W ramach teologii pokuty takie podejscie zauwaza si¢ w mato rozwazanej
kwestii — takze dlatego, ze jest trudna do uchwycenia, co oczywiscie nie uzasad-
nia jej eliminacji z refleksji teologicznej — a mianowicie tendencji do méwienia
o Bogu juz tylko jako Tym, ktory przebacza, ktory dziata tagodnie i nas kocha,
ktory — co wigcej — potrzebuje naszej mitosci i pojednania si¢ z nami. Wyrazem
tego zjawiska, w ktorym kryje si¢ duzo tatwego romantyzmu i sentymentalizmu,
jest méwienie wytacznie o sakramencie pojednania, bez odwotania si¢ do pierw-
szorzednego okreslenia, ktorym jest pokuta. Gdy caty sakrament sprowadza si¢

Por. Sobor Trydencki, Doktryna o sakramencie pokuty, rozdz. 1: DH 1669: tantam Dei offen-
sionem; Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 11.

Por. F. Ocariz, La realta del peccato nella cultura e nella catechesi della Chiesa, w: Salvezza
cristiana e culture odierne, pr. zbiorowa, t. 2, Torino—Leuman 1985, s. 281-294.

" Por. KKK 1850.

12 Por. H. Haag, Biblische Schépfungslehre und kirchliche Erbsiindlehre, Stuttgart 1966, s. 46.
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do pojednania, tatwo wytania si¢ z niego skrzywiony, antropomorficzny obraz
Boga. W takim obrazie gubi si¢ $Scisle nalezacy do biblijnego obrazu Boga gniew
i sad®. Bog, ktory bytby juz tylko Bogiem przebaczajacym cztowiekowi, niemal
w sposob konieczny i automatyczny statby si¢ zatem — jak sarkastycznie zauwazyt
Friedrich Nietzsche — ,,starym” Bogiem. Trzeba tymczasem pamictaé, ze warun-
kiem pojednania, bedacego dzietem Bozym, jest podjecie przez cztowieka wtasnie
pokuty, z nalezacym do niej osobistym uznaniem grzechu i jego wyznaniem przed
Bogiem, ktorego konkretno$¢ gwarantuje ,,spowiedz” — confessio — w tradycyjnym
rozumieniu tego stowa. Rowniez z niego nie nalezy wiec rezygnowa¢ w naucza-
niu o kwestii pojednania czlowieka z Bogiem, gdyz wyraza ono wazny aspekt
praktyki pokutne;j'.

Nie chodzi tutaj o przechodzenie z jednego stanowiska na drugie i méwienie, ze
jedno jest lepsze od drugiego, ale o szukanie rownowagi teologicznej. Nie mozna
oczywiscie — w kwestii sakramentu pokuty — dazy¢ do jednostronnego oparcia go
na surowosci Boga i sadowniczym charakterze tego sakramentu, ale w integralne;j
teologii pokuty rowniez te wazne kwestie nie mogg zosta¢ pominigte. Podstawo-
wym jednak brakiem w rozwazanej tutaj kwestii nie jest bynajmniej nieznajomos¢
surowosci, gniewu i sprawiedliwosci Boga, ale przede wszystkim jest nim zagu-
bione rozumienie Jego $wigtosci. Jest to zagadnienie, ktore nie nalezy wprost do
sakramentu pokuty — sytuuje si¢ raczej na poziomie wstepnym, czyli tworzy cos$
w rodzaju ,,okolicznosci” umozliwiajacych jego adekwatne rozumienie. Bardzo
powaznym problemem dzisiejszego $wiata jest niezdolno$¢ do uchwycenia $wie-
tosci Boga i uznania jej za Jego istote, a tym samym w jej perspektywie spojrzenie
na nasze zycie i dziatanie's. Tymczasem z Pisma Swietego jednoznacznie wynika,
Ze powinna ona stanowi¢ pierwszorzedny punkt odniesienia — jego forme, mozna
by powiedzie¢ bardziej tradycyjnie — dla czlowieka wierzacego: ,,Badzcie swig-
tymi, bo Ja jestem $wigty, Pan, Boég wasz!” (Kpt 19,2). Stwierdzenie to stanowi
osrodek teologii biblijnej oraz nauczania Kosciota o zyciu chrzescijanskim. Sobor
Watykanski Il przypomniat ten fakt w konstytucji Lumen gentium, dajac wyktad
o0 ,,powszechnym powotaniu do $wigtosci w Kosciele™'®.

Swieto$¢ utozsamia sie z wartoscig absolutnie Doskonatego, z najwyzszym
Swiattem, z absolutnym Dobrem, ktéry nie potrzebuje kara¢ ani mscié si¢ (w sensie
antropomorficznym) za grzech, ale ktdry z samej swej natury koniecznie go odrzu-
ca, ktory oddala go i demaskuje go w jego braku wartosci. Wobec Jego oblicza
grzech zostaje odrzucony jak czastka ziemskiej materii od promieniujacej sity

13 Por. H. Caselles, La Bible et son Dieu, Paris 1989.

Warto zwréci¢ uwage na to, iz papiez Jan Pawet II w swoich przeméwieniach do spowiednikéw
bardzo czgsto odwotuje si¢ do tego okreslenia i zacheca do jego stosowania.

15 Por. L. Scheffczyk, Die Heiligkeit Gottes. Ziel und Form der Christenleben, w: Gott der Heilige
und das Heil, Hrsg. L. Scheffczyk, H. Schlier, Th. Schnitzler, St. Augustin 1979, s. 15-46.
Por. J.M. Yanguas, Llamada universal a la santidad, preceptos e consejos, w: Dar rason de la
esperanza. Homenaje al Prof. Dr. José Luis Illanes, ed. T. Trigo, Pamplona 2004, s. 1075-1091.
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stonca. Pojecie §wigtosci Bozej wskazuje na nieskonczony dystans ontologiczny,
jaki oddziela od Niego cztowieka — dystans, ktory przez grzech zostaje jeszcze
poglebiony i ktérego cztowiek nie jest w stanie pokonac o wlasnych sitach, a tym
samym skazuje si¢ na nico$¢. Pojecie to pokazuje rowniez Boga jako jedynego,
ktory jest zrédtem przebaczenia dla cztowieka w jego wedrowce pojednania,
a wigc tego, ktory otwiera przed cztowiekiem perspektywy wiecznego istnienia.
Racje tej sytuacji kryzysowej, ktore tutaj wspomniatem, sg tak gteboko zako-
rzenione i tak subtelne, ztozone dla przeci¢tnego cztowieka, ze moze pojawié si¢
nawet uzasadniona watpliwo$¢, czy w ogdle mozna je przezwyciezy¢, a tym samym
przywroci¢ pelne znaczenie sakramentowi pokuty. Te powazne oznaki kryzysu
w pewnym sensie pokazujg nam jednak bardzo naocznie, mimo napotykanych prze-
ciwnosci, jak powinien by¢ wazny dla KoS$ciota i dla wierzacych sakrament, ktory
— potraktowany obiektywnie — urzeczywistnia w sobie wartosci o tak zywotnym
znaczeniu dla cztowieka w dziedzinie religijnej i osobowosciowej. W przesztosci,
poniewaz nie kwestionowano obiektywnej waznos$ci tego sakramentu, a takze
w duszpasterstwie istniala gleboko zakorzeniona $wiadomos¢ faktu, ze spowiedz
indywidualna, w swoim najlepszym ujgciu, jest sposobem wychowania dorostych,
ktorego efektem byto kultywowanie zainteresowania duchowo-teologicznego tym
sakramentem, pozostajagcym zreszta zawsze jako$ problematycznym, a przede
wszystkim trudnym w przezywaniu. Mimo ze teologia tego sakramentu nie zawsze
byta najwznioslejsza — co wida¢ w przeroscie kazuistyki, do ktorej czgsto bylo
sprowadzane nauczanie o spowiedzi — to wypelniata t¢ luke teoretyczng.
Pierwszym zadaniem, ktore staje w naszych czasach przed Ko$ciolem, jest
przywrocenie $wiadomosci specyficznego charakteru sakramentu pokuty oraz —
co wigcej — jego szczegolnej glebi mistycznej. W tym kontekscie powrdci takze
kwestia jego skutecznosci i koniecznoséci w zyciu chrzesécijanskim. Podobnie jak
w okresie reformacyjnego kryzysu spowiedzi skuteczng odnowe tego sakramentu
zaczeto od ukazania jego specyfiki dogmatycznej, tak rowniez dzisiaj nie wystar-
czy psychologiczno-pragmatyczna argumentacja zamierzajaca do przystosowania
go do przecigtnej wrazliwosci wspolczesnego czlowieka, ale jest konieczne jak
najglebsze wniknigcie w jego tajemnice. Mozna tego dokonac takze przyjmujac
antropologiczny punkt wyjscia w wyjasnianiu miejsca tego sakramentu w zyciu
czlowieka, ale jego sens musi by¢ ukazany pierwszorzednie na drodze teologicznej,
niejako ,,odgornie”. Jesli tego sie nie uczyni — jak pokazujg juz doswiadczenia
wielu Kosciotow, na przyktad w Europie Zachodniej — praktyka sakramentalna
zostanie w sposob nieunikniony sprowadzona do dwdch sakramentow, a mianowi-
cie do chrztu i Eucharystii, a pokuta zostanie ograniczona do pobozno$ci prywatne;.
Wynika to miedzy innymi z tego, ze dzisiejsza psychologizacja nie tylko eliminuje
z zakresu swoich zainteresowan to wszystko, co dotyczy winy i jej uznania, ale
przede wszystkim sama psychologia prezentuje si¢ jako wlasciwe antidotum na te
,chorobe”. Ten drugi problem urést do wrgcz monstrualnych rozmiarow, zamykajac
wszystkie inne drogi, ktore prowadzg do podjecia tego problemu, jak na przyktad
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droge teologiczng. Zastuguje jednak na uwage fakt, ze w ramach dzisiejszych
poszukiwan filozoficznych ta droga na nowo zostaje otwarta'’.

Jesli chee si¢ skutecznie odpowiedzie¢ na te tendencje, ktore kwestionujg badz
pomniejszaja sakrament pokuty, trzeba przede wszystkim, aby sakrament pokuty
byt glebiej rozumiany jako specjalny aspekt tajemnicy zbawienia. Aby doj$¢ do
takiego rozumienia, jest nicodzowne wydobycie jego aspektow dogmatycznych,
ktore najskuteczniej i najbardziej bezposrednio wprowadzajg w t¢ tajemnicg. Pod-
stawowego znaczenia nabiera w tym wzgledzie kwestia szczegdlnej pozycji pokuty
wsrod innych sakramentow, a $cislej w jego relacji do podstawowego sakramentu
chrztu. W niniejszym opracowaniu chcemy wiec zwrdci¢ uwage na zasadnicze
aspekty doktrynalne sakramentu pokuty, ktore odpowiadajg na omowione wyzwa-
nia, a przede wszystkim wskazuja na sens zbawczy spowiedzi.

LEASKA SAKRAMENTALNA

Szukajac teologicznego rozumienia sakramentu pokuty, szczegolnej roli w tym
procesie nabiera uznanie i uzasadnienie, ze pokuta nie tylko — jak wszystkie inne
sakramenty — opiera si¢ na chrzcie, ale ze — pod pewnym wzgledem — stanowi
jego odnowienie i poglebienie. Ta prawda doktrynalna posiada takze daleko idace
znaczenie religijno-duszpasterskie. Mozemy z calg pewnoscig stwierdzic¢, ze jesli
duszpasterstwo w Kosciele zdotatoby ukaza¢ pokute jako odnawianie si¢ wydarze-
nia chrzcielnego i taski chrzcielnej, to dostarczyloby w ten sposob istotnego srodka
pozwalajacego na trwate ksztaltowanie $wiadomosci chrzcielnej, bedacej podstawa
zycia chrzescijanskiego i domagajacej si¢ nieustannej aktualizacji. Stataby si¢ ta
swiadomosc¢ jakby atmosfera, ktora stale otacza wierzacego, stanowiac bijace zro-
dto jego zycia duchowego. Praktyka wyraznie potwierdza, ze ilekro¢ udaje si¢ to
osiggnac¢, tylekro¢ milknag liczne glosy krytyczne kierowane pod adresem spowiedzi
jako faktu mechanicznego i zwyczajowego, jakby z zewnatrz dodanego do wiary.
Spowiedz, traktowana jako odnowienie pierwotnego wydarzenia chrzcielnego,
z tego rozumienia czerpie swoja przeksztalcajacg site, ukazujac swoje bezposrednie
i tworcze znaczenie w calosci zycia chrzeScijanskiego.

Nie chodzi tutaj o ocen¢ teologiczno-duszpasterska tego zwigzku dwoch sakra-
mentdw, ale o ukazanie jego znaczenia dogmatycznego. Waznym punktem odnie-
sienia w tym przypadku jest juz to, ze tradycja chrzescijanska, w samej tylko swojej
terminologii $ci§le zwigzala sakrament pokuty z sakramentem chrztu, na przyktad
definiujac pokute jako ,,mozolny chrzest — baptismus laboriosus™®. W jezyku
symbolicznym bardzo wczesnie ta sama mysl zostala wyrazona za pomoca obrazu

17" Por. A. Chapelle, Les Fondaments de I'Etique. La symbolique de [’action, Bruxelles 1988,

s. 149-183.

8 Grzegorz z Nazjanzu, Oratio 39, 17.
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,.deski ratunkowej po rozbiciu, jakim jest utrata taski”'. Idea ,,mozolnego chrztu”
zostala wlaczona do $cisle dogmatycznej doktryny pokutnej opracowanej na Sobo-
rze Trydenckim?®. Powrdocono do tego wymownego obrazu w Katechizmie Kos$ciota
katolickiego?'. Sa to wstepne argumenty przemawiajace za skutecznoscia obrazu
w odniesieniu do tej waznej tresci doktrynalne;.

Z tego powodu, poczawszy juz od Tertuliana, sakrament pokuty mogt by¢ okre-
slony mianem paenitentia secunda®, po pierwszej pokucie, ktora miata miejsce
w chrzcie. Byto to zarazem to samo przekonanie, ktore w Didaskaliach, pochodza-
cych z poczatku III wieku, a opracowanych w §rodowisku syryjskim, doprowadzito
do nastepujacego sformutowania: ,,Przez wlozenie rak w pokucie lub przez chrzest
jest sie uczestnikiem Ducha Swietego™?. Ta wypowiedz pozwala bardzo jasno
okresli¢ teologiczne znaczenie pokuty w relacji do sakramentu chrztu. Wedlug
poprawnej interpretacji oznacza, ze zycie chrzescijanskie jest egzystencja w mocy
Ducha Swigtego we wspélnocie wierzacych, to znaczy tych, ktorzy sa peni tego
Ducha. Zostaja oni ukonstytuowani w nowym bycie, otrzymanym przez Chrystusa
definitywnie za posrednictwem swojej Smierci i zmartwychwstania, a zarazem sg
uczestnikami takze tych mocy zmartwychwstania wywyzszonego Pana, ktore sg
udzielane przez Ducha Swietego. Ta zbawcza moc jest przekazywana w Kosciele
zardbwno przez chrzest, jak i przez pokute. Poniewaz jednak pokuta jest ,,dru-
gim” chrztem, musi by¢ jej przyznana takze zdolno$¢ poglebienia nowego bytu
w Chrystusie, ukonstytuowanego i zapoczatkowanego przez chrzest — zdolnos¢
zintensyfikowania go, dalszego budowania pierwotnej komunii z Chrystusem
czy tez zradykalizowania podjetej decyzji pdjscia za Chrystusem na historyczne;
drodze zycia w tym $wiecie, ktory jest §wiatem grzesznym. Z tego tez wzgledu
pokuta moze by¢ uznana za sakrament udzielany w sytuacji $wiata zagrozonego
przez grzech, aby rozwijac i udoskonala¢ komuni¢ z Chrystusem nawigzang przez
chrzest, a wiec za sakrament, ktory odgrywa nieodzowna rol¢ w prowadzeniu zycia
chrzescijanskiego do dojrzatosci i doskonatosci®.

Przy blizszym rozpatrzeniu to zagadnienie zdaje si¢ jednak napotykac¢ powaz-
ng trudno$¢. Byta ona dotychczas rozwijana w taki sposob, ze moze zrodzi¢ si¢
wrazenie, iz grzech, ktory jest jakby ,,warunkiem” pokuty, a wigc oddzielenie od
zycia w Chrystusie i w Duchu, jest w zyciu chrze$cijanina sytuacja wrecz normalng.
Mozna by nawet zalozy¢ — a czgsto nie jest to zatozenie tylko teoretyczne — na
podstawie takiego rozumowania, ze grzech jest koniecznoscig w zyciu chrzesci-

Tertulian, De paenitentia 4, 2.

Por. Sobér Trydencki, Doktryna o sakramencie pokuty, rozdz. 2: DH 1672.

2L Por. KKK 1446.

2 Tertulian, De paenitentia 7, 10.

2 Didascalia Apostolorum 11, 41.

24 Szczegoly dotyczace praktyki i znaczenia ,,drugiej pokuty” w pierwotnym Kosciele mozna
znalez¢ w: H. Poschmann, Paenitentia secunda. Die kirchliche Busse in dltesten Christemtum
bis Cyprian un Origenes, Bonn 1940.
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janina, sprawiajaca, ze przez sakrament pokuty jego komunia z Chrystusem moze
zosta¢ umocniona i poglebiana. Taka interpretacja bytaby oczywiscie catkowicie
abstrakcyjna, zupekie oderwana od konkretnego i indywidualnego wydarzenia
zbawienia. Natomiast interpretacja, ktora realistycznie opiera si¢ na tej rzeczy-
wistos$ci, traktuje powaznie to, co zostato powiedziane nieco wczesniej, niejako
ubocznie, a mianowicie ze ten porzadek rzeczy, odzwierciedlajacy si¢ w strukturze
sakramentOw, ma swojg wage w sytuacji $wiata zagrozonego przez grzech. Jest to
zagrozenie, od ktorego takze chrzesdcijanin nie jest wolny. Zauwazyt to juz Sobor
Trydencki, stwierdzajac, ze jesli czlowiek nieustannie trwatby w lasce chrzciel-
nej, to nie bytoby konieczne ustanowienie sakramentu pokuty®. Biorac jednak
pod uwagge konkretna sytuacje egzystencjalng ochrzczonego, ktéry rzeczywiscie
nie jest wolny od grzechu, ten sakrament — nie tylko z punktu widzenia Boga —
jest nowym dobrodziejstwem, poniekad jeszcze wigkszym od chrztu, ktory juz
sam w sobie jest rzecza niezmierng, gdyz sprawia odnawianie si¢ rzeczywistosci
chrzcielnej na wyzszym poziomie, to znaczy umozliwia giebsze wnikniecie taski
chrzcielnej w ludzka egzystencje.

Prawda doktrynalna, wedlug ktorej pokuta jest rozwinigciem i gtgbszym zako-
rzenieniem si¢ rzeczywistosci chrzcielnej, ma swoje oparcie w tym, ze w aktualnym
porzadku zbawczym chodzi o coraz dalej idaca aktualizacj¢ zbawienia udzielanego
przez Boga. Wszystko to ma oczywiscie odniesienie do konkretnej sytuacji zba-
wienia cztowieka, poddanego grzechowi, wykluczajac wszelkie fatszywe dedukcje
dotyczace jakiejkolwiek koniecznos$ci grzechu.

Sprawa nie jest bynajmniej prosta. W historii teologii i historii sakramen-
tu pokuty stwierdzamy, ze czesto pojawiaty si¢ trudnosci pojeciowe dotyczace
uznania wewnetrznego zwigzku miedzy chrztem i pokuta. W ten na przyktad
sposob w pierwotnym Kosciele z tego wewnetrznego zwigzku dwoch sakramen-
tow wyprowadzano btedny wniosek, ze pokuta — podobnie jak chrzest — mogloby
by¢ przyjmowana tylko raz w zyciu. Byta to niestuszna zasada, ktorg utrzymywat
jeszcze $w. Ambrozy: ,,Sicut unum baptisma, ita una paenitentia?®. Ko$ciot sta-
rozytny jednak szybko zrozumiat, ze mimo glebokiego zwigzku migdzy chrztem
1 pokutg nalezato takze wydoby¢ zachodzace migdzy nimi rdznice, aby sakrament
pokuty mogt zyska¢ swoja autonomi¢. W czasach nowozytnych stabe rozroz-
nianie miedzy chrztem i pokutg stato si¢ przyczyng tego, ze we wspdlnotach
reformowanych odrzucono sakrament pokuty, gdyz uwazano, ze wszystkie jego
skutki mogg by¢ tak samo sprawione i udzielone przez chrzest i wiare w chrzest.
Dzisiaj pojawia si¢ to samo niebezpieczenstwo, gdy zbyt ogélnikowo okreslamy
pokute mianem sakramentu odpuszczenia grzechow. W rzeczywisto$ci bowiem
takze chrzest jest sakramentem odpuszczenia grzechow, jak wyznajemy w Credo
nicejsko-konstantynopolitanskim, tak ze mozna by powotywac si¢ na jakiekolwiek

25
26

Por. Sobér Trydencki, Doktryna o sakramencie pokuty, rozdz. 1: DH 1668.
Ambrozy, De paenitentia 2, 10.
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odnawianie wiary chrzcielnej, aby dostgpi¢ jego skuteczno$ci w tym wzgledzie.
Bardzo wiele mowi si¢ dzisiaj na przyklad o celebracji Eucharystii jako sakra-
mencie odpuszczania grzechow oraz uzasadnia jej samowystarczalno$¢ zbawcza?’.
Takg argumentacj¢ zastosowano w wielu wypadkach w ramach zachet do czestej
Komunii $§wietej, nie wyjasniajac rownoczesnie kwestii grzechu cigzkiego, ktory
moze by¢ odpuszczony tylko za posrednictwem spowiedzi sakramentalnej. Stad
tez dzisiaj w wielu miejscach wierni licznie przystepuja do Komunii swigtej bez
wezesniejszej spowiedzi z grzechdéw ciezkich. Do tej sytuacji przyczynito si¢ takze
rozdzielenie w czasie przystepowania do pierwszej spowiedzi i pierwszej Komunii
swietej, ktore nie uwzglednia relacji zachodzacych migdzy teologia i pedagogia®.
Problem pojawia si¢ takze w kontekscie niejednoznacznego nauczania na temat
pozasakramentalnych form pokuty. Znowu trzeba stwierdzi¢, ze czesto pomija si¢
fakt ich skuteczno$ci wytacznie w odniesieniu do grzechow powszednich. Staje
si¢ wiec nieodzowne przypomnienie przejrzystego rozrdznienia miedzy chrztem
i pokuta. Najlepszym sposobem uchwycenia tej r6znicy bedzie teologiczne zgle-
bienie si¢ w specyficzna nature relacji z Jezusem Chrystusem, ktdra urzeczywistnia
si¢ w sakramencie pokuty.

UPODOBNIENIE DO CHRYSTUSA

Jest zashuga teologii sprzed Soboru Watykanskiego 11, ze studiowala sakramenty
nie tylko jako narzedzia taski réznigce si¢ migdzy soba, odpowiadajace na ludzkie
potrzeby egzystencjalno-zbawcze, lecz takze jako zréznicowane formy upodob-
nienia do Chrystusa, majace swoje zrodto w pelni Bozego i ludzkiego zycia Jezu-
sa. Takze ten decydujacy element teologicznego rozumienia sakramentéw ulega
dzisiaj pewnemu rozmyciu, gdy gléwny nacisk sakramentologii jest ktadziony na
fenomenologiczny opis sakramentow, a tym samym jednostronnie na ich znaczenie
antropologiczne, bez zwracania uwagi na ich chrystoksztattnosé. Jest to konse-
kwencja zachwiania si¢ wiary w prawdziwe bostwo Jezusa Chrystusa, wiary, ktora
musi by¢ zachowywana w sposob trwaty i niezmienny, tak samo jak wiara w Jego
prawdziwe czlowieczenstwo. Nalezy uzna¢ za symptomatyczne — a tym samym
destrukcyjne — ze w wielu wyktadach sakramentologii, zar6wno naukowych, jak
i popularnych, ten fakt w ogole nie jest brany pod uwagg. O pokucie mowi si¢ tylko
jako nowym nawréceniu do Chrystusa, wydarzeniu wiary i odnowieniu pojscia za
Chrystusem. Wszystkie te kwestie zastuguja oczywiscie na uwage, gdyz tacza sie
z kwestiami dotyczacymi intencji, moralnosci i ascezy, ale nie wprowadzaja one

27 Por. H. Manders, Un Dieu qui restaure toutes choses. L’aspect de la réconciliation des prierés

eucharistiques romaines, ,,Concilium” [fran.] 61 (1971), s. 103—111.
Por. J. Galot, Eucaristia e penitenza. Problema teologico e pastorale, ,,La Civilta Cattolica”
125 (1974), s. 132-141.
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w te glebi¢ duchowa, a nawet mistyczng, ktdéra moze zosta¢ ukazana jedynie przez
zestawienie ich z podstawowa kwestig upodobnienia do Chrystusa i ksztaltowania
obrazu Chrystusa w cztowieku. Jesli uzasadnienie sakramentu pokuty ogranicza-
loby si¢ tylko do argumentdéw o charakterze ascetyczno-moralnym, byloby rzecza
bardzo trudng utrzymanie jego znaczenia takze w Kosciele katolickim. Z tego
powodu, analizujgc rézne ,,apologie” sakramentu pokuty, odnosi si¢ wrazenie,
ze werbalnie uznaja one jeszcze zasadnicze i nieodzowne miejsce sakramentu
pokuty posrdd innych form pokuty, ale nie umiejg — a niekiedy moze nawet nie
chcag — obiektywnie uzasadnic¢ takiego pierwszenstwa.

Sobor Watykanski II, postugujac si¢ tradycyjnym jezykiem, w Dekrecie
o postudze i zyciu kaptandw Presbyterorum ordinis stwierdza: ,,Szafarze taski
sakramentalnej jednocza si¢ najsécislej z Chrystusem Zbawicielem i Pasterzem”
(nr 18). Takze nowe Obrzedy pokuty podjety niektore zagadnienia, opierajac si¢
na perspektywie chrystologicznej, ale nie dokonaty ich szerszego wyjasnienia®.
Tym, co nalezaloby najpierw wyjasni¢, jest kwestia szczegolnego upodobnienia
do Chrystusa, dokonujacego si¢ za posrednictwem sakramentu pokuty, ktore r6zni
si¢ od upodobnienia dokonujacego si¢ za posrednictwem chrztu, skoro pojawia si¢
problem grzechu popetnionego po tym sakramencie, a wigc problem odrzucenia
ofiarowanego zbawienia.

Jesli chee sie uwypuklic ten specyficzny aspekt, nalezy patrze¢ przede wszyst-
kim na $mier¢ Jezusa Chrystusa, ale nie od razu pod jej aspektem zwycicstwa,
w ktérym dominuje $wiatto chwaty i zmartwychwstania, ale pod aspektem wyra-
zajacego si¢ w tej $mierci dramatu i wielkosci sadu Bozego dokonanego nad
grzechem, ktory Jezus Chrystus ,,za nas” wzial na siebie. Zgodnie z tym, co mowi
$w. Pawel w 2 Liscie do Koryntian: ,,On to dla nas grzechem uczynit Tego, ktory
nie znal grzechu, aby$my si¢ stali w Nim sprawiedliwo$cig Bozg” (5,21). Ozna-
cza to, ze Chrystus, ktory nie byt grzesznikiem, zostat uczyniony krwawa ofiarg
zastepcza. ,,Skreslit dtuzny zapis, przygniatajacy nas nakazami. To wlasnie, co byto
naszym przeciwnikiem, usunal z drogi, przygwozdziwszy do krzyza” (Kol 2,14).
Sw. Tomasz z Akwinu z wlasciwg sobie przejrzystoscia stwierdza:

Oportet quod illi post baptismum peccant, configurentur Christo patienti per aliquid
poenalitatis, vel passionis quam in seipsis sustineant™.

Mozna mie¢ zastrzezenia pod adresem katolickiej soteriologii zado§¢uczynie-
nia, jaka zostala wypracowana na gruncie refleksji §w. Anzelma i §w. Tomasza
z Akwinu, oraz do jej aplikacji w przepowiadaniu kos$cielnym, ale nie mozna jej
zarzucic, ze bagatelizowata podstawowa kwestie sadu Bozego nad ludzkim grze-
chem, ktorego krzyz Chrystusa jest manifestacjg. Nie mozna zapominac, ze do tej
soteriologii odwoluje si¢ takze Sobor Trydencki w wyktadzie doktrynalnym na

29
30

Por. Obrzedy pokuty, Katowice 1981; Wprowadzenie teologiczne i pastoralne, nr 3 1 7b.
Tomasz z Akwinu, Summa theologiae 111 q. 49, a. 3, ad 2.
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temat sakramentu pokuty, gdzie podkresla, ze wierzacy, spowiadajac sig, uczest-
niczy w zado$c¢uczynieniu dokonanym przez Chrystusa’!. Zastugg soteriologii
zado$cuczynienia jest nie tylko mocne oparcie si¢ na teologii $w. Pawtla, w ktorej
jest szeroko obecna teologia grzechu, ale takze jasne ukazanie kwestii zado$¢uczy-
nienia za grzech. Bosko-ludzkie zado§¢éuczynienie za grzech dokonane przez Jezusa
Chrystusa pozostaje o$rodkiem soteriologii, a inne jej aspekty sa manifestacjami
jego wielkosci i skuteczno$ci, obejmujacymi calg rzeczywisto$¢ ludzka??.
Poprzez krzyz Jezus Chrystus — przyjety w miejsce czlowieka — poddat si¢
osadowi trybunalu Bozego, bedacego oczywiscie trybunatem taski, w ktérym Bog
potwierdzit swoja sprawiedliwo$¢, a wige takze swoja $wigtos¢, w sposob odpowia-
dajacy przepastnemu bezmiarowi grzechu. Jesli wigc sakramenty w ogole sa zna-
kami, dzigki ktérym cztowiek moze upodobnic¢ si¢ do obrazu Chrystusa, to na tym
tle nalezy zatem wyjasniac specyficzny charakter sakramentu pokuty — istote tego,
co II Sobor Watykanski rozumie przez unitio intima Christo. Jest to zjednoczenie
z Chrystusem, ktory — jako ofiara przebtagalna (ekspiacyjna) (1 J 4,10) — poddat
si¢ osadowi w odniesieniu do grzechu, stajac si¢ wlasnie przez to Wyzwolicielem
i Odkupicielem z grzechu. W sakramentalnym wydarzeniu pokuty dokonuje si¢
to samo — grzesznik jednoczy si¢ z Chrystusem cierpiagcym, wnikajac w intencje
i w dzielo ekspiacyjne Odkupiciela, chociaz czyni to oczywiscie w inny sposob
niz Chrystus, gdyz pokutuje za swoje osobiste grzechy. Wierzacy, przyjmujac taske
w sakramencie pokuty, nie przyjmuje jej na mocy faktu, ze — paralelnie do tego,
co uczynit Jezus postusznie przyjmujacy $mierc¢ na krzyzu — spoglada jeszcze raz
na swoje niepostuszenstwo i swoje domaganie si¢ absolutnej autonomii, ale na
mocy tego, ze jednoczy si¢ z Chrystusem wyshugujacym mu taske, a w ten sposob
moze by¢ synem z Synem. Dlatego §w. Pawel mowi o ,,byciu wspoét-pogrzebanym”
z Jezusem Chrystusem w chrzcie, o ,,wspot-ukrzyzowaniu” starego czlowieka,
o umieraniu i zyciu ,,z Chrystusem” (por. Rz 6,4—14). Wierzacy jest przeznaczony
do tego, ,,by si¢ stal na wzor obrazu [...] Syna” (Rz 8,29). Istotg taski sakramentu
pokuty jest moc bycia z Synem. Podczas gdy chrzest jako sakrament przeznaczony
dla wszystkich czyni uczestnikiem tajemnicy $mierci i zmartwychwstania Chrystu-
sa w calej jej rozciagglosci, to inne sakramenty akcentujg jaki$ szczegolny aspekt
wydarzenia paschalnego. Sakrament pokuty czyni uczestnikiem $mierci Chrystusa,
w ktorej zostal wypowiedziany najwyzszy i ostateczny sad nad grzechem (por.
Rz 8,13; Ga 3,14; Kol 2,14), oraz uczestnikiem Jego zmartwychwstania, w ktorym
zostat On uznany i przyjety przez Ojca. Mimo oczywistej roznicy miedzy dzietem
Chrystusa i dzietem nawracajacego si¢ grzesznika nie ma przeszkdd, by nastapito
w tym przypadku mistyczne zjednoczenie z Chrystusem wynagradzajacym, na
mocy ktorego grzesznik wypetnia takze funkcje¢ odkupienczg i staje si¢ uczestni-

31 Por. Sobér Trydencki, Doktryna o sakramencie pokuty, rozdz. 8: DH 1690.

32 Por. Ch. Schonborn, Bdg zestat Syna swego. Chrystologia, ttum. L. Balter, Poznan 2002,
s. 279-332.
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kiem wydarzenia odkupienia nie tylko dla siebie, lecz takze dla §wiata, poniewaz
odpuszczenie grzechdéw jest zawsze faktem spotecznym.

Ta refleksja, majaca charakter rzeczywiscie mistyczny, odpowiednio rozwinie-
ta, moze nam umozliwi¢ konieczne wyjasnienie takze w odniesieniu do innego
zagadnienia, ktore dzisiaj jawi si¢ jako kontrowersyjne, a ktore dotyczy konkret-
nego wydarzenia sakramentalnego. Chodzi o stwierdzenie, ktéremu jeszcze Sobor
Trydencki nadawal duza warto$¢ jako idei przewodniej w traktowaniu sakramentu
pokuty* i ktore dzisiaj znika nawet z dokumentow koscielnych, a mianowicie, ze
do tego sakramentu na sposoéb wewngtrzny nalezy charakter sqdowniczy**. Ogolnie
mowigce, wskazuje on, ze pokuta jest sakramentalng antycypacja sadu nad ludz-
mi zarezerwowanego Jezusowi Chrystusowi, ze w pokucie szafarz reprezentuje
Chrystusa Sedziego oraz ze grzesznik dobrowolnie poddaje si¢ temu najwyzszemu
osadowi.

Teologia wspodlczesna dystansuje si¢ od tej prawdy z tych racji, ktére zostaly
juz wspomniane w odniesieniu do dzisiejszych nieporozumien dotyczacych idei
Boga i pojecia grzechu. Czesto powraca si¢ do znanego stwierdzenia Lutra, ktory
mowit o ,,tyranii spowiedzi usznej”. Tymczasem wiasnie w tym miejscu sytuuje
si¢ decydujacy moment, pozwalajacy na okreslenie specyfiki tego sakramentu
w stosunku do chrztu, ktory dokonuje odpuszczenia grzechow w formie czystego
aktu fagodnosci Bozej. Charakter sadowniczy stanowi nicodzowng podstawe uza-
sadnienia niektorych istotnych elementéw sakramentu pokuty, takich jak osobiste
wyznanie win, dzieta zado$¢czyniace i autorytatywna absolucja. Aby to zrozumiec,
nalezy przede wszystkim oczysci¢ interpretacje sadu dokonujacego si¢ w sakra-
mencie pokuty od wszelkich zestawien ze §wieckim postgpowaniem sadowym
ani nie mozna tego wszystkiego sprowadzi¢ do modelu spekulacji prawnej opar-
tej na schemacie przestepstwo — kara. Podstawa teologicznego rozumienia sadu
sytuuje si¢ w ramach sadu mitosierdzia, ktorego — w wypelniajacym momencie
historii zbawienia — Ojciec dokonal nad Jezusem Chrystusem, a w ktérym teraz
moze uczestniczy¢ takze czlowiek jako zyjacy w zainaugurowanym przez Niego
czasie ostatecznym. Jest wigc uczestniczeniem w sadzie ostatecznym, ktory dla
chrze$cijanina dokonat si¢ wraz z przyjeciem sakramentu chrztu. Celem tego sadu
— inaczej niz ma miejsce w sadzie ziemskim — nie jest zewnetrzne potgpienie lub
zewngetrzna deklaracja rozgrzeszania, ale wyzwolenie wewnetrzne i wynagrodzenie
za obiektywnie istniejgcg wing, a tym samym odnowienie religijnej relacji czto-
wicka z Bogiem, ktora jest antycypacja komunii eschatologicznej™®.

3 Por. Sobér Trydencki, Doktryna o sakramencie pokuty, rozdz. 2: DH 1671.

3 Por. tamze, rozdz. 6: 1685; por. kan. 9: DH 1709.

3% W tym miejscu wyjaénia sig, dlaczego element boskiego przebaczenia i ludzkiego wyznania
grzechu teologia katolicka traktuje jako jeden z istotnych aspektéw pojecia religii i samego
wyznania wiary. Por. Tomasz z Akwinu, Summa theologiae 1-11, q. 81, a. 1.
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Uznanie, ze cztowiek upodabnia si¢ do Chrystusa, podejmujac ekspiacje
i przyjmujac Bozy sad faski, umozliwia takze glebsza oceng — na poziomie prak-
tyczno-religijnym — miejsca cztowieka-grzesznika w sakramencie pokuty. Tutaj
manifestuje si¢ caly personalizm tego sakramentu, ktory dzisiaj stusznie usituje
si¢ podkresli¢, chociaz jego podstaw czesto nie szuka si¢ w tym miejscu. We
wspomnianej psychologizacji, ktorej poddane sg interpretacje tego sakramentu,
wierni sg zawsze narazeni na niebezpieczenstwo traktowania siebie jako peniten-
tow, a zatem 1 innych, w pewnym sensie jako moralnie nizszych, badz tez moga
uwazac si¢ za upokorzonych przez spowiedz i pokute, za sprowadzonych do roli
,nedznych grzesznikow”, ktorzy musza wstydzi¢ si¢ i czu¢ si¢ ponizeni. Podobne
dwuznacznosci, ktore sg oczywiscie niebezpieczne dla sakramentu pokuty, nie
pojawig sie, jesli zostanie dobrze ujeta kwestia specyficznego upodobnienia do
Chrystusa, dokonujacego si¢ w sakramencie pokuty. Jest si¢ wtedy w stanie uznac,
ze grzesznik wyznajacy swoje winy wznosi si¢ na poziom szczegoélnej godnosci
i wewnetrznej wielkosci. W swojej grzesznej sytuacji urzeczywistnia cos z tego, co
Max Scheler — idac po linii analizy filozoficznej — okreslit jako ,,wieczne w czto-
wieku”, ale co tylko mysl teologiczna moze okresli¢ bardziej szczegotowo, gdy
siega do idei upodobnienia do Chrystusa w dziele ekspiacji i odkupienia. W takim
przypadku egzystencja wierzacego osiaga nowy i szczegolny charakter egzystencji
w Jezusie Chrystusie, gdyz wchodzi on w Jego dzieto w jego kluczowym momencie
1w jego szczegblnej skutecznosci.

Refleksje te prowadza do podjecia ostatniego aspektu szczegolnej ,,jakosci”
zbawczej tego sakramentu, aspektu, ktory nalezy dowartosciowac takze pod wzgle-
dem osobistym, ale ktory réwnoczesnie Scisle taczy sie z kwestig eklezjalnego
wymiaru sakramentu pokuty.

WYDARZENIE EKLEZJALNE

Z kwestii dotyczacej specyficznego upodobnienia do Chrystusa urzeczywist-
nianego za posrednictwem pokuty moze zosta¢ wyprowadzony ostatni szczegolny
charakter nalezacy do natury zbawczej tego sakramentu, a mianowicie charak-
ter najbardziej intensywnego zaangazowania osobistego oraz wspotuczestnictwa
w nim ze strony czlowieka, ktory nie ma sobie rownego w zadnym sakramencie.

Jako ,,mozolny chrzest” i ,,0perosa probatio — pracowite do§wiadczenie”, pokuta
zawsze miala na celu doprowadzenie penitenta do szczegdlnego wspotuczestnic-
twa w dziele odpuszczenia grzechow, ktore w Kosciele prowadzito niekiedy do
jednostronnych w sensie rygorystycznym interpretacji, niemajacych $cistego uza-
sadnienia na poziomie teologicznym, jak na przyktad u $w. Cypriana z Kartaginy
(1 258), ktory dzietom pokutnym penitenta przypisywat — a wigc tego si¢ wowczas
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wymagalo — pelng warto$¢ zadoséczynng i traktowat satisfactio jako integralne
przeciwienstwo grzechu®®.

Mimo prezentowanych brakow zasadniczy cel takich uje¢ byt zawsze skon-
centrowany na upodobnieniu si¢ penitenta do Jezusa Chrystusa w Jego dziele
odkupienia. Takie upodobnienie nie mogloby bowiem by¢ zrozumiane i urzeczy-
wistniane w sensie realnym, jesli grzesznik nie wziglby na siebie takze kary —
goryczy cierpienia, ktora wyptywa z grzechu, zado§éczynigc w ten sposob za swo)j
grzech. Ta zreszta mysl o bolesnym wynagrodzeniu za grzech, urzeczywistnianym
w zjednoczeniu z odkupienczym dzietem Jezusa Chrystusa, bardzo szybko zostata
poglebiona w tym sensie, ze akcent z dziatania zewn¢trznego zostat przesunigty na
zal wewnetrzny oraz na centralny akt osobowy, ktérym jest nawrdcenie (metano-
ia). Jednoczesnie to nawrocenie nigdy nie mogto by¢ rozumiane jako wydarzenie
wylacznie wewngtrzne i duchowe, poniewaz takze wlasnie w widzialnym wyda-
rzeniu sakramentalnym musiata ona uzewngtrzni¢ si¢ i niejako zmaterializowac.
U zrédet tego wszystkiego stalo w pewnym czasie przekonanie, powigkszajace
odpowiedzialno$¢ za grzech, wedtug ktorego grzech popetniony po chrzcie przez
chrzescijanina bylby ci¢zszy od grzechu popehlianego przed chrztem lub popet-
nianego przez poganina. Poniewaz wierzacy grzesznik juz zyt we wspolnocie
z Chrystusem, musiat zaangazowac si¢ w przywrocenie tego zjednoczenia. Z tej
racji, ktora juz sama przez si¢ nie ma charakteru ascetycznego lub tylko etycznego,
ale opiera si¢ na osobistej relacji ochrzczonego z Chrystusem, wytonit si¢ wymog,
aktualny tak woweczas, jak i obecnie, szczegdlnego uczestniczenia grzesznika
w wynagrodzeniu za grzech osobisty. To uzasadnione przekonanie otrzymato
nastepnie tak silng i trwatg strukture teologiczna, ze dzieta penitenta, czyli skon-
kretyzowana metanoia, byly nawet traktowane jako materia konieczna dla tego
sakramentu, bez ktdrej nie moze on mie¢ miejsca. W konsekwencji spowiedz jest
jedynym sakramentem, ktérego przyjecie w stanie niegodnosci jest rOwnoczesnie
przyjeciem waznym i godziwym.

Ta operosa probatio, wtedy jak i dzisiaj, byta uzasadniona tym, ze Bog traktuje
powaznie grzesznika i nie usprawiedliwia go bez jego osobistego wspotdziatania.
Byta to ta sama mysl, ktorg Augustyn lapidarnie wyrazit w znanej formule: ,,Quis
te creavit sine te, non te iustificat sine te’. Jest to zasada globalnie charaktery-
zujgca rozumienie sakramentéw w Kosciele katolickim, poniewaz sakramenty
nie tylko sg — jak dzisiaj niejednokrotnie mowi si¢, nawigzujac do ewangelickiej
teologii stowa — zgoda na zbawienie, ktora zostaje widzialnie potwierdzona, czy
tez ,,stowem definitywnym”. Sakramenty jednak nie sa stowem, ktorego cztowiek
ma wyshlucha¢ i biernie przyjac, ale sg ,,dziataniami” Jezusa Chrystusa, zwraca-
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Por. Cyprian, Epistola 15, 1.
Augustyn, Sermo 119, 13.
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jacymi sie do czlowieka jako roszczenie egzystencjalne, a on jest wezwany do
uczestniczenia w nich przez swoje osobiste dziatanie™.

Dziatanie czlowieka w Zzadnym sakramencie nie jest oczywiscie tak silnie
zaakcentowane i tak intensywne, jak w sakramencie pokuty. Jednak nie dokonuje
si¢ to ze wzgledu na wymog karcenia lub samoumartwienia, ale raczej ze wzgledu
na glebokie uznanie, ze odwrocenie si¢ od grzechu (metanoia) jest mozliwe tylko
wtedy, gdy osoba jest integralnie zaangazowana, co nie ma nic wspolnego z bez-
dusznym rygoryzmem. Osobista decyzja przeciw Bogu nie moze by¢ wyelimino-
wana bez ponownego zwrocenia si¢ do Boga, tak samo powaznego i catkowitego.
Chrzes$cijanstwo pierwotne stato na stanowisku, ze nawrocenie dokonujace si¢
tylko w sposdb wewnetrzny jest narazone na niebezpieczenstwo stania si¢ pokutg
pozorna (simulatio paenitentiae), prowadzaca tylko do pozornego pojednania. Te
podstawowe zasady, ktore zostaly wyprowadzone z osobistej odpowiedzialno$ci
penitenta, moga dzisiaj odegra¢ duza role w wyjasnianiu szczegolnie dyskutowane;j
aktualnie kwestii, dotyczacej motywacji osobistego wyznania winy. To wyznanie
— jako zasada — nie ma na celu upokorzenia czy samoumartwienia penitenta, ale
wynika z personalistycznego uznania (ktore ma takze znaczenie psychologiczne),
ze grzech zostaje tym bardziej odrzucony i oddalony od cztowieka, im bardziej
otwarcie zostaje wyznany w autentycznym samoosadzeniu w obliczu Boga, jak
1 w obliczu brata, z tym ze ten brat musi otrzyma¢ od Kosciota misj¢ odpuszczania
grzechow. Zaangazowany w analiz¢ kwestii z pogranicza psychiatrii i teologii,
niemiecki psychiatra Albert Gorres znaczaco zauwazyl: ,,Sumienie, ktére mil-
czy, jest sumieniem chorym; cztowiek niezdolny do uznania swojej winy i ktory
nadal cierpi z jej powodu, nie jest cztowiekiem wyzwolonym, ale kalekga ducho-
wym”®, W 1983 roku, czasie Synodu Biskupow poswigconego pokucie i pojed-
naniu w Kosciele kard. Joseph Ratzinger mowit:

Tylko jesli [wina] wychodzi na jaw za posrednictwem oskarzenia cztowiek powraca
do wspdlnoty z innymi ludzmi i staje si¢ istota spoteczng. Odrzucajac wyrazenie winy
zamyka si¢ w sobie i uchyla si¢ od wigzi spotecznej. Tylko osobiste wyznanie jest aktem
rzeczywiscie spotecznym. Ci, ktorzy — pod pretekstem racji spotecznych — niszczg ja,
sa falszywymi prorokami®.

Wsrdd rozmaitych analiz zagadnienia osobistego wyznania win dla otrzy-
mania przeznaczenia na uwage zashuguja wypowiedzi Paula Ricoeura, ktory na
drodze filozoficznej uzasadnia, ze takie wyznanie sytuuje si¢ w szukanej przez
dzisiejszego czlowieka perspektywie nadziei. Kwestia nabiera wigc szczegdlnej

38 O znaczeniu stowa w sakramencie por. E.J. Killmartin, Christian Liturgy: Theology and Practi-

ce, t. 1: Systematic Theology of Liturgy, Kansas City 1988, s. 245-251. O znaczeniu zbawczym
stowa por. S. Moysa, Stowo zbawienia, Krakow 1974, s. 183—196.

Cyt. za: J. Ratzinger, La celebrazione del sacramento, s. 5.

Wypowiedz opublikowana w: G. Caprile, I/ Sinodo dei Vescovi del 1983. Sesta assemblea gene-
rale (29 settembre — 29 ottobre 1983), Roma 1985, s. 263.
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aktualnosci w Swiecie, ktory zyje pod naciskiem rozmaitych form beznadziejnosci
czy wprost rozpaczy*!.

Warunki, ktore wraz ze struktura sakramentu pokuty zostaty natozone na osobe,
nie moga by¢ takze posadzane o rygoryzm etyczny lub jednostronny ascetyzm,
poniewaz poczawszy od czasoOw Kosciota pierwotnego, wrazliwos$¢ wierzacych
coraz precyzyjniej uznawala, ze grzech nie moze by¢ odpuszczony lub wyna-
grodzony przez samego grzesznika, ale tylko przez samego Boga, ktory ponadto
udziela nawracajgcemu si¢ grzesznikowi taski. W przypadku sakramentu kwestia
ta zostata zintegrowana z eklezjalnym wymiarem pokuty.

Wymiar eklezjalny, odpowiadajacy charakterowi sakramentu pokuty, znalazt
szczegblnie jasne wyrazenie w starozytnej pokucie koscielnej, ktora realizowata
si¢ publicznie w formie ekskomuniki i pojednania. Opierata si¢ na przekonaniu,
ze grzesznik nie zacigga winy tylko w stosunku do dalekiego i transcendentne-
go Boga, ale takze w stosunku do Chrystusa zyjacego w Kosciele. Wychodzac
z tego przekonania, Ko$ciot nie rozciagnat na grzesznika swojej wtadzy naktadania
pokuty, ktora w gruncie rzeczy jest wladza boska, ale przede wszystkim podjat
wraz z grzesznikiem dzielo ponownego wiaczenia go do komunii $wigtych. Tutaj
znajdujg wyjasnienie czeste zachety kierowane przez Ojcow Kosciota do wier-
nych, aby wynagradzaé, sktadac ofiary, modli¢ si¢ w zjednoczeniu z grzesznikami.
Sw. Ambrozy stwierdza wicc: ,,Caly Kosciot bierze na siebie ciezar grzesznika,
ktéremu ma towarzyszy¢ w jego cierpieniu swoim ptaczem, modlitwa i bolem”#.
Laczy sie z tym takze ciagle zapewnienie penitentow, ze Kosciot jest solidarny
z nimi i ze — na mocy taski i pelni Ducha, ktéra jest przyodziany — uczestniczy
w wynagrodzeniu i w uzdrowieniu grzechu, a tym samym we wlaczeniu na nowo
grzesznika do komunii $wigtych®.

Sw. Augustyn, ktory dokonat znaczacego usystematyzowania teologii pokuty,
stale przypominal, ze pokuta moze by¢ skuteczna tylko w tonie Kosciota, poniewaz
tylko Kosciol moze skutecznie wstawiaé si¢ za grzesznikami przed obliczem Boga.
Taki jest na przyktad sens jego zachety: ,,Czyncie pokute, tak jak jest czyniona
w Kosciele, aby Kosciot modlit si¢ za was™*. Znaczenie, ktore zostato przyznane
wspotdziataniu Kosciola, ujawnia si¢ takze w sposobie traktowania aktu zwien-
czajacego postepowanie pokutne, czyli pojednania. Istniato ogdlne i zakorzenio-
ne przekonanie, ze w pojednanie dokonywane przez biskupa lub kaptana, czyli
w definitywne zwolnienie penitenta z winy, udzielane na mocy wladzy wigzania
1 rozwigzywania danej Ko$ciotowi, faktycznie i wewnetrznie wiacza si¢ caty
Kosciot, oczywiscie Kosciot w swoich swietych, w swoich cztonkach, ozywionych
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Por. K. Mrowka, Filozoficzny sens przebaczenia, Tarnéw 2008.

Ambrozy, De paenitentia 1, 15.

Por. P. Ganne, La route vers la vie. Péché, pardon et communion des saints, Québec 2000,
s. 87-126.

Augustyn, Sermo 392, 3.
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przez Ducha Swigtego. Stad tez Ojcowie czesto mowili o Kosciele jako ,Matce
pokutujacej”. W XII wieku Izaak ze Stella pisat: ,, Tylko Chrystus caty jako Glowa
ztaczona z Ciatem, czyli Chrystus z KoSciotem, moze odpuszczaé grzechy”.

Specyficzny element eklezjalny sakramentu pokuty, ktory tutaj si¢ wytania, jest
dzisiaj najlatwiej akceptowany i najmniej kontestowany, chociaz rownoczesnie
ciggle nie zostaje wyrazony w swoim znaczeniu faktycznym lub nawet jest zle
zrozumiany. Ma to miejsce tam, gdzie na przyktad utrzymuje si¢, ze w liturgiach
pokutnych lub zbiorowych praktykach pokutnych wymiar eklezjalny znajduje bar-
dziej autentyczne wyrazenie niz w spowiedzi indywidualnej. Kto jednak rozwazy
to stwierdzenie w perspektywie teologii sakramentow, tatwo dostrzeze kryjacy si¢
w tym blad. Nie odrzucajac pozytywnego znaczenia rozwijajacych si¢ nabozenstw
pokutnych, trzeba powiedzie¢, ze wspdlnota grzesznikow (ktorg z zatozenia jest
wspolnota zgromadzona na nabozenstwie pokutnym) naprawde moze modli¢ si¢
do Boga o odpuszczenie grzechow, a takze otrzymaé odpuszczenie grzechow
lekkich. Jednak grzesznicy nie reprezentuja rzeczywiscie komunii §wietych, ktora
jako jedyna uczestniczy w odpuszczeniu grzechow. Juz z samego tego powodu,
a mozna by podac jeszcze wiele innych, trzeba uzna¢ za nieunikniong konsekwen-
cj¢ to, ze w nabozenstwach pokutnych nie moze wyrazi¢ si¢ wymiar eklezjalny
pokuty. Stad tez stusznie podkresla si¢ potrzebe jasnego rozrdzniania — zarowno
w teorii, jak i praktyce — mi¢dzy nabozenstwem pokutnym i sprawowaniem spo-
wiedzi sakramentalnej*.

Na linii tego tradycyjnego przekonania ko$cielnego sytuuje si¢ ten nurt teo-
logii protestanckiej, ktory zabiega o przywrocenie spowiedzi indywidualnej. Jest
to nurt wystarczajaco znaczacy, ktory zasluguje na zauwazenie takze w refleks;ji
katolickiej, szukajacej egzystencjalnych uzasadnien dla sakramentu pokuty. Na
zauwazenie zashuguje wypowiedz Dietricha Bonhoeffera: ,,W tym jedynym bra-
cie, ktéremu wyznaje moj grzech i ktory odpuszcza mi grzech, juz spotkatem
catg wspolnote™. Inny przedstawiciel tej tradycji stwierdza: ,,Gdzie praktykuje
si¢ spowiedz” i gdzie ,,.kazdy wierzacy wie o swoim bracie, ze on spowiada si¢
osobiscie, tam rodzi si¢ wspdlnota™®. Oznacza to, ze osobista spowiedz sakra-
mentalna jest znaczaca pod wzgledem eklezjalnym — opierajac si¢ na niej, nabiera
znaczenia i mocy takze wspolnotowa poboznos¢ pokutna. Praktyka juz pokazata,
ze ogodlne rozgrzeszenie nie moze zastgpi¢ indywidualnego wyznania grzechéw
1— co wigcej — tam, gdzie zostaje ono zagubione, tam z biegiem czasu zanika takze
kolektywna praktyka pokutna.

4 Jzaak ze Stella, Sermo 2.

46 Por. Obrzedy pokuty, nr 37.
47 D. Bonhoeffer, Gemeinsamen Leben, 8. Aufl., Miinchen 1970, s. 98.
48 E. Zellweger, Beichte und Vergebung, Basel 1959, s. 13.
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Przywotane w niniejszym opracowaniu niektore elementy doktryny sakramen-
tu pokuty i pojednania, zwlaszcza jej aspekty chrystologiczne, wskazuja bardzo
wyraznie, ze jest to sakrament, w ktorym urzeczywistnia si¢ wzajemna relacja,
wcielana po ludzku, Jezusa Chrystusa Odkupiciela i wierzgcego-grzesznika,
w czym uczestniczy Kosciot jako Matka pokutujaca i uswigcajaca. Dokonuje sie
to na mocy uczestniczenia w obiektywnej rzeczywistosci pojednania dokonanego
przez Chrystusa, osadzajacego swoja megka i $miercig ludzki grzech. Spowiedz
jawi sie wiec jako sakrament zstepujacej mitosci Boga, ktora w Kosciele zniza
si¢ do czlowieka, aby da¢ mu si¢ taskawie do dyspozycji, jesli chce przekroczy¢
samego siebie w swojej sytuacji grzechu. W sakramencie pokuty i pojednania ma
wigc miejsce teofania Boga Odkupiciela i powrot cztowieka — w Chrystusie — do
Ojca moca Ducha Swigtego. Sw. Ambrozy wyjatkowo trafnie stwierdza: ,,Facie
ad faciem te mihi, Christe, demonstrasti, in tuis te invenio sakramentis™®. Tyl-
ko odkrycie tych aspektéw sakramentu pokuty moze by¢ droga do skutecznego
pokonywania kryzysow, ktore sie¢ pojawiaja w religijnym spojrzeniu na niego
i korzystaniu z jego dobrodziejstw duchowych.
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THE SACRAMENT OF PENANCE. CONTEMPORARY CRISIS AND THE
DOCTRINAL RESPONSE

Summary

The sacrament of Penance and Reconciliation — a confession — in the recent decades
has become a subject of manifold theological interpretations which have influenced its
practicing. Recursively suggested interpretations have resulted in various critical moments
in its practicing, or at least they contribute to the rise of suspicions directed at it. The
situation calls for reconsideration of certain aspects of the theology of the sacrament of
Penance and Reconciliation. It appears that the Church doctrine preserved in this matter
implies the need for consideration of the three most vital questions, namely: what is the
specific grace of the sacrament of Penance, what does the likeness of Christ, resulting from
this sacrament, consist in, and how is the actual ecclesiality of the sacrament manifested.
This article focuses on these three questions, positioning itself in a direct reference to the
mentioned symptoms of the crisis in the sphere of sacramental penance. In the case of
the first question the reader’s attention is brought to the relation between the sacrament
of Penance and Baptism, which makes it possible to grasp the specificity of sacramental
penance. The second question emphasises the truth that the likeness of Christ the Redeem-
er, who through his death judges men’s sins, may be achieved only by penance. As far
as the third question is concerned, it is reminded that through conversion and penance
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a Christian renews his bond with the Church that in turn supports the sinner in the act of
conversion and penance.

Keywords: penance, reconciliation, conversion, confession, sacramental grace,
Church

Stowa kluczowe: pokuta, pojednanie, nawrocenie, spowiedz, taska sakramentalna,
Kosciot
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DWIE PREDKOSCI TEOLOGII? O CELU, METODZIE
I PERSPEKTYWACH TEOLOGII ANALITYCZNEJ

Od kilku lat mozna zaobserwowac¢ wzmozone zainteresowanie klasyczng tema-
tyka teologiczng przez analitycznych filozofow religii, a rownoczesnie zwrdcenie
si¢ wielu teologoéw w strone narzedzi analitycznych, w ktorych dawniej dostrze-
gano jedynie gry jezykowe, a dzi$ docenia si¢ ich przydatnos¢ (przynajmniej
w jakiej$ mierze). To sprawia, ze wydawac si¢ moze, iz wspotczesna teologia
rozwija si¢ w dwoch predkosciach — jako syntetyczne obejmowanie catosci rze-
czywistosci i analityczne poszukiwanie spojnosci. To rezultat dtugiego procesu,
ktory wyznacza pokonanie paradygmatu logiki pozytywistycznej i stworzenie
programu tzw. teologii analitycznej. W programowej publikacji z 2009 roku
zostaty sformutowane podstawowe zadania tej teologii, ktora kontynuuje droge
teologii filozoficznej. Z jednej strony jej postulaty dotycza troski o klarownos¢
i skupiajg si¢ na analizach zdan zwigzanych z kwestiami teologicznymi, a z dru-
giej — niektdrzy przedstawiciele teologii analitycznej dostrzegaja w niej duchowy
potencjat: teoretyczne rozumowanie stuzy rowniez chrzescijanskiej drodze cnot
(zarowno moralnych, jak i intelektualnych). Sledzac najnowsza literature tematu,
artykut wskazuje réwniez na stabe i mocne strony teologii analitycznej oraz
wyzwania, jakie rodzi pojawienie si¢ jej na teologicznej scenie w XXI wieku.

Przyzwyczailismy si¢ do teologii z przymiotnikami, ktére precyzuja aspekt
badawczy podejmowany w jej ramach (moralna, dogmatyczna, fundamentalna
itd.) albo podkreslaja specyfike stosowanej w dociekaniach metody (dialektyczna,
historyczna, metaforyczna) lub dotycza $wiatta rzucanego ,,z wysoka” na takie
dziedziny zycia, jak nauka czy historia (teologia nauki)'. W pejzazu tym nie dzi-

Ks. Piotr Roszak, adiunkt Katedry Teologii Fundamentalnej i Dogmatycznej na Wydziale Teo-
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wi pojawienie si¢ nowych okreslen i doprecyzowan, cho¢ niekiedy ich waga jest
duzo wieksza niz czysta terminologiczna zmiana. Nieraz wyznacza nowy program
uprawiania danej dziedziny, ktory pragnie przekroczy¢ zastane podzialy. Do takich
wlasnie nalezy termin ,,teologia analityczna” (dalej jako TA), ktory pojawit si¢
stosunkowo niedawno, w 2009 roku, w tytule programowe;j ksiazki pod redakcja
dwoch profesorow, Oliviera Crispa i Michaela Rei (ten ostatni uchodzi za tworce
samego okreslenia TA), pt. Analytic Theology: New Essays in the Philosophy of
Theology, wydanej przez Oxford University Press.

Teologia analityczna, jak kazde nowe zjawisko na intelektualnej scenie, nie
zrodzila si¢ nagle i niespodziewanie, mozna bowiem wskaza¢ na wiele proce-
sOw 1 postaci, ktore torowaly jej droge®. Nie ucieka uwadze wielu obserwatoréw
znamienny fakt, ze w ciggu ostatnich kilku dekad analityczni filozofowie religii
$miato wchodzg na coraz glebsze teologiczne wody. Blizsza analiza pokazuje, ze
na teologiczno-filozoficzng scene ponownie wkraczajg zagadnienia, ktére od daw-
na — jak wydawato si¢ przynajmniej niektérym — znajdowaty si¢ na teologicznym
cmentarzu, jako relikt przeszto$ci i przedmiot zainteresowania jedynie historykow
czy ,,archeologow” idei. A jednak, ,,wyciagniete z szafy”, staja si¢ okazjg do twor-
czych rozwazan o sprawach najwazniejszych, inspiracjg do pytan, ktore niczym
sprezyna startujg z Sredniowiecznego wzorca, ale pragng podja¢ dalsza droge, nie
zatrzymujac si¢ na antykwarycznej teologii o silnym gorsecie historycznym®. Kto
by si¢ spodziewat, ze wréci do filozofow temat wiedzy i wolnosci aniotéw, taski
wspotdziatajacej (gratia cooperans), dziatania Trojcy ad extra, cuddéw, zagadnie-
nie statusu epistemologicznego duszy oddzielonej, a tymczasem to krag takich
zagadnien jest dzi§ przedmiotem wielu ciekawych studiow, w ktorych spotykaja
si¢ dwa $wiaty i dwie wrazliwos$ci — precyzja logiki 1 systematyczny wyktad
doktryny chrzescijanskie;j.

Srodowisko teologii analitycznej skupia si¢ obecnie wokot czasopisma ,,Journal
of Analytic Theology”, ktore zostato zatozone w 2013 roku. Co ciekawe, w duzej
mierze zespot wspotpracownikow stanowia filozofowie i to nie pozostaje bez zna-
czenia dla kierunkow, w jakich rozwija si¢ aktualnie teologia analityczna. Dzigki
srodkom Fundacji Templetona i Center for Philosophy of Religion z Uniwersytetu
Notre Dame w USA zrealizowano projekt implementacji teologii analityczne;j
w kilku osrodkach uniwersyteckich na §wiecie poprzez organizacje¢ catorocznych
spotkan filozoféw i teologow w ramach tzw. cluster group (w Nowym Jorku, Pam-

2 Por. G. Gasser, Toward Analytic Theology: An Itinerary, ,,Scientia et Fides” 2 (2015), s. 23-55.
A. Cordovilla, En defensa de la teologia, Salamanca 2014. Trudno nie doszukiwa¢ si¢ w tym
podejsciu kontynuacji kierunku wyznaczonego juz przez Tomasza z Akwinu, ktory przypomi-
nal, Ze studiowanie filozofii nie polega na tym, aby wiedzie¢, co mysleli poszczegolni filozo-
fowie, ale jaka jest prawda. Wydaje sig, ze sprzeciw TA nie dotyczy checi oderwania si¢ od
dziedzictwa przesztosci, ale tworczego budowania calosciowej odpowiedzi, jakby zostawiajac
na boku postmodernistyczne umitowanie fragmentarycznosci i stabej mysli.
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pelunie, Montevideo i Toruniu)*. Jednocze$nie dynamiczny rozwdj TA nie uchodzi
uwadze innych filozofow i teologdw, przygladajacych si¢ niekiedy z podejrzli-
woscia dziataniom grupy konserwatywnych filozofow religii, ktorzy swoja meto-
da analityczng sprawiaja, ze Bog staje si¢ idolem, traktowany jak jedna z wielu
rzeczy na tym $wiecie. Tak formulowany zarzut onto-teologizowania pojawia si¢
cho¢by u Johna Milbanka, przedstawiciela ruchu Radykalnej Ortodoksji, krytyka
analitycznej filozofii religii w wydaniu Richarda Swinburne’a®. Podobng krytyke
przeprowadzit Paul Moser, zwlaszcza w ksigzce Severity of God, ktdra spotkata si¢
z energiczng odpowiedzia przedstawicieli teologii analitycznej, rozwijajac dluga
polemike, pozwalajaca wybrzmie¢ réznicom migdzy tradycyjnymi konceptami
teologicznymi a podejsciem analitykow®.

Niniejszy artykut to proba zrozumienia fenomenu, ktory zatacza coraz szersze
kregi i rodci sobie pretensje nie tyle do wyczerpujacego opisu i catosciowej oceny,
ile sygnalizuje pewne powigzania i perspektywy. Chodzi o nakres$lenie horyzontu,
na ktérym pojawia si¢ we wspoiczesnej teologii pewna ,,szansa” i ,,wyzwanie”, co
wyzwala skumulowang energie, drzemigca w teologii jako dyscyplinie uniwersy-
teckiej, 1 sktania do refleksji nad jej naturg i przysztoscia’. To pytanie o charakter
racjonalnos$ci wiary, z ktérym chrze$cijanstwo zmierza si¢ od poczatku, od cza-
su dialogu z filozofia grecka (by przywota¢ stynne zarzuty Celsusa i odpowie-
dzi Orygenesa), przez scholastyczny projekt harmonii wiary i rozumu, majacy
w Tomaszu z Akwinu swego wybitnego przedstawiciela, po encyklike Fides et
ratio, z jej postulatem racjonalnosci otwartej. Pobrzmiewa w tym przekonanie
istotne dla teologii fundamentalnej, ze przy zglebianiu essentialia fidei jest moz-
liwe zawsze lepsze ujgcie, ze osiggana rownowaga jest dynamiczna, a nigdy nie
jest ,,zabetonowana”.

DWIE PREDKOSCI WSPOLCZESNEJ TEOLOGII?

Mozna zaobserwowa¢ we wspotczesnej teologii dwa zasadnicze kierunki roz-
woju — z jednej strony to badania nad fundamentami, a wigc niejako ,,w glab”,

4 http://philreligion.nd.edu/research-initiatives/analytic-theology/cluster-group-grants/2011-2012-

recipients/ [dostep: 10 XI 2015].
5 I. Milbank, The Future of Love: Essays in Political Theology, London 2009, s. 320.
¢ PK. Moser, The Severity of God: Religion and Philosophy Reconceived, Cambridge 2013.
Opierajac si¢ przede wszystkim na ewangelicznym opisie modlitwy Jezusa w Getsemani,
Moser wyprowadza model agapeistycznej epistemologii (agape-oriented epistemology), w ktd-
rej odkrywanie Boga nie dokonuje si¢ poprzez cuda, lecz moc Boza ujawnia si¢ w przyjeciu jej
pierwszenstwa na wzor Chrystusa, prowadzacej do ,,boskiej wzajemno$ci naprawczej” (divine
corrective reciprocity), w ktorej zostaje ocalona wolna wola. Odpowiedzi analitykow punktu-
jace tezy Mosera, zakorzenionego w paradygmacie teologii protestanckiej, byty zamieszczane
réwniez w programowym ,,Journal of Analytic Theology”.
Por. J. Perszon, Teologia w Swiecie nauk, ,,Scientia et Fides” 1 (2013), s. 151-182.
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oraz ku nowym wyzwaniom, a wiec ,,naprzdéd”. Pierwsza perspektywa czasem
wyprzedza druga: gdyby spojrze¢ na wiek XX i jego ambitne projekty zwigzane
z nazwiskami de Lubaca i Danié¢lou. Czasem jednak bywa odwrotnie i potrzebny
jest powrot ad fontes. Bez watpienia jednak upragnionym modelem byloby ich
wspolne zmierzanie ku nowym wyzwaniom, tak aby fundamenty o§wietlaty wspot-
czesne aporie w duchu prawdziwej paradosis. Ostatnie lata przynosza znaczace
ozywienie — zwlaszcza na wydziatach filozoficznych w USA i Europie — tzw. teo-
logii filozoficznej i w konsekwencji zmagania o jej status. Od czasow pelnej pasji
scholastyki sredniowiecznej nie byto tak ozywionej dyskusji na tematy ,,klasyczne”
w teologii, ktore potwierdzaja pewien ,,zapal” w odkrywaniu inspiracji drzemigcych
gleboko pod znanymi twierdzeniami: mozna powiedzie¢, ze dokonuje si¢ rozta-
dowywanie ich potencjalnosci®. To juz nie renesans teologii naturalnej z potowy
XX wieku, ale znaczacy krok dalej i pewnie z najmniej oczekiwanej strony.

Teologia jako dyscyplina przezywa dzi§ okres intensywnej refleksji nad jej
ksztattem i zadaniami. Z jednej strony wydobywa si¢ jej krytyczno-konstruktywny
dynamizm, ktory daje o sobie zna¢ w uprawianiu teologii, gdy taczy sie aspekty
analityczny, troski o racjonalno$¢ twierdzen, z syntetyzujagcym, stawiajagcym na
tworzenie modelu adekwatnie wyjasniajacego rzeczywistos¢ transcendentng’.
W teologii chodzi przeciez nie tylko o organizowanie danych przyjetych z Objawie-
nia, ich porzadkowanie wedle nowych kryteridw — tak jak sprzatanie w szufladach
— ale przede wszystkim o wewnetrzny dynamizm wierzacej mysli, zmierzajacej
do rozumienia i zblizania si¢ do Boga przez wysitek intelektualny, przez ,,dobre
myslenie” (por. Mdr 1,1: ,,MySlcie o Panu wlasciwie”)!?. W te stron¢ zmierza-
o pytanie sredniowiecznych teologow, czy sacra doctrina jest teoretyczna, czy
praktyczng dyscyplina, wyrazajac to znamienne napigcie, wlasciwe dla tej nauki.
Teologii si¢ nie czyta, lecz ,,uprawia” w znaczeniu egzystencjalnego dynamizmu,
a jesli czyta, szukajac genealogii mysli, to po to, aby jg uprawiac i poszukiwaé
odpowiedzi prawdziwej, ktora w petni odczyta logos rzeczywisto$ci'l.

Teologii analitycznej towarzyszy podobna idea zblizania si¢ do Boga poprzez
dobre myslenie, jak podkreslaja jej zwolennicy w programowych artykutach, a to

Wydaje sig, ze ten resourcement wpisuje si¢ w powrot metafizyki do teologii 1 filozofii, obser-
wowany przez jednych z obawa, a przez innych z nadzieja. Otwarte pozostaje oczywiscie pyta-
nie, czy w ogdle mozliwe bylo wczesniej filozofowanie bez metafizyki i co znaczy uprawiaé
teologi¢ w epoce przez niektorych okreslanej jako postmetafizyczna. Por. cykl esejow w ksiaz-
ce Metafizyka i teologia. Debata u podstaw, red. R.J. Wozniak, Krakow 2008; K. Hart, Theolo-
gy without metaphysics?, w: Groundless Gods. The Theological Prospects of Post-Metaphysi-
cal Thought, eds. E. Hall, H. von Sass, Cambridge 2014, s. 41-58; por. takze M. Szulakiewicz,
Poszukiwania metafizyczne, Torun 2014, s. 149-159.

O. Gonzalez de Cardedal, El quehacer de teologia. Génesis. Estructura. Mision, Salamanca
2008.

Por. P. Roszak, Wiarygodnosé i tozsamos¢. Teologia wiary Tomasza z Akwinu a wspélczesnosé,
Krakéw 2013.

" Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, thum. M. Mijalska, Krakow 2005, s. 63 in.

78 TwP 9,2 (2015)



Dwie predkosci teologii?

przeklada si¢ na swoisty kanon analitycznych ,,cnoét”, takich jak: uwaga, przej-
rzysto$¢, jasnos¢ i spdjnos¢ argumentacyjna, utozsamienie z inaczej myslacym
i przyjmowanie jego punktu widzenia. Ta alternatywno$¢ rozwigzan okazuje si¢
przydatna zwtaszcza w szeroko rozumianym dialogu ze $wiatem. Tak zarysowana
metoda oznacza jednak, ze w swoich dociekaniach posuwa si¢ powoli, drobiazgo-
wo wnikajgc w szczegotly zdan i twierdzen religijnych. Nie mozna jednak straci¢
z pola widzenia rowniez tego, ze ojcowie zatozyciele filozofii analitycznej stali
czesto na stanowiskach ateistycznych, gltoszac nieckompatybilno$¢ twierdzen nauki
i wiary chrzescijanskiej. Byla to, jak twierdzi Ch. Pidgen, ,,niezdrowa obsesja” na
tle troski o sensowno$¢ zdan, ktora doprowadzita do pewnego rodzaju ateizmu,
wykluczajacego teistyczne twierdzenia jako nieposiadajgce poznawczej tresci. Dzi$
wielu z reprezentantow tej tradycji utrzymuje ateizm w starym wydaniu, ktory
twierdzi, ze zdania o Bogu sg nie tyle pozbawione sensu, ile po prostu falszywe!2.

Wsrdd reprezentantéw teologii analitycznej toczy si¢ rowniez debata nad
charakterem wzajemnych powigzan ideowych miedzy czlonkami ruchu i proba
odpowiedzi na zasadnicze pytanie: na czym polega ,,istota” teologii analitycz-
nej?". Z jednej strony Sara Coakley, sprzeciwiajac si¢ formie budowania swoistej
mentalnosci ,.klubowe;j”, sktania si¢ ku wittgensteinowskiej kategorii ,,podobien-
stwa rodzinnego”, ktora podziela wiele celow i spraw'4. Wyksztatceni w tradycji
analitycznej i jej cnotach, nie cheg jednak na nich poprzestac i pragng przekroczy¢
proste podzialy na filozofow analitycznych i kontynentalnych, wcale nie tak glebo-
ko zakorzenionych, jak si¢ wydaje, wracajac do wspolnych korzeni ,,rodzinnych”.
Dlatego dostrzega si¢ u wielu z nich pragnienie wzbogacenia postulatu propozy-
cjonalnej przejrzystosci przez odwotanie do nowych zrdodel, Scisle teologicznych,
prowadzacych do Objawienia. Otwarcie tych zrodet to zaséb nowego powietrza
i otwarcie perspektyw dla dalszych poszukiwan. S. Coakley poréwnuje to do proby
jezykowego odnalezienia si¢ w nowych okolicznosciach dwdch gatezi rodzinnych,
ktore maja przejsciowe problemy z porozumieniem, poniewaz dlugo zyty z daleka
od siebie, ale wiedza, ze wiele je laczy. W tym sensie projekt teologii analitycznej
to poszukiwanie adekwatnego modelu metodologicznego, wzajemnej rozmowy
w rodzinie filozofow religii.

Z drugiej strony William Wood pragnie zwroci¢ uwage na duchowe poktady
praktyki teologii analitycznej, wpisujac si¢ w nurt tych entuzjastow TA, ktorzy

12 Ch. Pidgen, Analytic Philosophy, w: S. Bullivant, M. Ruse, The Oxford Handbook of Atheism,
Oxford 2013, s. 318. By¢ moze wiele rowniez tlumaczy to, ze jak wynika z ostatnich ankiet
wsrod filozofow religii w Stanach Zjednoczonych zdecydowang wigkszo$¢ stanowia osoby
uznajace Si¢ za ateistow.

Analizie wzajemnych relacji, a zwlaszcza argumentéw wysuwanych ze strony tradycyjnej teo-
logii chrzescijanskiej wobec filozofii analitycznej i jej metod poswigcony jest artykut J. McMar-
tina Analytic Philosophy and Christian Theology (,,Religion Compass” 7 (2013), s. 361-71).
Por. S. Coakley, On Why Analytic Theology Is Not a Club, ,,Journal of the American Academy
of Religion” 3 (2013), s. 603 i nn.
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podkreslaja watki systematyczne i duchowe w praktyce analitycznej'. Pokazuje
bowiem nie tylko dedukcyjne, analityczne argumenty, ale to, ze moze by¢ odczy-
tywana rowniez jako itinerarium duchowego wzrostu. Dobre myslenie o Bogu,
jak to pokazywat juz Akwinata, jest droga przyblizajaca do Boga, czy to przez
usuwanie watpliwosci i1 trudnosci, ujawnianie wiarygodnej tresci Objawienia, czy
oferujac modele, ktore lepiej oddaja spojnos$¢ chrzescijanskich twierdzen'®.

We wspominanej publikacji programowej Rei i Crispa z 2009 roku opubliko-
wano piec ,,przykazan” teologii analitycznej, ktore wskazujg na priorytety i pod-
stawowe zalozenia metodologiczne. Warto je przytoczy¢, aby pozniej staly sie
przedmiotem szczegotowej refleksji w kolejnych czgséciach tego artykutu:

1) Pisz tak, aby filozoficzne stanowiska i konkluzje mogly by¢ adekwatnie sfor-
mutowane w zdaniach, ktore z kolei moglyby zosta¢ sformalizowane i logicznie
przeksztatcane.

2) Stawiaj na precyzj¢, jasnos¢ i logiczng spojnosé.

4) Unikaj substancjalnego (niedekoracyjnego) stosowania metafory i innych tro-
pow, ktorych zawarto$¢ semantyczna przewyzsza ich propozycjonalna tresc.

5) Pracuyj jak tylko mozna najwigcej z dobrze zrozumiatymi, podstawowymi poje-
ciami oraz pojeciami, ktore moga by¢ analizowane pod ich wzgledem.

6) Traktuj analize konceptualng (jak dalece to mozliwe) jako zrodto dowodowe!”.
Wymienione tu ,,cnoty analityczne” podkreslaja kilka specyficznych cech,

ktore kresla program teologii analitycznej. Skrajnie precyzyjny styl tekstow ana-

litycznych, sformalizowany, przektadany na jezyk podatny na operacje logiczne,
wyptywa z kardynalnych przekonan ruchu. Juz Eleone Stump zwracala uwagg,
ze sa sprawy, ktore moga by¢ lepiej poznane przez narracj¢ niz przez metode
analityczng, zwlaszcza gdy dotycza cierpienia, zta czy tragedii'®. Niemniej jednak
warto podkresli¢, ze naczelng inspiracjg teologii analitycznej staje si¢ wymog
,»Wyjasnienia”: nacisk zostaje potozny przede wszystkim na glebsze rozumienie,

15" Por. W. Wood, 4nalytic Theology as a Way of Life, ,,Journal of Analytic Theology” 2 (2014),
s. 47.

A. Broadie, Aquinas s philosophical theology, ,,British Journal for the History of Philosophy”
2 (1999), s. 353-358.

Analytic Theology, s. 5-6: ,,Write as if philosophical positions and conclusions can be adequ-
ately formulated in sentences that can be formalized and logically manipulated. 2.Prioritize pre-
cision, clarity, and logical coherence. 3.Avoid substantive (non-decorative) use of metaphor and
other tropes whose semantic content outstrips their propositional content. 4.Work as much as
possible with well-understood primitive concepts, and concepts that can be analyzed in terms of
those. 5.Treat conceptual analysis (insofar as it is possible) as a source of evidence”. Ciekawy
komentarz do tych postulatow dotyczacych analitycznego stylu w teologii analitycznej zawiera
artykut W. Wood Philosophical Theology in the Religious Studies Academy: Some Questions
for Analytic Theologians (,,Journal of the American Academy of Religion” 3 [2013], s. 594
inn.).

E. Stump, The Problem of Evil: Analytic Philosophy and Narrative, w: Analytic Theology: New
Essays in the Philosophy of Theology, eds. O. Crisp, M. Rea, Oxford 2009, s. 255.

16
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systematyzowanie sensu niz ,,udowadnianie”, tak kojarzone z teologia naturalng'®.
Dlatego w analitycznym podejsciu kluczowym zamiarem jest przekonanie, ze
chodzi nie tyle o poszerzenie obecnego stanu wiedzy, ile raczej o jego poglebie-
nie. A wigc u podstaw stoi hermeneutyka, bedaca kluczowa dziedzing, w ktorej
wazne jest wydobycie na jaw tego, co drzemie w kazdym z analizowanych pojec.

POTRZEBA ,,PRO-TEOLOGICZNEJ” FILOZOFII

Relacja filozofii i teologii nie zawsze byta prezentowana w historii w kluczu
konfliktu czy nieuniknionej rywalizacji, lecz dla sredniowiecznych mistrzow ide-
atem byla rownowaga, a jeszcze bardziej chyba znamienne jest to, ze opisywali jg
za pomocg obrazu ,,uczty”. Taki wydzwiek ma przeciez stynne poréwnanie Toma-
sza z Akwinu, ktory mowit o koniecznosci filozofii w teologicznym dyskursie jako
przemianie wody w wino (a wiec w konteks$cie uczty weselnej, nawigzujac tym
samym do opisu wesela z Kany Galilejskiej w J 2,1-12), ale takze w jednym ze
swoich kazan akademickich wprost do tego si¢ odnosi®. Nowozytno$¢ stawia juz
na autonomi¢ (czg¢sto w duchu wyznaczania linii demarkacyjnych i okopywania
si¢) filozofii i teologii, a program nowego powigzania wyznacza termin ,,wzajem-
no$¢”, ktory pojawia si¢ na kartach encykliki Fides et ratio. Jest on zachgtg do
kultywowania wzajemnego krazenia, swoistego krwiobiegu obu dyscyplin. W tym
duchu wypowiadat sie juz Hans Urs von Balthasar, ktory stwierdzit we wstepie do
swej slynnej Teologiki, ze bez filozofii nie ma teologii (,,Ohne Philosopie keine
Theologie™), ze wzgledu na to, iz ta pierwsza nosi w sobie logos*'. Juz gieboka
intuicja scholastyki bylo to, Ze teologia nie zaczyna si¢ tam, gdzie rozum upada
czy ponosi kleske, lecz tam, gdzie triumfuje 1 osiaga niejako maksimum swoich
mozliwos$ci. Ale nie jest to relacja jednostronna, lecz charakteryzuje ja dwukierun-
kowo$¢: teologia ofiaruje filozofii rzeczywisto$§¢ Boga jako ,,fundament”, ,,para-
doks” i ,,nadmiar” (A Cordovilla).

Teologia filozoficzna, ktdra rodzi si¢ z tego sprzezenia zwrotnego, okazuje si¢
pomagac i jednej, i drugiej stronie: teologii, aby nie zamykata si¢ w sztywnym

19 Por. A. McGrath, Nauka i religia, Krakow 2009, s. 173—182.

20 Tomasz z Akwinu w swoim kazaniu uniwersyteckim Homo quidam, nawiazujac do Lk 14,
16-24 1 przypowiesci o uczcie, z ktorej po kolei wymawiaja si¢ wszyscy zaproszeni, traktuje
o relacji filozofii i teologii w kluczu analogii dwoch positkéw w ciggu dnia: ,,In ista refeccione
inuenitur prandium et cena. Prandium consistit in doctrinaphilosophorum, quod significatum
est in dAbacuc, ubi dicitur quod messoribus ferebat cibum in agrum. Messores sunt philosophi
qui colligunt segetes ex agro, id est ueritates ex creatura, unde Rom. I: inuisibilia Dei, etc. Cena
est refeccio sacre scripture, unde in Apocal.: si quis aperuerit michi, intrabo ad eum et cenabo
cum illo” (cyt. za: Corpus Thomisticum, ed. E. Alarcon).

2l Por. H. Urs von Balthasar, Theologik 1. Warheit der Welt, Einsiedeln 1985, s. VII. Szeroki
komentarz do tych stow przedstawia: A. Cordovilla, En defensa de la teologia, s. 77nn.
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systemie zabetonowanej prawdy, a filozofi¢ pobudza, aby w swych poszukiwaniach
nie zatrzymywala si¢ na przedostatnim etapie: aby za szybko si¢ nie zamykala na
horyzont cho¢by ledwie widoczny. Teologia — co zdajg si¢ sugerowac teologowie
analityczni — pokazuje filozofii, aby nie abdykowala w obliczu trudnosci i $wia-
domie wybierata droge sapiencjalna.

Wspotczesnie na potrzebg ponownego nastrojenia filozofii w strone teologicz-
nych zainteresowan zwrocita uwage Lidia Schumacher w ksiazce Racjonalnosé
Jjako cnota®. Dotyka ona jednego z najwazniejszych watkow analitycznych debat,
ktore poswiecone sg racjonalnosci twierdzen religijnych. Redefinicja racjonalno-
$ci, ktorej si¢ podejmuje, prowadzi ja przez analizy ontologiczne z zakresu teorii
wiedzy i etyki do wlasciwego opisu racjonalnego zycia cztowieka, ktorego sedno
polega na osobistym przylgnieciu do tego, co jest rozpoznane jako najwyzsze
dobro. Pokazujac role cnoét intelektualnych oraz etycznego umocowania racjo-
nalnosci, formutuje postulat rozwoju tego, co nazywa ,,pro-teologiczng filozofig”
(pro-theology philosophy), rozumiejac przez nig filozofie, ktora z samej swej natury
prowadzi ku racjonalno$ci twierdzen wiary. Chodzi o wptyw, jaki wiara wywiera
rowniez na rozumowanie cztowieka: jesli racjonalno$¢ polega na realizacji cnoty
intelektualnej w kontekscie cnét moralnych (zwlaszcza kardynalnych), bedac
orientacja na najwyzsze dobro, a wiara w Boga to najlepsza ,,pozycja”, ktora
wyjasnia t¢ orientacje, to nietrudno zrozumiec, ze to w tym kryje si¢ najwicksze
zadanie teologii filozoficznej. To otwarcie pod najszerszym z mozliwych katow
na tajemnice Boga.

TEOLOGIA ANALITYCZNA 1 JEJ MIEJSCE
NA TEOLOGICZNEJ SCENIE

Wydaje sie¢, ze teologia analityczna niczym w soczewce skupia oczekiwania
wspotczesnosci wobec epistemologii religijnej i jest §wiadkiem przemian, jakie
towarzyszyly XX-wiecznej analitycznej filozofii religii, ktorej poczatki zwigzane
$a z przeszczepieniem na jej grunt neopozytywistycznej krytyki metafizyczne;.
Wzbudzito to dyskusje na temat znaczenia i poznawczego sensu jezyka religij-
nego, przechodzacego wiele etapéw, od przekonania o nonsensownosci jezyka
religijnego po znamienne otwarcie, ktore niektoérzy definiujg wprost jako ,,zwrot
metafizyczny” (metaphysical turn) i utozsamiajg z dekada lat siedemdziesiatych
XX wieku?. Sporo uprzedzen ze strony teologii — jak zaznacza Kevin Timpe
— polega wlasnie na tym, ze wielu zatrzymalo si¢ w postrzeganiu filozofii ana-
litycznej przed tym okresem. Tymczasem ten zwrotny punkt spowodowal dwie

22
23

L. Schumacher, Rationality as Virtue. Towards a Theological Philosophy, Burlington 2015.
Por. M. Peplinski, Analityczna epistemologia religii ostatnich pieciu dekad, ,Filo-sofia”
4 (2011), s. 923.
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konsekwencje: odejsécie od zainteresowania jedynie funkcjami jezyka religijnego
i skupienie si¢ na doktrynie chrzescijanskiej, ale takze wzmagajaca si¢ z kazda
dekada probe pokonywania granic migdzy dyscyplinami dawniej traktowanymi
jako odlegte i bez punktéw stycznych®.

Pojawienie si¢ teologii analitycznej, zdaniem Wolterstorffa®*, autora jednego
z waznych rozdziatow w programowej publikacji Crispa i Rei, to rezultat zmiany
epistemologicznej, ktdra zakwestionowata klasyczne fundacjonistyczne podej-
Scie, opierajace si¢ na pewnosci i priorytecie jednej teorii nad druga, a konkret-
nie oczywistosci, dostrzegajac jego brak spojnosci, samo-odniesienie dla oceny
tego, co racjonalne. Nie mozna wigc odrzuci¢ pogladow religijnych i uznac je za
irracjonalne ,,domyslnie”, bo nie ma dominacji jednej teorii epistemologicznej,
na podstawie ktorej moglibySmy tego dokona¢. Ten rozwijany w samej tradycji
analitycznej watek metaepistemologiczny, uwzgledniajacy alternatywne drogi
do zyskania prawdziwej wiedzy, otworzyl nowe mozliwosci: sprawit, ze przy
stole filozoficznych debat zrobito si¢ miejsce rowniez dla analitycznych teologdéw
filozoficznych.

Wszystko to prowadzi do przekonania, Ze z jednej strony korzeni teologii
analitycznej nalezy szuka¢ w tradycji filozofii analitycznej i dokonujacych si¢
na jej tle przemianach. Za ojca filozofii analitycznej uwazany jest Gottlob Frege
1 jego Begriffsschrift z 1879 wraz z publikacja dotyczacg logiki matematycznej,
ktora pozwolita na glebsze zrozumienie ogdlnej struktury zdan i wyptywajacych
z niej sadow?. Z pewnoscig w kontekscie kontynentalnym inspiracji do podej-
$cia analitycznego mozna szuka¢ w pracach Edmunda Husserla. Kolejne etapy
rozwoju ,tradycji analitycznej”, zwigzane z pozytywizmem logicznym (Koto
Wiedenskie) i filozofig jezyka, sprawity, ze metafizyka klasyczna zaczeta traci¢
grunt pod nogami jako nieposiadajaca znaczenia lub postugujaca si¢ terminami,
ktore dalekie byly od codziennego do$wiadczenia jezykowego i jego kontekstu.
Od potowy XX wieku nastepuje jednak proces wyjscia z paradygmatu pozytywi-
zmu logicznego, w opinii ktorego metafizyka, religia czy etyka byly obszarami
zakazanymi, niezawierajacymi tresci podatnych na badania. Tymczasem obecnie
jestesmy $wiadkami gwattownego rozwoju metafizycznych watkow w ramach
filozofii analitycznej, cho¢ nie jest to metafizyka, ktéra przypominataby swo-
ja odpowiedniczke z czasow $redniowiecznych, i bardziej wydaje si¢, ze staje
po stronie Leibniza niz Kanta. Dla niektorych takim progiem, wpuszczajacym
metafizyke do tradycji analitycznej, byta mys$l Davida Lewisa i jego teoria ,,reali-
zmu modalnego”. Wraca w niej do klasycznej idei swiatow mozliwych, cho¢

24 Por. K. Timpe, On Analytic Theology, s. 11.

25 Por. N. Wolterstorff, How Philosophical Theology Became Possible within the Analytic Philo-
sophical Tradition, w: Analytic Theology, s. 155.

26 M. Dummett, Natura i przysztosé filozofii, ttum. i noty M. Iwanicki, T. Szubka, Warszawa 2010,
s. 2.
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w przeciwienstwie do Leibniza, dla ktorego byly to nieaktualne idee w Bogu,
zawsze realizujacego najlepsze z mozliwych, dla Lewisa wszystkie sg aktualne®’.
Wszystko to sprawito, ze zostato otwartych wiele filozoficznych drog: w jakim$
sensie ,,odczarowano” metafizyke dla waznej czgsci/gatezi wspotczesnej filozofii,
cho¢ jak stusznie zauwazaja analitycy, nigdy ich tradycja nie byta rozumiana jako
metaphysics-free zone. Te zarysowane zmiany owocuja w konsekwencji powrotem
do tekstow Akwinaty i obecnoscia, dla wielu zapewne zaskakujacg, fragmentow
choéby Katechizmu Kosciota katolickiego w publikacji teologow analitycznych?.
Jest to zwrocenie sie¢ do Akwinaty jako straznika pewnej tradycji, ale jednocze$nie
jako posiadajacego wazne intuicje epistemologiczne.

Na scenie rodzacej si¢ ,,teologii analitycznej” pojawiajg si¢ kolejne postaci,
wnoszac wktad w rozwdj dyscypliny. W 1983 roku Alvin Plantinga wygtosit
okolicznosciowy wyktad zatytulowany ,,Rady dla chrzescijanskich filozofow”,
w ktéorym przypomnial ,,prawo i obowigzek™ filozoféw do prowadzenia nieza-
leznych badan filozoficznych wyptywajacych z chrzescijanskiej wiary”. Wprost
sugerowatl, aby nie skupia¢ si¢ tylko i wylacznie na kwestii uzasadniania istnienia
Boga, ale by ,,wychodzi¢” od wiary w Boga, zaktadac ja i rozwija¢ dalej refleksje.
Chodzi o implikacje teizmu chrzes$cijanskiego dla wszystkich gatezi filozofii. Bez
watpienia Plantinga, obok Swinburne’a, jest jedna z postaci, ktora wywarta wielki
wpltyw na kierunek rozwoju TA i jej konsolidacje.

Teologowie analityczni w swej wiekszos$ci sg na gruncie epistemologicznym
,realistami”, a wiec przyjmujg wypowiadane sady za przejaw realnej, obiektyw-
nej teologicznej prawdy (nie jako jedynie wytworu umystu i istniejagcego w jego
ramach), a badaja t¢ prawdg przy zastosowaniu narzedzi analitycznych. Jak mowi
Crisp: ,,Jest cos takiego jak prawda, a cztowiek jest zdolny do zrozumienia, czym
jest prawda”. Juz w tym krotkim zdaniu mozna zauwazy¢ czytelng opozycje wzgle-
dem postmodernistycznego modelu i powrdt do idei ,,wiary szukajacej zrozumie-
nia” (fides quaerens intellectum), co wprost zresztg przywotuje w swoich tekstach
Crisp. Zmiana, ktéra wnosi teologia analityczna to przywrocenie warto$ci rozwazan
metafizycznych, ktore jednak nie sg juz badaniem nad bytem, ale poszukiwaniem
ostatecznego uzasadnienia rzeczywistosci oraz relacji zachodzgcych migdzy tymi
,.konstytuentami” rzeczywistos$ci. Znowu jesteSmy $wiadkami poszukiwan teorii

27 T. Williamson, How did we get here from there? The transformation of analytic philosophy,

,,Belgrade Philosophical Annual”, forthcoming (s. 3).

Dobrym przyktadem moze by¢ znakomita ksiazka K. Timpe Free will in Philosophical The-
ology, w ktorej pada nastgpujace stwierdzenie: ,,I have chosen to engage the Catechism of the
Catholic Church throughout the coming chapters, though not because I think it is the best or
most correct theology. Rather, it is one of the most philosophically worked out theologies that
I am aware of”.

P. MacDonald Jr, Analytic Theology: A Summary, Evaluation and Defense, ,Modern Theology”
1 (2014), s. 36 i nn.
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catosciowych, ktore bylyby w stanie wyjasni¢ fenomeny ,,lokalne” — przyczyno-
wanie, ztozenia itd.

NOWOZYTNE ,,ROZHERMETYZOWANIE” TEOLOGII?

W jednej z trafnych diagnoz wspoéltczesnej sytuacji teologicznej Grzegorz Strzel-
czyk zwracal uwage na problem rozumu ,,spuszczonego z tancucha auctoritas”
oraz dominujacego nominalizmu we wspoétczesnej kulturze filozoficzno-teolo-
gicznej*’. Z innej perspektywy stawial diagnozy Jean-Pierre Torrell OP, ktory
zwracal uwage na segmentyzacj¢ teologii i utrat¢ wewngtrznego krwiobiegu,
zachecajac do odzyskania wewngtrznej spojnosci. Zapewne poszukiwania ,,row-
nowagi” migdzy fides et ratio wyznaczaja od stuleci program i kierunek rozwoju
poszukiwan teologicznych. Nieraz obawa przed skrajnym racjonalizmem rzucata
ja w objecie apofatyki, ale przeciez poznawcze obejmowanie tajemnicy Boga,
a nawet podkreslanie ,,inno$ci” Boga nie zwalnia teologicznego myslenia z pre-
cyzji. Spotkanie z Bogiem to nowa dawka $wiatta, ktore dotyka réwniez precyzji
procesow myslowych.

Czy to nie jest powrdt do $redniowiecznego poszukiwania ,,spojnosci”, kiedy
filozof szukat wpisania siebie w wigksza czgs¢, ontologiczng jednos¢, ktora musi
thumaczy¢ wszystko? Chodzi o stawianie wielkich pytan, ktore cho¢ ksztattowato
weczesniejsze modele nauki, to jednak ,,rozfragmentyzowato” si¢ u progu nowozyt-
nosci i to na wielu szczeblach. Czy teologia analityczna probuje zebra¢ w catos¢
te rozcztonkowane doswiadczenia? A moze jest to proba wlewania na site nowych
tresci w stare formy?

Podkreslatem fakt prowadzacy do powstania TA, a mianowicie zwrocenie si¢
filozofii analitycznej w strong teologii. Ale jest jeszcze ruch w druga strong, mozna
bowiem zaobserwowac takze i to, ze teologia skierowata si¢ w stron¢ narzedzi
analitycznych. Niektorzy twierdza, ze to wyptywa z natury same;j teologii, ktora
nie wigze si¢ z jednym jedynym nurtem, wigc to ,,wypadek, ktory musiat si¢
zdarzy¢”. Przeciez od samego poczatku — Tomasz z Akwinu jest tego dobrym
przyktadem — dominowata troska o to, aby méwi¢ proprie o Bogu, co zaowo-
cowato rozrdéznieniami, aby pokazaé, co moze by¢ literalnie czy metaforycznie
powiedziane o Bogu®!. Ale by¢ moze to przede wszystkim dostrzezenie tzw. war-
tosci analitycznych: precyzji, jasno$ci, rygoru argumentacyjnego i logicznego,
oszczednosci ekspresyjnej (odtrutka na ,,rozgadang teologie”?) — to wszystko moze

30 Por. G. Strzelczyk, Po co zbawienie? Po co Kosciot?, w: Wielkie tematy teologii, Warszawa

2015, s. 16 i n., ,,Biblioteka Wigzi” 309.

Oczywiscie rozumienie literalno$ci u Swinburne’a jest inne niz u Tomasza. Szerzej na temat
hermeneutyki biblijnej Akwinaty w: Reading Sacred Scripture with Thomas Aquinas. Herme-
neutical Tools, Theological Questions and New Perspectives, eds. P. Roszak, J. Vijgen, Turn-
hout 2015.
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lepiej pomoc wyrazi¢ tajemnice chrzescijanskiej wiary. Jednoczesnie teologowie
moga pomoc filozofom analitycznym w rozwazaniach np. o Trojcy Swigtej, aby
doktryna o Trojcy nie stata si¢ jedynie uktadankg zdan, logicznych ,,puzzli”. Chodzi
wigc nie tyle o czynienie z filozofow analitycznych — teologow, ile o trenowa-
nie teologii w ,,cnotach analitycznych”. To, co czyni z teologéw analitycznych
»teologow”, to nie tylko podejmowanie tematow chrzescijanskiej doktryny, ale
podjecie metanarracji, rozumianej w kluczu prawdy, a nie ekspresji uczué czy
,agapeistycznej” drogi zycia. Chodzi o metanarracje¢, ktora widzi wiecej niz zbior
dyslokacji jednostkowych, bo zwraca uwage na jednosc¢ intelektualng, w mocnym
sensie tego stowa. Trzeba szczebel za szczeblem, poziom za poziomem wznosic si¢
nad te przepas¢ — wyzwanie wiec polega przede wszystkim na probie zrozumienia,
fundamentalnym intellectus catosci.

COS$ WIECEJ NIZ ,,KROJENIE” NA CZESCI PIERWSZE

William Wood w wielu swoich esejach podejmowat formutowany niekiedy
wobec teologii analitycznej zarzut, Ze jest jedynie ,,logiczng sieczka”, ¢wiczenia-
mi jezykowymi na teologicznych twierdzeniach, ktore rownie dobrze mogtyby
dotyczy¢ innych tematow2. W gruncie rzeczy chodzi jednak chyba o co$ bardziej
znaczgcego: o budowanie pewnej kultury racjonalnosci®>. Bez watpienia sedno
teologowania analitycznego zasadza si¢ na sile argumentacji, wraz z cala kwestia
jej uzasadnienia. Dla wielu opiera si¢ ona przede wszystkim na eksperymentach
mys$lowych (dla ktorych idealnym ttem sg rozwazania nad wzrostem cnét w raju,
teoretycznymi modelami wielosci inkarnacji, wiedzy aniotow itd.), a z historii
filozofii wiadomo, Ze tego rodzaju eksperymenty ksztattowaly juz starozytne para-
doksy. Ale to nie jedyna droga, ktorg kroczy TA, gdyz w swoich analizach opiera
si¢ takze na intuicjach, ktore kontrastuje si¢ z uksztattowanym juz stanowiskiem
teologicznym. Bez watpienia to model, ktoéry swoje inspiracje czerpie z sokratej-
skiego modusu filozoficznego.

Warto zwroci¢ przy tym uwage na jeszcze jeden aspekt sprawy: wykorzy-
stywanie historii w teologii analitycznej jako jedynie rezerwuaru tematow, bez
uwzgledniania kontekstu historycznego czy kulturowego, jakby czesto zapomina-
jac, ze koncepty intelektualne maja swoje dzieje i odczytywanie ich przez pryzmat
po6zniejszych poje¢ czy doswiadczen zaciemnia rozumienie ich drogi. A przeciez
tak rozumiana troska o dotarcie do ,,genealogii” to dla tradycji kontynentalnej jeden
z waznych elementow jej metody, z ktorej tak czgsto korzysta klasyczna teologia.
Brak tego wlasnie wymiaru to jeden z zarzutdw czgsto przywolywanych wobec
TA, ktora ze swej strony nie uznaje wydarzen historycznych za determinujace

32 The Oxford Handbook of Philosophical Theology, eds. Th. Flint, M. Rea, Oxford 2009.
3 M. Mitkowski, O rzekomym zmierzchu filozofii analitycznej, ,,Diametros” 6 (2015), s. 250.
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prawde twierdzen religijnych. W ich rozumieniu historia formowania si¢ dogmatu
nie jest istotna dla stwierdzenia tego, czy cos jest prawdziwe, czy nie. Tu nastgpuje
zdecydowane zderzenie z mentalno$cia klasycznie uprawianej teologii i otwiera
si¢ przestrzen do przysztych debat.

AKWINATA I JEGO ZNACZENIE DLA TEOLOGIT ANALITYCZNEJ

Nowym zjawiskiem istotnym dla rozwijajacej si¢ teologii analitycznej byto
powstanie tzw. tomizmu analitycznego, ktory cho¢ zaczat si¢ rozwijac, poczawszy
od lat pig¢dziesigtych ubieglego stulecia, to jednak dopiero na lata dziewigcédzie-
sigte XX wieku przypadt czas jego dynamicznego rozwoju, ktoéry doprowadzit do
powstania, zdaniem niektorych, nawet czterech odtaméw tomizmu analitycznego.
Samo okreslenie ukut John Haldane w 1992 roku (w ten sposob zatytutowatl swoje
dwa wyktady na Uniwersytecie Notre Dame), gdy zwrocit uwage, ze refleksje
Akwinaty nad intencjonalno$cia i inteligibilnoscia moga wnie$¢ wiele $wiatla
w rozwigzanie problemow dotyczacych relacji migdzy mysleniem a Swiatem™®. Nie
moze wigc dziwi¢ obserwowany od lat trend do poréwnywania ze sobg filozofii
Wittgensteina (i catej wezesnej filozofii analitycznej) i Akwinaty, skoro obaj mysli-
ciele stoja w opozycji do paradygmatu kartezjanskiego, eksponujacego walor indy-
widualnej $wiadomos$ci*. Tomizm analityczny bedzie proba poszukiwania, wedle
stow samego Haldane’a, ,,komplementarno$ci w roznorodno$ci”: analityka wnosi
do tomizmu dorobek filozofii jezyka i logiki, przez co stare koncepty scholastyczne
zyskuja na jasno$ci’’. Tym, co tomizm moze wnies¢ do filozofii analitycznej, sa
pewne idee nalezace do réznych sfer (teologicznej, etycznej), ktore mogtyby pomoc
przezwycigzy¢ trudnosci, jakie napotkata®. Podsumowujac, tomizm wnositby wiec
koncepty, podczas gdy analityka metodg i styl. Nie moze to jednak doprowadzi¢
do wrazenia, jakoby spotkanie obu tradycji byto kwestig jedynie ostatniego czasu:
jak przekonuje Kerr, wptyw tomizmu na rozwdj filozofii analitycznej jest duzo

34 Szeroko omawia kazdy z odtaméw tego typu tomizmu: C. Michon, Les thomismes analytiques.

Un cas de scolastique médiévale et contemporaine, ,,Revue des Sciences Philosophiques et
Théologiques” 1 (2013), s. 77-94.
3 F. Kerr, ;Un tomismo analitico?, ,,Civilizar” 12 (2012), s. 149-158; por. takze M.M. Icheletti,
11 tomismo analitico. Una breve introduzione storica, ,Iride” 43 (2004), s. 593-602.
Por. J. Japola, Tomizm analityczny, ,,Roczniki Filozoficzne” 1 (2003), s. 321-347. Przykladem
niech bedzie choc¢by niedawny artykul P. Oomen Language about God in Whitehead's Phi-
losophy. Dissimilarities and Similarities between Aquinas and Whitehead (,,Open Theology”
1 (2015), s. 342-353).
C. Paterson, M.S. Pugh (eds.), Analytical Thomism. Traditions in Dialogue, Hampshire—Bur-
lington 2006.
38 M. Pérez de Laborda, Tomismo Analitico, F. Fernandez Labastida, J.A. Mercado (eds.), Phi-
losophica: Enciclopedia filosofica on line, URL, http://www.philosophica.info/archivo/2007/
voces/tomismo_analitico/Tomismo_Analitico.html [dostep: 10 XI 2015].
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wezesniejszy, zwigzany cho¢by z Brentanem (i pojeciem intencjonalnosci zaczerp-
nictym od Tomasza) czy krytyka abstrakcjonizmu u Geacha®.

Wsrod teologow analitycznych szybko dostrzezemy szczeg6lng predylekcje dla
Anzelma i Akwinaty, cho¢ przeciez ich styl uprawiania teologii jest odmienny — dla
pierwszego zwigzany z dialogiem czy medytacja, dla drugiego ze scholastyczna
forma disputatio. Wynika to z jednej strony z ugruntowanej pozycji Tomasza
w chrzescijanskiej teologii, w ktorej uchodzi za mistrza syntezy i analizy. Sacra
doctrina stosuje rozumowanie filozoficzne i postuguje si¢ argumentacja, aby prze-
kona¢ do przyjecia pewnych propozycjonalnych twierdzen. Z drugiej — zawazyta
tu takze jego programowa sktonno$¢ do jasnego artykutowania prawd wiary, troski
o porzadek myslenia i spojnos¢, dzigki ktorej wiara nie jest narazona na drwiny
niewierzacych (irrisio infidelium). Refleksje Akwinaty poswigcone atrybutom
Boga staty si¢ inspirujaca lekturg dla filozofow analitycznych i punktem wyjscia
ich rozwazan, ktore szczegdlowo analizowatly sposodb rozumowania Akwinaty.
Czerpali oni od Tomasza jego teori¢ wiedzy i poznania, a dzigki temu bogactwo
operacji intelektualnych, ktore nie ograniczaja si¢ jedynie do tego, co zmystowe.
Nawet komentarze biblijne sa na wskro$ przeniknig¢te kontrolg jakosci prezento-
wanych na podstawie Pisma Swietego argumentdw niz alegoryczna egzegeza jego
czasow. Nie moze wigc dziwi¢, ze William Wood stwierdza jednoznacznie: ,,to
nie przypadek, ani nic bez powodu, ze wspotczesni teologowie analityczni patrza
na Akwinate jako swego prekursora (forerunner)™®.

Warto zwrdci¢ uwage, ze ta sSwiadomos¢ istnienia obszaru wiedzy, ktory dzis
nazywamy teologia filozoficzng, jest obecna na kartach Sumy teologii, ale nie
tylko. W jednym z dziet Akwinaty pojawia si¢ co prawda okreslenie philosophus
etiam theologicus*, ale jak zauwaza w jednym ze swoich wystapien wybitny
znawca tekstow Akwinaty, o. Pawet Krupa OP, mamy tu najprawdopodobniej do
czynienia z btedem kopisty. W komentarzu do Ewangelii §w. Jana, interpretujac
napis, ktory Pitat umiescil nad krzyzem Jezusa w jezyku hebrajskim, greckim
i lacinskim (,,Jezus Nazarejczyk Krol Zydowski”; J 19,19), Akwinata proponuje
znamienng wykladni¢. Z jednej strony w owej tablicy nad krzyzem zostaje ukazany
uniwersalizm wiary w Chrystusa ukrzyzowanego, do ktorego maja dostep ludzie
religijni i pobozni (na ktorych wskazuje jez. hebrajski), madrzy (jez. grecki) oraz
posiadajacy wtadze (jez. tacinski). Ale z perspektywy naszego tematu wydaje si¢
ciekawe inne wyjasnienie zamieszczone przez Tomasza:

Jezyk hebrajski oznacza, ze Chrystus powinien panowa¢ nad filozofia teologiczna.
Symbolizuje to jezyk hebrajski, bo w nim objawiona zostata wiedza o rzeczach boskich.
Jezyk za$ grecki oznacza filozofi¢ naturalng i filozoficzna. Grecy bowiem trudzili si¢

¥ F. Kerr, Aquinas and Analytic Philosophy: Natural Allies?, ,Modern Theology” 1 (2004),
s. 123-39.

40 W. Wood, Analytic Theology as a Way of Life, s. 50.

4 Tomasz z Akwinu, Sermo Coelum et terra, 1.
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w spekulacjach nad natura. Jezyk lacinski wreszcie oznacza filozofi¢ praktyczng, jako ze
w Rzymie najwicksze znaczenie miala nauka o moralnosci. W ten sposéb wszelki inte-
lekt zostaje wziety w niewole na stuzbg¢ Chrystusowi, jak powiedziano w 2 Kor 10,54,

Filozofia teologiczna bedzie oznaczata w tym konteks$cie zaprzegnigcie do
poznania wiary (in obsequium fidei) wszystkich dostgpnych metod i srodkow,
wysitek rozumienia, ktory wstuchuje si¢ we wszystkie argumenty i je doktadnie
analizuje®. Chodzi w gruncie rzeczy o $wiadomo$¢, ze ,,mamy argumenty, aby
wierzy¢, cho¢ nie wierzymy z powodu argumentow”.

PODSUMOWANIE: STARE WINO W NOWYCH BUKLAKACH?

Znana jest przestroga Chrystusa z Ewangelii sw. Marka, ze nie wlewa si¢
nowego wina do starych buktakow, bo rozerwa je i wino zostanie utracone (por.
Mk 2,22). Czy w przypadku teologii analitycznej nie jest wtasnie odwrotnie, skoro
wydaje si¢, ze wino jest raczej ,,stare”, dobrze znane tematy teologiczne podejmo-
wane w ciggu dtugiej tradycji, a jedynie buktak, opakowanie czy forma, s3 nowe?

Kevin Timpe poréwnat zachodzace spotkanie migdzy teologig a tradycja anali-
tyczng do dwoch wcezesniejszych recepcji, jakie miaty miejsce w historii — augu-
stynskiej (w ktérej przyjeto do teologii neoplatonizm) i tomistycznej (w ktorej
przyjeto dziedzictwo Arystotelesa)*. Z tej perspektywy teologia analityczna to
kolejne otwarcie teologii i proba zbudowania przekazu doktrynalnego na podsta-
wie osiagnigc tradycji analitycznej. Ale to waskie ujecie teologii analitycznej nie
moze przystoni¢ tego, ze mamy do czynienia — przynajmniej w opinii jej zwo-
lennikow — z szerszym projektem, ktory otwiera cickawe perspektywy rowniez
przed tradycyjnym uprawianiem teologii i jest podjeciem r¢kawicy wobec prob
— obserwowanego w $wiecie anglosaskim — dyskredytowania teologii**. Teolo-
gia analityczna nie jest jednolitym ruchem, ktory tatwo dalby si¢ sklasyfikowac:
uprawienie tej teologii dokonuje si¢ przeciez przy wykorzystaniu réoznorodnych
metod: od wykorzystywania narracji po stricte analityczne procedury oparte na
zdaniach, cho¢ szczegolnym rysem TA wydaje si¢ wspdlnotowe jej uprawianie.

42
43

Tomasz z Akwinu, In loan., cap. XIX, lect. 4.

Tomasz z Akwinu, In 1 Cor., cap. 1, lect. 3: ,,Utitur autem sapientia verbi, qui suppositis verae
fidei fundamentis, si qua vera in doctrinis philosophorum inveniat, in obsequium fidei assumit.
Unde Augustinus icitin secundo de doctrina Christiana, quod si qua philosophi dixerunt fidei
nostrae accommoda, non solum formidanda non sunt, sed ab eis tamquam ab iniustis possesso-
ribus in usum nostrum vindicanda”.

4 K. Timpe, On Analytic Theology, ,,Scientia et Fides” 2 (2015), s. 19.

4 Ch.J. Amor, Analytic Theology — Uber Grosse und Grenze eines (neuen) Paradigmas, ,Zeit-
schrift fur Katholische Theologie” 3—4 (2011), s. 452. W tym sensie wydaje si¢ uzasadnione,
przynajmniej na tym etapie, mowienie o ,,slabej” i ,,mocnej” wersji TA.
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Jednoczesnie TA wygenerowato i skupia pod swoimi skrzydtami zaréwno ortodok-
syjne doktryny chrze$cijanskie, jak i znacznie odbiegajace od tradycyjnych wizji,
jak cho¢by ,,otwarty teizm”. W tym réwniez w jakim$ sensie mozna zauwazy¢
znamienny powr6t do §redniowiecznej tradycji, w ktorej byto miejsce na spor
czesto radykalnie odrebnych ujec.

W czasach, gdy Benedykt XVI swego czasu wzywat teologow (zwlaszcza
fundamentalnych) do refleksji nad preambula fidei, wydaje si¢, ze tworzenie takiej
przestrzeni intelektualnego spotkania jest potrzebg chwili*. Teologia filozoficzna
spetnia to zadanie jako dyscyplina pogranicza, ktorej ambicja jest poszukiwanie
najlepszego kata widzenia wszystkich spraw, co niektérym moze przypominac
»wiercenie si¢” dziecka, niespokojnie szukajacego wygodnej pozycji do obserwacji
tego, co dzieje si¢ na $wiecie. Czy nie bylo to udziatem wszystkich wielkich trady-
cji teologicznych, ktére jak Tomasz rozumiaty, ze droga od auditus do intellectus
wiary musi uwzglednia¢ rowniez alternatywne odczytywania?*.

Od poczatku chrzescijanstwo pragnelo by¢ zrozumiate w swych roszczeniach
dotyczacych prawdy o Bogu i cztowieku®. Szukato sojuszy wszedzie tam, gdzie
dorobek ludzkiej mysli (filozofia) ofiarowal najwigksze mozliwosci wyjasnia-
nia. Pojawiajg si¢ jednak kwestie o zasadniczej wadze dla rozumienia teologii,
ktora przeciez nie ma tylko charakteru intelektualnego namystu, lecz pozostaje
w ozywcezym krwiobiegu praktyki zycia, prowadzac ku mitosci. Do tego dochodzi
wyzwanie stricte teologicznego ujecia rozumu, ktéore wezmie pod uwage episte-
mologiczne konsekwencje grzechu (,,rany”, o ktorych moéwi tradycyjna teologia)
oraz charakter dzialania taski. A nade wszystko potrzeba dokonania odniesienia
jednej tradycji teologicznej do drugiej, wskazujac na réznice i mozliwe przyczot-
ki wzajemnego spotkania obu teologii, cho¢ dzi$ trudne sa jeszcze by¢ moze do
uchwycenia. Sformalizowany, analityczny jezyk zdan o Chrystusie i metafizycznie
zorientowana klasyczna refleksja nie sg skazane na rozcienczanie roznic, ale na
poszukiwanie gtebi®. To jedno z wyzwan, jakie stoja przed teologia analityczna,
ktora wciaz pozostaje projektem niedokonczonym?.

4 Por. I.R. Villar, ,, Praeparatio evangelica”, czyli o propedeutyce wiary we wspdlczesnych cza-

sach, ,,Teologia i Cztowiek” 3 (2013), s. 77—89.

W podobnym duchu nalezy odczytywaé Tomaszowe komentarze biblijne, w ktorych dostrzec
mozna wiele alternatywnych odczytan tekstow biblijnych, co zdradza jego rozumienie Obja-
wienia nie w kluczu deistycznym, jako raz przekazanego i zakonczonego, lecz jako dynamiczne
objawiania si¢ Boga rowniez przez odczytujacych tekst. Por. E. Stump, Revelation and Biblical
Exegesis: Augustine, Aquinas and Swinburne, w: Reason and the Christian Religion: Essays in
Honor of Richard Swinburne, ed. A. Padgett, Oxford 1994, s. 161-197.

S. Fernandez, El encuentro entre filosofia y revelacion en el ,,De Principiis” de Origenes,
,Revista Philosophica” I-1I (2013), s. 126 i n.

Por. J. Dadaczynski, What Kind of Logic Does Contemporary Theology Need?, w: Logic in
Theology, eds. B. Brozek, A. Olszewski, M. Hohol, Krakow 2013, s. 39-60.

Pierwotna wersja niniejszego artykutu byta przedstawiona podczas seminariéw organizowa-
nych na Wydziale Teologicznym UMK pt. ,,Jak dziata B6g?”, bedacych realizacja tzw. clu-
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THEOLOGY OF TWO SPEEDS? THE PURPOSE, METHOD AND PERSPECTIVES
OF ANALYTIC THEOLOGY

Summary

Recently there has been an increased interest in classical theological matters by
philosophers of religion and at the same time the positive attitude of theologians towards
analytical tools which have been previously regarded as some kind of “language games”.
It seems that contemporary theology develops at two speeds, namely as an attempt to
synthetic embracing of the whole reality but also as analytical search for consistency and
coherence. This is the result of a long process which overcomes the paradigm of positiv-
ist logic and creates a program of the so-called analytic theology. The main text of this
movement, published in 2009, formulated the basic tasks of analytical theology which is
the continuation of philosophical theology. On the one hand it voices concern for concep-
tual clarity and focuses on the analysis of sentences with clear theological meanings. On
the other hand, some representatives of analytic theology perceive its spiritual potential.
Theoretical reasoning also serves the Christian way of virtues, both moral and intellectu-
al. Following the latest literature of the subject, the article emphasises the strengths and
weaknesses of analytic theology and the challenges which arise with its presence at the
theological scene of the 21 century.

Keywords: Analytic theology, rationality, logical positivism, epistemology of religion,
philosophical theology, Thomas Aquinas, analytical Thomism

Stowa kluczowe: teologia analityczna, racjonalno$é, pozytywizm logiczny, epistemo-
logia religii, teologia filozoficzna, Tomasz z Akwinu, tomizm analityczny
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UKRZYZOWANY I ZMARTWYCHWSTALY
JAKO SYN PRZYJETY PRZEZ OJCA.
PERSONALISTYCZNY PRZYCZYNEK
DO TRYNITARNEJ KONCEPCJI EKONOMII ZBAWIENIA (2)

Mgka Jezusa na krzyzu ujawnia wszystkie poziomy mgdrosci ludzkiego ciata:
potrzebe obecnosci innych, a przede wszystkim Boga, oraz zasade dialogicz-
nosci. Jednoczesnie Ukrzyzowany Zbawiciel przetamuje pokuse efektywnosci,
gdyz moc krzyza nie polega na tym, ze Chrystus zszedt z Niego, ale wlasnie na
tym, ze na nim umart. W taki sposob Chrystus dopetnit swoja wierno$¢ Ojcu
i objawit Go jako swego Ojca, jako zrédto swego zycia. Oczywiscie, wielu
naocznych swiadkow domagato si¢ od Jezusa innej formy uwierzytelnienia
Jego postannictwa i Synostwa Bozego.

Wyjatkowosci znaku krzyza nie mozna zaprzeczy¢. Dla niechrze$cijan jest on
gorszacy, dla niewierzacych jest znakiem ,,niebezpiecznym”, bo prowokujacym
do myslenia. Dlatego w wielu miejscach naszego kontynentu, w tym réwniez
W naszej ojczyznie, stychac¢ glosy domagajace si¢ zdjecia znaku krzyza ze $cian,
szyi czy wyeliminowania go z herbow organizacji, a nawet z symboli klubowych
sportowych zespoldw. Znak krzyza zawsze glo§no wola, o czyms$ przypomina, do
czego$ wzywa, i to nie tylko uczniow Ukrzyzowanego. W oczach chrzescijanina
krzyz Chrystusa jawi si¢ jako znak mitosci Trojjedynego Boga!'. Jest znakiem
postuszenstwa Syna Bozego wobec Ojca oraz solidarnosci ,,Pierworodnego™ z cata
ludzkoscig®. Ukrzyzowany jest Synem Bozym, poczetym z Dziewicy i narodzo-

Ks. Stawomir Kunka, kaptan diecezji pelplinskiej, ojciec duchowny i wykladowca teologii
dogmatycznej w WSD w Pelplinie; autor ksiazek Teologiczna wizja cielesnosci cztowieka
w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana Pawta Il (Lublin 2012) oraz Elementarz czlowieka wol-
nego (Pelplin 2014); interesuje si¢ antropologia teologiczna, personalizmem szkoty lubelskie;j,
soteriologig integralng oraz protologia wspolczesna; e-mail: ks.slawek@wp.pl.

W tekscie przysiegi zotnierzy Armii Krajowej ,,$wigty Krzyz” jest okreslony jako ,,znak meki
i Zbawienia”.

2 Por. Rz 8,29; Kol 1,15.

Por. S. Kunka, Krzyz Chrystusa krzyzem Syna. Personalistyczny przyczynek do trynitarnej kon-
cepcji ekonomii zbawienia (1), ,,Teologia w Polsce” 2014, nr 1, s. 69-77.
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nym dla zbawienia potomstwa Adama*. Pierworodny przyszedt zbawi¢ potomkow
»Adama, syna Bozego” (Lk 3,38).

Jezusa Chrystusa ukrzyzowano na gorze Kalwarii, czyli Golgocie. Z hebraj-
skiego ,,Golgota, to znaczy miejsce Czaszki” (Mk 15,22; por. J 19,17). ,,Najpraw-
dopodobniej golgota byto nazwa jakiego$ wzgorza o ksztalcie czaszki™. Istnieje
takze dalej idaca interpretacja o charakterze legendarnym, méwigca o tym, ze
,pochowana tam jest czaszka Adama’®. To z tego powodu ,,na obrazach umieszcza-
no nieraz pod krzyzem czaszke z dwoma piszczelami utozonymi w znak krzyza”,
a ,,miaty to by¢ kosci Adama’”. Chrystus, jedyny zrodzony przez Ojca, i Adam,
pierwszy stworzony na obraz majgcego si¢ weieli¢ Syna Bozego, sa ze sobg pota-
czeni rOwniez momentem $mierci. Jezus bowiem miat umrzeé, aby ,,rozproszone
dzieci Boze zgromadzi¢ w jedno” (J 11,52), aby przywrocic¢ ludzkos¢ Ojcu.

CIALO WYDANE. MILOSC OFIAROWANA

Syn Bozy przyjat ludzka nature, ,,za sprawa Ducha Swietego przyjat ciato
z Maryi Dziewicy i stat si¢ cztowiekiem™®. Poniekad z przyjeciem ludzkiej formy
zycia przyjat wszelkie jej jakosci, z wyjatkiem grzechu. Poddat si¢ zatem takze
cierpieniu i $mierci. Wszedt w zakres niesprawiedliwosci relacji spotecznych,
mozliwo$ci doznawania zranienia i krzywdy, i to bez zadnej winy®. Skazanie Jezusa
z Nazaretu na $mier¢ nie miato zadnych podstaw prawnych: ani prawo religijne
(Mt 26,59-61; por. J 19,7), ani prawo polityczne'® nie dawato pewnego uzasad-
nienia dla tego wyroku'. Mimo to ,,mieszkancy Jerozolimy i ich zwierzchnicy
nie uznali Go i potepiajac Go wypehili glosy Prorokow, odczytywane co szabat.

4 Por. Rdz 3,15.

5 I. Gnilka, Jezus z Nazaretu, thum. J. Zychowicz, Krakow 2009, s. 408.

Tamze. Por. ,Jezusa ukrzyzowano za pdinocno-zachodnia bramg Jerozolimy na wzgdrzu
nazwanym «Golgota» («Miejsce Czaszki»), po lacinie «Calvariay («Lysa Czaszkay). Dzi$
pokazuja to miejsce u stop wzgorza Garab. U wielu Ojcow Kosciota oraz pisarzy $rednio-
wiecznych bylo mistyczne przekonanie — moze ze wzglgdu na nazwe «Miejsca Czaszki» — ze
tutaj zostal pochowany Adam” (C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 2000, s. 586).
7 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, s. 586.

Symbol nicejsko-konstantynopolitanski.

H.U. von Balthasar stwierdza, ze ,,Bog jest rzeczywiscie tym, ktory bierze na siebie na spo-
sob radykalnego postuszenstwa Syna wobec Ojca wszystko, co jest Mu przeciwne, odwiecznie
przez Niego odrzucone i objawiajac si¢ «sub contrario» (uzywajac wyrazenia Lutra) ukrywa
si¢” (Teologia Misterium Paschalnego, ttum. E. Piotrowski, Krakow 2001, s. 47). Juz Wciele-
nie objawia realizacj¢ postuszenstwa Syna wobec Ojca (zob. Hbr 10,5-10).

Z ust Pitata trzykrotnie pada potwierdzenie niewinnosci Jezusa: J 18,38; 19.4.6. Sw. Mateusz
za$ przekazuje jego wyznanie wobec wzburzonego ludu: ,,Nie jestem winny krwi tego Sprawie-
dliwego. To wasza rzecz”. Przy tym Pitat ,,wzial wodg 1 umyt rece wobec thumu” (Mt 27,24).
Wigcej na ten temat zob. E. Dabrowski, Proces Chrystusa w Swietle historyczno-krytycznym,
Poznan—Warszawa—Lublin 1965.
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Chociaz nie znalezli w Nim zadnej winy zastugujacej na $mier¢, zazadali od Pitata,
aby Go stracil” (Dz 13,27-28)"2.

Cierpienia przezywane przez czlowieka w jakims$ sensie stawiajg go w obliczu
koniecznosci przerastania samego siebie'. Gdy cierpi, odkrywa doktadniej swoje
polozenie, wlasng potrzebe zdania si¢ na innych. Cierpienie do§wiadczalnie uka-
zuje mu, ze nie moze pozosta¢ sam. Wota w nim samym o obecno$¢ innych ludzi,
a przede wszystkim odkrywa prawde, ze potrzebuje on Boga. Przez cierpienie
,,yozumiemy, ze odlegto§¢ migdzy nami i Bogiem jest nieskonczona”'*. Wcielenie
Syna Bozego nadato znaczaca wzglednos$¢ owej zasadzie. W optyce zycia Jezusa
z Nazaretu, a w sposob szczegolny w $wietle wydarzen paschalnych, dostrzegamy
owa wzgledno$¢ bardzo wyraznie. Dystans dzielacy Stworcg od swego stworzenia
zostat przetamany, pokonany na korzy$¢ zjednoczenia cztowieka i Boga, nieskon-
czonej Milosci 1 zanurzonej w Izy, krew oraz pot kondycji ludzkosci. ,,Dzigki
Chrystusowi, ktory sam doswiadczyt cierpien ciata i przeszedl przez $mierc”,
mozemy stwierdzi¢, ze ,,jesteSmy w reku Boga”'®. JesteSmy Jego dzie¢mi, a On
stanowi zrodto naszego zycia i najwyzsza, ostateczng gwarancje naszego ocalenia.

Ustanawiajac sakrament Eucharystii, Jezus oddat si¢ w rece ludzi, przyjmujac
bolesng meke 1 $mieré. W Wieczerniku ,,mowi: «to jest moje ciato»'®, a nie to jest
moja dusza”"’. Wczesniej zas, w synagodze w Kafarnaum, mowit szerszemu gronu
stuchaczy: ,,JJa jestem chlebem zywym, ktory zstapit z nieba. Jesli kto spozywa
ten chleb, bedzie zyt na wieki. Chlebem, ktéry Ja dam, jest moje ciato za zycie
swiata” (J 6,51)*. Po tych stowach ,,wielu uczniéw Jego si¢ wycofato i juz z Nim
nie chodzito” (J 6,66), gdyz okazaly si¢ dla nich zbyt trudne, a nawet gorszace
(por. J 6,60—-61). Apostotowie zrozumieli jednak, ze cho¢ stowa te sg trudne do

Zob. M. Zawada, Siedem pieczeci zla. Bezdroza cztowieka pomigdzy grzechem pierworodnym
a Smiercig Boga, Krakow 2001, s. 31-33: Nienawis¢ boskiej niewinnosci Chrystusa. Czytamy
tam: ,,Wyczuwa si¢ taki rodzaj godnosci, ktory jest nie do zniesienia: niewinny w bezposred-
nio$ci stow niosgcych prawde wprawia w przerazenie tych, dla ktorych stowa sg jedynie gra
i klamstwem. Grzech nie rozumie, nie pojmuje prawdy. Aby grzech mogt «spokojnie» trwac,
prawda musi by¢ zabijana, ¢wiartowana, meczona, pozbawiona ostro$ci. To wspolny interes
grzesznych. To ich dzieto, ich poczucie wspdlnoty: ztozy¢ ofiar¢ z prawdy. Grzech atakuje
z furig, gdy mu co$§ przypomina Chrystusa, ostateczng Prawdg. Poniewaz jest on religia —
domaga si¢ ofiary, $mierci Prawdy. Jezyk i prawo staja si¢ w rekach zbrodniarzy narzedziem
tortur i zabijania. Chroni ich prawo, ktore sami dla siebie tworzg” (tamze, s. 31).

Por. Jan Pawet I, List apostolski ,, Salvifici doloris” o chrzescijanskim sensie ludzkiego cierpie-
nia, Rzym (11 II 1984), nr 2.

E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia... (Postowie. Ostatni wykilad sp. ks. Eugeniusza
Dutkiewicza SAC), w: Podrecznik koordynatora wolontariatu hospicyjnego, red. P. Krakowiak
i in., Gdansk 2008, s. 381.

Tamze.

16 Mt 26,26; Mk 14,22; £k 22,19 oraz 1 Kor 11,24.

E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 381.

Zob. K. Siwek, Chrystologiczny charakter formuty ,, ciato za zycie Swiata” (J 6,51), ,,Warszaw-
skie Studia Teologiczne” 2003, t. 26, s. 63—83.

TwP 9,2 (2015) 97



Ks. Stawomir Kunka

pojecia, to moéwi je przeciez Ten, ktory jest ,,Swietym Boga” i ma ,,stowa zycia
wiecznego” (J 6,68—69). Z naszej perspektywy jeszcze wyrazniej widac, ze ,,sto-
wa, ktore powiedziat Jezus o swoim ciele jako pokarmie, oznaczaty, ze ciato ma
w sobie jaka$ genialno$¢, zadatek wiecznosci™".

Ciato Jezusa, jak ciato kazdego cztowieka, podlega réwniez zasadzie dialogicz-
nosci. ,,W istocie swojej ciato jest dialogiczne i to nie tylko przez pte¢”*. Nalezy
przez to rozumieé, ze ,,ciato nie chce by¢ samotne”, ze ,,idzie w strong dialogicz-
nosci™?'. Gdy czlowiek cierpi, jego ciato jeszcze bardziej objawia te dialogicznosc.
Ona nadaje cielesnos$ci sens.

Podczas Ostatniej Wieczerzy Chrystus wymownie objawit ofiarniczy sens ludz-
kiej cielesnosci. Wydat wtasne cialo i krew na ofiare (zob. Mt 26,26-28), ofiarowat
siebie?. To, co okreslic mozemy jako ,,dramat ciata”, osiaga swoj szczyt, gdy ciato
zostaje przemienione ,,w co$ niezwykle glebokiego — w Zertwe ofiarng”?. Poprzez
akt ofiarniczy cialo staje si¢ ofiarng zertwa, ,,a by¢ nig to pozwoli¢ na zniszczenie
tego, co daje si¢ zniszczy¢ . Cialo spetnia ten warunek doskonale. Jest bowiem
zniszczalne 1 $miertelne.

Zniszczenie ciata prowadzi ostatecznie do $mierci cztowieka. Gdy zatrzymamy
si¢ na pojmowaniu $mierci jako koncu ludzkiego zycia, wowczas natrafimy na
podejrzewanie jej samej, jak i zycia cztowieka, o bezsensownos¢. ,,Dopiero $mier¢,
ktora jest wynikiem ofiary, nabiera glebszego znaczenia”?. Nie mozna jednak
ograniczy¢ aktu ofiarniczego do ,,samego momentu $mierci”, gdyz ,,obejmuje
cate zycie””. Stawanie si¢ zertwa ofiarng jest nie tylko faktem fizycznym czy

19 E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 381. Podobnie stwierdza Jan Pawet II: , Nosi

w sobie, to ludzkie ciato, zapis nieSmiertelnosci, jaka cztowiek ma osiggna¢ w Bogu wiecznym
i zywym, osiagnac przez Chrystusa” (Jan Pawel Il, Przypatrzcie sie, bracia, powolaniu wasze-
mu. 10 VI— Tarnow. Msza sw. i beatyfikacja Karoliny Kozkéwny, ,,L’Osservatore Romano” [ed.
pol.] 1987 nr 5 (90), s. 17).

E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 381.

Tamze.

Sw. Klemens I pisat na ten temat: ,,Z mitosci Pan przygarnat nas do siebie. Z mitosci ku nam
Pan nasz, Jezus Chrystus, postuszny woli Bozej, wylat za nas swoja krew, cialo swe wydat za
nasze ciato, swoje zycie za nasze zycie” (List do Koryntian, cyt. za: Liturgia godzin. Codzienna
modlitwa ludu Bozego, t. 3, Poznan 1987, s. 69).

E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 381.

Tamze.

Bardzo znaczaca intuicj¢ w kwestii ciala Jezusa podaje niemiecka mistyczka i wizjonerka
bt. Anna Katarzyna Emmerich (1774-1824). Podaje ona, ze Maryja, stojac pod krzyzem,
,patrzyla na to ciato Jezusa zbite, skatowane, zeszpecone, porozdzierane, w koncu usmiercone
rekami tych, dla ktorych Jezus przyszedt — wcielit sig, aby ich odkupi¢ i obdarowaé zyciem
wiecznym. [...] Jego ciatlo pogardzone, wyszydzone, odrzucone, wisiato teraz jak oprdznio-
ny buktak, jak strzaskane naczynie najwigkszego pigkna, prawdy i mitosci, rozpigte i rozdarte
na haniebnej szubienicy krzyza miedzy dwoma zloczyncami” (Pasja opowiadana przez Anne
Katarzyne Emmerich, tham. K. Stola, Radom 2004, s. 197).

E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 382.

Tamze.
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biologicznym, ktory wplywa na pogarszanie jakosci zycia. To takze kwestia swia-
domosci i stanu ludzkiego ducha. Tym, co wyr6znia $Smier¢ jako taka od $mierci
w akcie ofiarniczego oddania, jest poczucie sensu tak samego zycia, jak i Smierci
oraz towarzyszacego jej cierpienia. W $mierci Zbawiciela bardzo wyraznie wida¢
te r6znicg. On uprzedzit swoja meke 1 $mier¢ na krzyzu aktem zgody, akceptacji
tego wszystkiego, co miato na Niego przyj$c¢?*. Dlatego objawia nam nowy wymiar
$mierci. ,,Smier¢ znalazta w oczach Boga uznanie jako podstawowy akt zbawczy™,
jako oddanie zycia, aby je zachowac*. W tej nowej perspektywie $mier¢ pozwala
odkry¢ jeszcze bardziej zasade dialogicznosci ciata. ,,Cztowiek potrzebuje ciata,
aby moc umrze¢ «dla kogos i za kogo$», a umiera, aby moc zmartwychwstac¢™!,
aby zycie zachowac.

Ciato ludzkie bierze udziat w wyrazaniu mito$ci. Przez nie wyraz mito$ci jest
konkretny, realny. Chrystus ,,zawist na drzewie krzyza w wielogodzinnym konaniu
1 agonii”, a potem pogrzebano Jego cialo ,,jak kazde z ciat naszych bliskich™*.
Jednak to, co si¢ stato pdzniej po trzech dniach, jest catkowitym novum. ,,Chry-
stus zmartwychwstat, a wstgpujac do nieba z ciatem — nadat naszemu ciatu jakas
genialno$¢: zadatek wieczno$ci”™.

Mgka Jezusa na krzyzu ujawnia wszystkie poziomy mqgdrosci ludzkiego ciata:
potrzebe obecnosci innych, a przede wszystkim Boga, oraz zasade dialogiczno-
$ci. Jednoczesnie Ukrzyzowany Zbawiciel przetamuje pokuse efektywnosci, gdyz
moc krzyza nie polega na tym, ze Chrystus zszedt z Niego, ale wtasnie na tym, ze
na nim umart*. W taki sposoéb Chrystus dopetit swoja wiernos$¢ Ojcu i objawit
Go jako swego Ojca, jako zrodto swego zycia®*. Oczywiscie, wielu naocznych

28 Jezus jest catkowicie §wiadomy potrzeby cierpienia. Po zmartwychwstaniu pragnie zapew-

ni¢ o tej potrzebie swych uczniow: ,,Czyz Mesjasz nie mial tego cierpie¢, aby wejs¢ do swej
chwaly?” oraz ,,Tak jest napisane: Mesjasz bedzie cierpial i trzeciego dnia zmartwychwstanie”
(Lk 24,46).
2 E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 382; por. Ps 116,15; Rz 14,8.
30 Zob. Lk 9,24; J 12,25,
31 E. Dutkiewicz, W obliczu ludzkiego cierpienia, s. 382.
32 Tamze.
3 Tamze.
3 Sw. Leon Wielki modli si¢ do Chrystusa: ,,Twoj krzyz bowiem jest zrodtem wszystkich bfo-
gostawienstw i przyczyng task wszelakich. Z krzyza udziela si¢ wierzacym moc w stabosci,
chwata za wzgarde, zycie za $mier¢” (Mowa 59, w: tenze, Mowy, tham. K. Tomczak, w: Pisma
Ojcow Kosciota, t. 24, Poznan—Warszawa—Lublin 1958, s. 276).
K. Guzowski, interpretujac mysl B. Forte, pisze: ,,Jezus pozwala na to, by by¢ przekazywanym
«z rak do rak» (por.: Mk 14,10; 15,1-11), a w koncu oddaje si¢ Ojcu (Lk 23,46). W samood-
daniu tkwi petnia daru Jezusa, w ktorym przekazuje On siebie Ojcu z mitosci do ludzkosci.
W $wietle Paschy, rozumianej jako objawienie trynitarne, w oddaniu si¢ Jezusa Ojcu (i pozo-
stawieniu Go w rekach ludzi przez Ojca) nalezy dostrzec wieczne oddanie wewnatrztrynitar-
ne Syna wobec Ojca” (K. Guzowski, Symbolika trynitarna Brunona Fortego, Lublin 2004,
s. 212). Szerzej na ten temat zob. tamze, s. 212-216: Krzyz jako historia trynitarna: objawienia
,,sub contrario”.
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swiadkow domagato si¢ od Jezusa innej formy uwierzytelnienia Jego postannictwa
i Synostwa Bozego*.

CIALO OFIAROWANE. MILOSC W POSLUSZENSTWIE

W wydarzeniu Golgoty mozna dostrzec jakby dwa rownolegle plany rozwoju
dramatu. Na pierwszym, glo$niejszym i mniej istotnym, wida¢ oprawcow oraz ich
zabieganie zmierzajace do wykonania wyroku na Skazancu. Na drugim, wazniej-
szym i mniej dostrzegalnym, rozgrywa si¢ tajemniczy i pelen mitosci dialog Syna
z Ojcem. Ewangelisci probuja odda¢ nam wewngtrzng atmosfer¢ owego dialogu.
Syn nie wchodzi w dialog z oprawcami: nie wygraza im, nie prosi o lito§¢, nie
dozwala si¢ im zaku¢ w okowy zla i nienawisci. Rozmawia jedynie z Ojcem:
,,0jcze, przebacz im, bo nie wiedza, co czynig” (Lk 23,34) albo juz w momencie
bezposrednio przed $miercia: ,,0jcze, w Twoje rece powierzam ducha mojego”
(Lk 23,46).

Syn Bozy jest Najwyzszym Kaptanem. Gdy siebie czyni zertwa ofiarna, czyni
to jako Kaptan. Jest Tym, ktory ,,nas mituje i ktory przez swa krew uwolnit nas od
naszych grzechow i uczynit nas krélestwem — kaptanami dla Boga i Ojca swojego”
(Ap 1,5-6). Jego Kaptanstwo ma takze wymiar prorocki. Jezus przyszedt objawic¢
Ojca. Czyni to jako Kaptan i zertwa ofiarna.

Szczegoblnie §w. Mateusz eksponuje motyw Bozego Synostwa jako znaczacy
w procesie Jezusa, a jeszcze bardziej w Jego konaniu i $mierci. Od Mateusza dowia-
dujemy sig, ze przechodzacy obok Ukrzyzowanego ,,przeklinali Go i potrzgsali glo-
wami, mowigc: «Ty, ktory burzysz przybytek i w trzech dniach go odbudowujesz,
wybaw sam siebie; jesli jestes Synem Bozym, zejdz z krzyza!»” (Mt 27,39-40).
Podobng forme przyjety szyderstwa arcykaptanoéw i uczonych w Pi§mie: ,,Innych
wybawial, siebie nie moze wybawic. Jest krélem Izraela: niechze teraz zejdzie
z krzyza, a uwierzymy w Niego. Zaufat Bogu: niechze Go teraz wybawi, jesli Go
mituje. Przeciez powiedzial: «Jestem Synem Bozym»” (Mt 27,42—43). Po $mierci
Chrystusa ,,setnik [...] 1 jego ludzie, ktoérzy odbywali straz przy Jezusie, widzac
trzgsienie ziemi i to, co si¢ dziato, zlgkli si¢ bardzo i moéwili: «Prawdziwie, Ten
byt Synem Bozymy»” (Mt 27,54).

Synostwo Boze, o ktorym Jezus jawnie za§wiadcza, takze w ocenie §w. Jana ma
w procesie Jezusa ogromne znaczenie. Na oskarzenie Go o uzdrawianie w szabat
stysza odpowiedz: ,,0jciec moj dziata az do tej chwili i Ja dziatam” (J 5,17). Skutek
owego wyznania jest w ocenie $w. Jana oczywisty: ,,Dlatego wiec usitowali Zydzi
tym bardziej Go zabi¢, bo nie tylko nie zachowywat szabatu, ale nadto Boga nazy-
watl swoim Ojcem, czyniac si¢ rownym Bogu” (J 5,18). On zreszta zapamictat dla
nas slowa Mistrza: ,,Ja i Ojciec jedno jestesmy” (J 10,30), a nieco pdzniej: ,,Ojciec

36 Zob.: Mt 27,39-46; Mk 15,28-34.
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jest we Mnie, a Jaw Ojcu” (J 10,38). W obliczu takiej postawy Jezusa Zydzi widza
tylko jedno rozwigzanie: $émier¢. Czytamy u Jana: ,,Zydzi porwali kamienie, aby
Go ukamienowac” (J 10,31). Zapytani wowczas wprost o motyw swego dzialania:
,Ukazalem wam wiele dobrych czynow pochodzacych od Ojca. Za ktory z tych
czynow chcecie Mnie ukamienowac?” (J 10,32), odpowiadaja: ,,Nie chcemy Ci¢
kamienowac za dobry czyn, ale za bluznierstwo, za to, ze Ty bedac cztowiekiem
uwazasz siebie za Boga” (J 10,33). Stowa te potwierdzaja, za co Jezus odda swe
zycie. Nie wyprze si¢ tego, co Go taczy z Ojcem. Objawiajgc Ojca, musi pozo-
staé takze ,,Swiadkiem wiernym” (Ap 1,5) w swojej sprawie. Zdaniem Zydow to
Prawo skazuje Jezusa z Nazaretu na $mier¢. Tak stwierdzaja wobec Pitata, ktory
nie znalazt winy w Nazarejczyku: ,,My mamy Prawo, a wedlug Prawa powinien
On umrze¢, bo sam siebie uczynit Synem Bozym” (J 19,7).

Taki obrot rzeczy nie jest przypadkowy. Prorok Zachariasz zapowiadat Izra-
elowi, ze na mieszkancow Jerozolimy zostanie wylany Duch poboznosci. ,,Bgda
patrze¢ na tego, ktorego przebili, i bole¢ bedg nad nim, jak si¢ boleje nad jedy-
nakiem, i ptaka¢ beda nad nim, jak si¢ ptacze nad pierworodnym” (Za 12,10).
O ofiarniczym znaczeniu $mierci Chrystusa pisze tez Jan. On takze odnosi pro-
roctwo Zachariasza do ukrzyzowanego Chrystusa: ,,Stato si¢ to bowiem, aby si¢
wypehito Pismo: Ko$¢ jego nie bedzie ztamana. I znowu na innym miejscu mowi
Pismo: Beda patrze¢ na Tego, ktorego przebili” (J 19,36-37).

Jezus, zanim ofiarowat si¢ jako zertwa ofiarna, zanim siebie ztozyt w ofie-
rze, przeszedt pewna droge. W Eucharystii urzeczywistnit si¢ Jego Synowski akt
oddania Ojcu, oddania poprzez swoja ludzka kondycj¢ (poprzez Cialo i Krew).
Nastepnie akt ten zostaje w sposob wyjatkowy dopeliony na modlitwie w Ogrojcu.
Mozna by pokusi¢ si¢ o dopowiedzenie, ze podczas modlitwy w Ogrodzie Oliwnym
oddat Ojcu swoja ludzka Duszg, swoje Serce z calg jego glebig™.

W Ogrdjcu Jezus przezywana ,konanie serca”, wielkg walke wewngtrzng.
Wychodzi z niej zwycigsko. Pozostaje wierny swemu postannictwu i oddaje si¢
ponownie, jak zawsze, woli Ojca®. Jak zapisal autor Listu do Hebrajczykow,
Chrystus ,,z gtoSnym wotaniem i ptaczem za dni ciata swego zanosit [...] gorace
prosby i blagania do Tego, ktory mogt Go wybawic¢ od $mierci, i zostat wystu-
chany dzieki swej ulegltosci” (Hbr 5,7). Nie bez znaczenia pozostaje tu fakt, ze
modlitwa w Getsemani jest modlitwa Syna: ,,A chociaz byt Synem, nauczyt si¢
postuszenstwa przez to, co wycierpial” (Hbr 5,8). Nie znaczy to, ze brakowalo
Mu postuszenstwa, ale ze w cierpieniu i Smierci znalazta swoj konkretny wyraz
Jego postawa oddanego, postusznego Ojcu, Syna*. Wiasnie poprzez t¢ postawe

37 Por. M.F. Kowalska, Dzienniczek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, wyd. 8, Warszawa 1999,

nr 475.
38 Zob. Mt 26,39.42; Mk 14,36; £k 22,42, a takze Jan Pawet 11, Pamieé i tozsamosé. Rozmowy na
przetomie tysigcleci, Krakow 2005, s. 14-15.
Zdaniem Jana Pawla II Jezus Chrystus jest ,,zywa i osobowa synteza doskonatej wolnosci
w catkowitym postuszenstwie woli Ojca. Jego ukrzyzowane ciato to petne objawienie nieroze-
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przyniost ludziom zbawienie: ,,A gdy wszystko wykonat, stal si¢ sprawcg zbawienia
wiecznego dla wszystkich, ktérzy Go stuchaja” (Hbr 5,9). Dlatego mozna uznac,
jak zreszta uczynit to autor natchniony, ze modlitwa z Ogrdjca zostala wystuchana,
1 to dzigki Synowskiej ulegtosci, czyli postuszenstwu i calkowitemu oddaniu Ojcu.
Jezus poprzez swoja $Smier¢ ,,wchodzi na szczyt swego wstegpowania ku Ojcu’,
Konajac, Ten, ktory ,,zawsze czynit to, co si¢ Ojcu podoba” (por. J 8.29), doznaje
ostatecznego wywyzszenia. ,,W tym wywyzszeniu zostaje On «wydoskonalony
pod kazdym wzgledem» (Hbr 5,9), «uswiecony» w swoim Ojcu (por. J 17,19),
«wybawiony od $mierci» (por. Hbr 5,7)”*. Wszystko, co dokonato si¢ podczas
meki i $mierci Zbawiciela, posiada swoje znaczenie ofiarnicze, gdyz dokonato si¢
wobec 1 przez ,.kaptana na wzor Melchizedeka” (Hbr 5,10).

W $mierci Jezusa na drzewie krzyza ,,dokonuje si¢ owo zwrocenie si¢ Boga
przeciwko samemu sobie, poprzez ktore On ofiarowuje siebie, aby podnies¢ czto-
wieka i go zbawi¢ — jest to mito§¢ w swej najbardziej radykalnej formie”#. Ofiara
Chrystusa zaczyna si¢ wraz ze Wcieleniem, wraz z przyjeciem przez Syna ludz-
kiego Ciata, Krwi i Duszy. Syn Bozy ,,narodzit si¢ i na to przyszed! na $wiat, aby
da¢ $wiadectwo prawdzie” (por. J 18,37).

Syn swoja Smiercig zrodzit nas do zycia w Bogu. Oddajac wilasne zycie, umoz-
liwit nam dostep do Ojca i nas w Nim usynowit. ,,Umart bowiem za nas Jednoro-
dzony, by nie pozosta¢ jedynym. Nie chciat by¢ sam Ten, ktory umart sam. Jedno-
rodzony Syn Bozy synami Bozymi uczynit wielu”. Sw. Augustyn zauwazajac te
prawde, podkresla rowniez, ze przez Krew Chrystusa zostali nabyci Jego bracia,
a On ,,odrzucony, przygarnat; sprzedany, wykupil; zelzony, przywrocit czes¢;
zabity, darowat zycie*. Przelamal tym samym poziom sprawiedliwosci, a nawet
poziom ludzkiej mitosci, a objawit Ojca i siebie jako Syna Boga, nieskonczonej
Mitosci®.

rwalnej wiezi migdzy wolnos$cia a prawda, zas Jego powstanie z martwych to najwyzsze $wia-
dectwo plodnosci 1 zbawczej mocy wolnosci przezywanej w prawdzie” (Jan Pawet 11, Encykli-
ka Veritatis splendor, 87).

F.X. Durrwell, Ojciec. Bog w swoim misterium, tham. W. Misztal, Kielce 2000, s. 88.

Tamze.

42 Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, 12.

# Sw. Augustyn, Kazanie 171; cyt. za: Liturgia godzin. Codzienna modlitwa ludu Bozego, t. 2,
Poznan 1984, s. 1456.

Tamze. ,,Na przemoc, jakiej do$wiadcza, Jezus odpowiada przebaczeniem i ofiarowaniem
siebie na krzyzu. Niezrozumieniu ucznidw i opuszczeniu przez nich przeciwstawia wierno$é
— natychmiast po zmartwychwstaniu odnajduje tych, ktorzy Go opuscili” (B. Maggoini, Byf
naprawde czlowiekiem. Przyglgdajqc si¢ postaci Jezusa w Ewangelii, tham. K. Czuba, Kielce
2003, s. 12—13). Jezus przyjety przez Ojca w Zmartwychwstaniu (potem akt ten zostanie dopet-
niony Wniebowstgpieniem), przyjmuje tych, ktérzy go opuscili.

W rozmowie z faryzeuszami i uczonymi w Pi$mie Jezus stwierdza: ,,Na tym plemieniu bgdzie
pomszczona krew wszystkich prorokow, ktora zostata przelana od stworzenia $wiata, od krwi
Abla az do krwi Zachariasza, ktory zgingt miedzy oltarzem a przybytkiem. Tak, mowi¢ wam,
na tym plemieniu bedzie pomszczona” (Lk 11,50-51). Jak wynika z relacji §w. Mateusza, takze
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CIALO PRZYJETE. MILOSC UKOCHANA

Apostotowie podczas Ostatniej Wieczerzy przyjmuja Ciato Chrystusa, chleb
na zycie wieczne. Jeszcze wowczas nie wiedza, ze tego wieczoru przyjmuja Ciato
Tego, ktory jutro odda za nich swoje zycie, ofiaruje siebie na krzyzu. Chrystus
oddaje siebie swoim przyjaciotom, a dar swojego zycia i $mierci, dar swojej Oso-
by, zaposrednicza w sakramentalnych znakach chleba i wina. W noc przed swoja
meka i Smiercig podaje swym uczniom chleb i wino, ale w nich jest On sam (zob.
Mt 26,26-28). Podajac im chleb i wino, daruje im siebie. Zanim zostaje odrzucony
przez swoj nardd, wyprowadzony poza miasto i zawieszony na drzewie krzyza,
chce w sposob uprzedzajacy oddaé si¢ swoim przyjaciotom. Jednoczesnie pragnie
by¢ przez nich przyjety.

Ukazanie Sakramentu Ciata i Krwi Chrystusa w kontek$cie odrzucenia Syna
Bozego jeszcze wyrazniej moze odda¢ jego znaczenie. Psalmista stwierdza:
,Kamien odrzucony przez budujacych stat si¢ kamieniem wegielnym”. Potem
dodaje: ,,Stato si¢ to przez Pana: cudem jest w oczach naszych” (Ps 118,22-23).
Wyjasniajac znaczenie przypowiesci o dzierzawcach i zabitym przez nich synu
wilasciciela winnicy, Jezus przywotuje wiasnie te stowa Psalmu (zob. Mt 21,42).
To On jest tym ,,odrzuconym kamieniem”, ktory stat si¢ fundamentem dla budowy
nie tylko swego narodu, ale calej ludzkosci. Piotr ,,napetniony Duchem Swictym”
(Dz 4,8), przemawiajac do przetozonych i starszych Izraela, zaswiadczyt o tym, ze
Jezus Chrystus Nazarejczyk ,,jest kamieniem, odrzuconym przez [...] budujacych,
tym, ktory stat sie glowica wegta. I nie ma w zadnym innym zbawienia, gdyz nie
dano ludziom pod niebem Zadnego innego imienia, w ktérym mogliby$my by¢
zbawieni” (Dz 4,11-12).

Wypowiedz Piotra zbudowana jest na schemacie kontrastu: Piotr jest prze-
stuchiwany jak przestepca, a dokonat cudu w imi¢ Nazarejczyka (Dz 4,9-10),
Chrystus zostal przez nich ukrzyzowany, a ,,Bog wskrzesit [Go] z martwych”
(w. 10) i wreszcie ,,0On jest kamieniem, odrzuconym przez was budujacych” a prze-
ciez ,stat si¢ glowica wegla” (w. 11). Z mowy obronnej $w. Piotra wynika, ze
Ukrzyzowany powstat z martwych, gdyz Bog przyjal Tego, ktorego odrzucita
starszyzna Izraela*. Ojciec przyjat Syna, ktorego postat na $wiat (por. J 1,11-14).

krew Jezusa, jedynego Sprawiedliwego, zostanie przelana podobnie jak krew prorokow: ,,Pitat
widzac, ze nic nie osiagga, a wzburzenie raczej wzrasta, wzigl wod¢ i umyt rece wobec thumu,
mowiac: «Nie jestem winny krwi tego Sprawiedliwego. To wasza rzecz». A caly lud zawotat:
«Krew Jego na nas i na dzieci nasze». Wowczas uwolnit im Barabasza, a Jezusa kazat ubi-
czowac i wydal na ukrzyzowanie” (Mt 27,24-26). Jezus nie wpisuje si¢ jednak w nurt ofiar
bratobojstwa z dziejow potomkoéw Adama, ale Jego dobrowolna ofiara staje si¢ jednoczes$nie
zaplatg za przestgpstwa Jego narodu i calej ludzkosci, gdyz — zgodnie ze stowami arcykaptana
Kajfasza — ,,warto, aby jeden cztowiek zginat za nar6éd” (J 18,14).

Zob. C. Rychlicki, Zwigzek miedzy smiercig Chrystusa i Jego zmartwychwstaniem: wyjasnienie
teologiczne, ,,Studia Plockie” 1974, t. 2, s. 42-50.
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W tym miejscu wypada rozwazy¢ jeszcze temat zrodzenia Syna. W kontekscie
wewnetrznego zycia Trojcy Swietej mowimy o pochodzeniach Osob Boskich:
Syna na zasadzie zrodzenia przez Ojca oraz Ducha Swietego na zasadzie tchnie-
nia Ojca i Syna. Stowa Psalmu 2,7: ,,Powiedziatl do mnie: «Ty$ Synem moim,
Ja Ciebie dzis$ zrodzitem [...]»” przyjeto si¢ interpretowac jako zapowiedz owego
Synowskiego zrodzenia®'.

Sw. Pawetl w swoim przepowiadaniu sigga po te stowa, ale przywotuje je w kon-
tekscie zmartwychwstania, wskrzeszenia Jezusa przez Ojca. Stwierdza, ze Bog
spetnit obietnice dang ojcom ,,wobec nas jako ich dzieci, wskrzesiwszy Jezusa.
Tak tez jest napisane w psalmie drugim: Ty jestes moim Synem, Jam Ciebie dzi$
zrodzit” (Dz 13,33). Natomiast autor listu do Hebrajczykow przywotuje Psalm 2
dla ukazania wyzszosci Syna nad $§wiatem aniotow: ,,Do ktérego bowiem z aniotow
powiedziat kiedykolwiek: Ty jestes moim Synem, Jam Cig dzi$ zrodzit? I znowu:
Ja bede Mu Ojcem, a On bedzie Mi Synem” (Hbr 1,5). Podobnie, gdy chce ukazac
godnos¢ kaptanska Chrystusa, powotuje si¢ na stowa Psalmu: ,,Chrystus nie sam
siebie okryt stawa przez to, iz stat si¢ arcykaptanem, ale [uczynit to] Ten, ktory
powiedziat do Niego: Ty jestes moim Synem, Jam Cig¢ dzi$ zrodzit, jak i w innym
[miejscu]: Ty$ jest kaptanem na wieki na wzor Melchizedeka” (Hbr 5,5-6).

Obie formy interpretacyjne sg zgodne co do faktu szczegdlnej relacji Ojca
i Syna, ktora we Wciclonym Stowie Bozym otrzymuje swoj objawieniowy rys
i donioslte znaczenie. Ojciec jest tym, ktory zradzajac, daje zycie. Syn zyje zyciem
Ojca, zyje dla Niego, ale takze zawsze zyje dzieki Ojcu, cho¢ sam jest Bogiem.
Niezawinione cierpienie postusznego Syna objawia mito$¢ wiernego Ojca, ktory
przyjmuje Jego ofiare. Smieré Syna zaowocowata chwalebnym zmartwychwsta-
niem i wniebowstapieniem*. W zmartwychwstaniu Jezusa z Nazaretu spetniaja si¢

4 Sw. Cyprian Aleksandryjski stwierdzil, ze Chrystus ,,otrzymat Ducha jako cztowiek, gdyz czto-

wiek musiat Go otrzymaé. A chociaz byl Synem Boga, z Niego samego zrodzony przed wcie-
leniem, a raczej zanim wieki powstaly, to jednak po wcieleniu nie wzdragat si¢ ustysze¢ Boga
i Ojca zwracajacego si¢ don w tych stowach: «Ty$ Synem moim: Ja Ciebie dzi$ zrodzitem»”.
Dalej czytamy: ,,Tego bowiem, ktory byl Bogiem, zanim wieki powstaly, zrodzonego z Boga,
Bog zwie zrodzonym dzisiaj, aby w Nim nas przyja¢ jako przybranych synéw. Bo cata ludzkos¢
byta zawarta w Chrystusie jako czlowieku. Ojciec za§ ponownie daje Synowi wtasnego Ducha,
aby$my w Nim tego Ducha zyskali. Z tego wzgledu Zbawiciel przygarnia potomstwo Abraha-
ma — jak mowi Pismo — i pod kazdym wzglgdem upodobnit si¢ do braci. [...] Jednorodzony Syn
Bozy nie dla siebie przyjmuje Ducha Swigtego, bo ten Duch jest Jego Duchem, jest On w Nim
i przez Niego jest dany, tak jak powiedzieliSmy o tym poprzednio; ale przyjmuje Go jako czto-
wiek, aby te nature ludzka, ktora w pelni posiada, cata i zupelnie przywréci¢ do dawnego stanu.
Opierajac si¢ wigc na $wiadectwie Pisma, wolno nam prawidlowo wywnioskowa¢, ze Chrystus
nie dla samego siebie przyjat Ducha Swietego, ale Ze raczej przyjat Go w sobie dla nas; a przez
Niego splynetly na nas takze wszelkie dobra” (Z komentarza do Ewangelii sw. Jana, V, 2, cyt. za:
Liturgia godzin. Codzienna modlitwa ludu Bozego, t. 1, wyd. 2, Poznan 2006, s. 533).

Zob.: H. Stawinski, Bog i czlowiek wobec cierpienia, ,,Ateneum Kaptanskie” 2001, t. 137,
z. 2-3 (555-556), s. 279-281: Bog i Ojciec Jezusa wobec cierpien Syna; W. Kasper, Der Gott
Jesu Christi, Mainz 1982.
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stowa: ,,Spiewajcie Panu, wystawiajcie Pana! Uratowal bowiem Zycie ubogiego
z reki ztoczyncow” (Jer 20,13).

W zmartwychwstaniu dochodzi do glosu potwierdzenie, iz odrzucony Ojciec
Adama zostaje przyjety w Synu, Pierworodnym wobec stworzen (por. Kol 1,15),
,postusznym az do $mierci — i to Smierci krzyzowej” (Flp 2,8). Zwraca na to uwa-
ge autor starozytnej homilii, wktadajac w usta zstgpujacego do Otchlani Jezusa
stowa: ,,0to Ja, twoj Bog, ktory dla ciebie statem si¢ twoim synem. [...] Tobie,
Adamie, rozkazuje: Zbudz sig, ktory $pisz! Nie po to bowiem ci¢ stworzytem,
aby$ pozostawal spetany w Otchtani. Powstan z martwych, albowiem jestem
zyciem umartych. Powstan ty, ktory jeste$ dzietem rak moich. Powstan ty, ktory
jestes moim obrazem uczynionym na moje podobienstwo”. Wreszcie padaja stowa
Jezusa stanowigce odzwierciedlenie waznej intuicji dla kwestii Adam — Chrystus:
,»Powstan, wyjdzmy stad! Ty bowiem jestes we Mnie, a Ja w tobie, jako jedna
1 niepodzielna osoba”. Podkresli¢ nalezy, ze ta starozytna intuicja musi wcigz
nas zachwycac¢ oraz zachgca¢ do glebszej refleksji nad relacja pierwszego z ludzi
do Pierworodnego Syna Bozego. Dalej w cytowanej homilii czytamy wyznanie
Jezusa kierowane wcigz do Adama: ,,Dla ciebie Ja, twoj Bog, statem sie twoim
synem. Dla ciebie Ja, Pan, przybratem postac¢ stugi. Dla ciebie Ja, ktory jestem
ponad niebiosami, przyszedlem na ziemig¢ i zstgpitem w jej glebiny. Dla ciebie,
cztowieka, statem si¢ jako cztowiek bezsilny, lecz wolny posrod umartych. Dla
ciebie, ktory porzucites ogrod rajski, Ja w ogrodzie oliwnym zostalem wydany
Zydom i ukrzyzowany w ogrodzie™®. Jak Chrystus przyjat Adama, tak potomko-
wie Adama muszg wcigz odnajdowac w sobie fundamentalng wiez z Chrystusem,
dawca mitosci Ojca.

ZMARTWYCHWSTANIE CHRYSTUSA
OBJAWIENIEM TROJJEDYNEGO

Wyrok $mierci wydany na Jezusa przez Pitata opierat si¢ bardziej na woli
Zydéw niz materiale dowodowym winy. W zmartwychwstaniu Jezusa wielkg role
odgrywa fakt, ze umiera On za swoje przyznanie si¢ do Ojca, za wyrazong $wia-
domos$¢ swego Synostwa. Dlatego refleksja nad $miercig Chrystusa nie moze by¢
pozbawiona wymiaru trynitarnego®. Nie w tym znaczeniu, ze cata Trojca Swigta

¥ Starozytna homilia na Swietq i Wielkg Sobote, cyt. za: Liturgia godzin. Codzienne modlitwa

ludu Bozego, t. 2, Poznan 1984, s. 387.

Zob. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Teologia, chrystologia, antropologia (1981), tham
J. Bielecki, w: Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969—
1996, red. J. Krolikowski, Krakow 2000, s. 146—149: Trynitarny aspekt krzyza Jezusa Chrystu-
sa, czyli zagadnienie ,, cierpienia Boga”. Czytamy tam, ze ,,wedtug Pisma §wictego Swiat zostat
stworzony w sposob wolny, chociaz w wiecznosci byto wiadome — w sposob nie mniejszy, niz
byto znane samo zrodzenie Syna — ze Jezus Chrystus, Baranek niepokalany, miat przela¢ swoja
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cierpi, lecz cierpi Wcielony Syn Ojca’’. Cierpi postany przez Ojca, objawiajacy
Ojca w mocy Swietego Duchas2.

Ojcostwo Boga ukazane juz w Starym Testamencie, co prawda, zgodnie
z o6wczesng konwencja wynikajaca z interpretacji Objawienia, odstania przed
nami to, co nawet w Nowym Testamencie stanowi¢ bedzie o istocie biblijnego
przekazu: zycie cztlowieka pochodzi od Boga, a Bog jest jego Ojcem?®. Zognisko-
wana w Osobie Syna Bozego tre$¢ nowotestamentalnego Objawienia poglebia
jedynie rozumienie tej prawdy, ubogaca ja o nowe wydarzenia historii zbawienia:
Ojciec Jezusa Chrystusa jest takze Ojcem Jego przyjaciot. Ich zycie ma swe zrodto
w Ojcu*, a On troszczy si¢ o nich i cieszy ich szczg¢§ciem™.

Przelana krew Chrystusa jest nie tylko symbolem odkupienia cztowieka i obmy-
cia $wiata z wszelkich win 1 niesprawiedliwosci. Jest ona takze dostownym i na
wskro$ rzeczywistym wyrazem meki i ofiarniczej $mierci Jezusa Chrystusa. To
krew prawdziwa, ktora poptyneta z ran Jezusa, Bozego Syna®*. Zmartwychwstanie
jest przyjeciem ofiary z krwi, ofiary zycia Chrystusa. Przyjecie tej ofiary przez Ojca
czyni z przelanej krwi Bozego Syna zrodto btogostawienstwa, a nie potgpienia,
jak to bylo w przypadku bratobdjczej $mierci Abla’’. Autor Listu do Hebrajczy-
kow stwierdza, ze krew Jezusa Chrystusa ,,przemawia mocniej niz [krew] Abla”

drogocenng krew (por. 1 P 1,19 i n.; Ef 1,7). W tym sensie zachodzi $cista odpowiednio$¢ mig-
dzy aktem, jakim Ojciec przekazuje Synowi Bosko$¢, i aktem, ktorym Ojciec wydaje swojego
Syna w opuszczeniu na krzyzu”. Dalej czytamy: ,,Poniewaz jednak takze zmartwychwstanie
jest obecne w wiecznym planie Boga, to cierpienie «rozdzielenia» [...] jest zawsze przekracza-
ne przez rado$¢ zjednoczenia. Wspodtczucie Boga trynitarnego w mece Slowa jest rozumiane
w sensie $cistym jako dzieto najdoskonalszej mito$ci, ktdra rownocze$nie jest zrodtem radosci”
(tamze, s. 149).

Zob. E. Piotrowski, Traktat o Tréjcy Swietej, w: Dogmatyka, t. 4, red. E. Adamiak i in., Warsza-
wa 2007, s. 250-256: Trynitarny aspekt krzyza Chrystusa, czyli pytanie o ,, cierpienia Boga”;
F.K. Chodkowski, ,, Ty jestes Chrystus, Syn Boga Zywego”. Zarys chrystologii Josepha Ratzin-
gera, Poznan 2007, s. 136—138: Cierpienie Jezusa a cierpienie Boga.

Wigcej na temat dzieta Ducha Swietego w misji Chrystusa zob.: S. Kunka, Duch Swiety gwa-
rantem zmartwychwstania cial. Sprawozdanie z prezentacji ksigzki: ,, Teologiczna wizja ciele-
snosci cztowieka w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana Pawta 11" (Lublin 2012), ,,Studia Pel-
plinskie” 2013, t. 46, s. 278-281; C. Dagens, Duch Swiety, krzyz Chrystusa a historia ludzi,
,,Communio” 1988, nr 1, thum. L. Woroniecki, s. 61-75.

33 Zob. np. Tb 13,4; Ps 89,27-28; Mdr 2,16 oraz Ez 37,12-14.

5% Zob.1Tes 1,3; Rz 8, 10-11.14-15.

55 Zob. Mt 6,8; 10,29-31; Lk 15,7.

56 Na temat krwi Chrystusa zob. K. Wojtyta, ,.Znak, ktéremu sprzeciwiaé sie bedq”. Rekolek-
cje w Watykanie. Rzym—Watykan. Stolica Apostolska 5—12 Il 1976, Poznan—Warszawa 1976,
s. 63-64.

Zob. Rdz 4, 10-12: ,,Rzekt Bog: «Codzes uczynil? Krew brata twego glosno wota ku mnie z zie-
mi! Badz wigc teraz przeklety na tej roli, ktora rozwarta swa paszczg, aby wchionac krew brata
twego, przelang przez ciebie. Gdy role t¢ bedziesz uprawial, nie da ci juz ona wigcej plonu.
Tutaczem i zbiegiem bedziesz na ziemi!»”.
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(12,24), a sw. Grzegorz Wielki thumaczy, ze jest tak, gdyz ,.krew Abla domagata
si¢ $mierci bratobdjcy, natomiast krew Pana wyprosita zycie przesladowcom™.

Gdy wigc ,,Bog wskrzesit Go z martwych”, Chrystus ,,ukazywat si¢ przez
wiele dni tym, ktérzy z Nim razem poszli z Galilei do Jerozolimy, a teraz daja
swiadectwo o Nim przed ludem” (Dz 13,30-31). Spotkania Zmartwychwstatego
z uczniami mialy wzmocni¢ w nich przekonanie, ze Jezus zyt dla nich, ze dla nich
oddat zycie. Teraz zas$, jako wskrzeszony do zycia przez Ojca, pragnie zapewni¢
ich o swojej trwalej mitosci wzgledem nich. Milo$ci tej nic nie pokona: ani ich
grzech, niewiernos$¢, ani niezalezna od nich niesprawiedliwo$¢ i zto innych ludzi,
a nawet $mier¢. Zmartwychwstaly jest Objawicielem mitosci Ojca, ktora lezy
u fundamentu stworzenia, a takze zachowuje §wiat w istnieniu. Zmartwychwstanie
Jezusa Chrystusa jest dzietem Boga®, a spotkania ze Zmartwychwstalym maja
uczniow oswoic ze $wiadomoscig ich przybranego synostwa Bozego®.

Pawel Apostot interpretuje ,,wskrzeszenie Jezusa” jako wypetnienie ,,obietnicy
danej ojcom” (por. Dz 13,32-33). Jako potwierdzenie swego przekonania odwotuje
si¢ do stow Psalmu: ,,Tak tez jest napisane w psalmie drugim: Ty jeste§ moim
Synem, Jam Ciebie dzi$ zrodzit” (Dz 13,33; zob. Ps 2,7°!). Skoro ,,nie ulegl ska-
zeniu Ten, ktorego Bog wskrzesit” (Dz 13,37), to §w. Pawet czuje si¢ zobowigzany
w Jego imi¢ zwiastowa¢ swoim shuchaczom ,,odpuszczenie grzechow” (Dz 13,38).
Stwierdza zatem, ze ,,kazdy, kto uwierzy, jest przez Niego usprawiedliwiony ze
wszystkich [grzechdéw], z ktorych nie mogliScie zosta¢ usprawiedliwieni w Prawie
Mojzeszowym” (Dz 13,39). Ofiara Chrystusa jest bowiem wypetnieniem Bozego
zamystu, catej petni planéw Stworcy wobec swego stworzenia. Tej petni nie osiaga
za$ przymierze zawarte na Synaju, a oparte na ofiarach sktadanych ze zwierzat,

8 Komentarz do Ksiegi Hioba, Ksigga 13, cyt. za: Liturgia godzin. Codzienna modlitwa ludu

Bozego, t. 2, Poznan 1984, s. 207. Wigcej zob. J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu,

cz. lI: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania, tam. W. Szymona, Kielce 2011, s. 202.
3% Wskazuje na to analiza tekstow: 1 Tes 1,10; Ga 1,1; 2 Kor 4,14; Rz 10,9. F. Zeilinger zwraca
uwage, ze powyzej wskazane ,,jednocztonowe formuty sa zdominowane przez grecki czasow-
nik égeiren, ktory w formie przechodniej oznacza «budzi¢, podnosi¢y», natomiast w nieprze-
chodniej «powstawac, przebudzi¢ si¢, podnosi¢ si¢». Chodzi o czasownik, ktory wywodzi si¢
z zycia codziennego [...]. Podmiotem dziatania jest jednak Bog. On wskrzesit Jezusa. Formuta
nie jest wigc w pierwszym rzedzie chrystologicznej natury, lecz ma charakter teologiczny, za
czym przemawia takze okolicznos¢, ze przynajmniej w 1 Tes 1,10 oraz przypuszczalnie takze
w 2 Kor 4,14 wymienia si¢ tylko imi¢ wlasne «Jezusy, bez dolaczenia do niego wczesno-
chrzescijanskiego tytutu «Chrystusy (= Mesjasz) albo «Pany itd.” (Wiara w zmartwychwstanie
w Biblii, tham. G. Rawski, Krakow 2011, s. 96). Por. S. Kunka, Zmartwychwstanie Syna owo-
cem mitosci Ojca, ,,Pielgrzym” 2014, nr 8 (636), s. 14-15.
F.X. Durrwell twierdzi nawet, ze juz samo ,,postanie Syna na $wiat jest pewnym aspektem
zmartwychwstania Jezusa, pewnym aspektem misterium synowskiego” (Ojciec. Bog w swoim
misterium, thum. W. Misztal, Kielce 2000, s. 87).
Wigcej na temat interpretacji Ps 2,7 zob. homili¢ Benedykta XVI Bog objawia swojg mitosé¢
w Dziecigtku. 25 XII [2005] — Pasterka w Bazylice sw. Piotra, ,,’Osservatore Romano” [ed.
pol.] 2006, nr 2 (280), s. 20.
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cho¢ stanowi istotny etap na drodze do owej petni®. Jedynie bowiem krew Syna
Bozego, ktory ,,przez Ducha wiecznego ztozyt Bogu samego siebie jako nieskala-
ng ofiarg”, moze oczysci¢ ludzkie ,,sumienia z martwych uczynkéw” (Hbr 9,14).

Sw. Pawel stwierdza takze, postugujac sie znana juz wowczas formutg wiary:
,Przekazatem wam na poczatku to, co przejgtem: ze Chrystus umart — zgodnie
z Pismem — za nasze grzechy, ze zostal pogrzebany, ze zmartwychwstal trzeciego
dnia, zgodnie z Pismem” (1 Kor 15,3—4). Zwrdé¢my uwage, ze ,,wlaczenie zwrotu
«trzeciego dnia» w cytowang przez Pawla formute wiary [1 Kor 15,4bc] zdaje
sie w pierwszym rzedzie mie¢ na uwadze eschatologiczne ocalenie zwalczanego
i zabitego sprawiedliwego, czyli Jezusa, w znaczeniu pojawiajacym si¢ w 2 Ksig-
dze Machabejskiej (por. 2 Mch 7,1-23) i w Ksigdze Madrosci (por. Mdr 3,1-8
11n.)”%, Z drugiej jednak strony nie wolno zapominaé, ze apostot, uzywajac tego
zwrotu, jednoczesnie uwypuklit wyjatkowos¢ dzieta Chrystusa i doprowadzenie
przez Niego do spetnienia Bozego planu. Nalezy przez to rozumie¢, ze ,,w ocaleniu
Jezusa z wiezow Szeolu «trzeciego dnia» dokonato si¢ co$ absolutnie i definitywnie
nowego, ze nastapito przezwyciezenie potegi Smierci przez Boga wiodace ku zyciu,
ktore nigdy sie¢ nie konczy”*. Poprzez wskrzeszenie z martwych Jezusa dokonuje
si¢ eschatologiczne dzieto nowego stworzenia. Bog, Stworca i Ojciec Jezusa Chry-
stusa, objawia si¢ jako Ten, ktory ,,0zywia umartych i to, co nie istnieje, powotuje
do istnienia” (Rz 4,17). Jest zatem zrodtem zycia 1 wszelkiego istnienia. Mozna
wiec uznaé, ze wskrzeszenie Jezusa stanowi poczatek eschatologicznego przetomu.
W tym sensie ,,trzeciego dnia rozpoczat si¢ juz dzien Sadu Ostatecznego™, czyli
dzien ogtoszenia tryumfu Chrystusa nad ktamstwem i ktamca, grzechem i $mier-
cig. Ci, ktorzy uwierzyli, ze ,,Boég Go wskrzesit z martwych” (Rz 10,9), zostali
,naznaczeni pieczecig Ducha Swietego, ktéry byt obiecany” (Ef 1,13). Potrzeba
jednak czasu, aby poszczegolni ludzie mogli ustysze¢ ,,Dobrg Nowing”, przyjac
ja, wcieli¢ w swoje zycie i cieszy¢ si¢ wiecznym zbawieniem, ktoérego dawcg jest
Trojjedyny Bog®.

62 Zob. Hbr 9,13-18.

0 F. Zeilinger, Wiara w zmartwychwstanie w Biblii, tum. G. Rawski, Krakow 2011, s. 111.

% Tamze, s. 111-112.

6 Tamze, s. 112. Dzien Sadu Ostatecznego ,,nie jest wiec jakim$ odleglym punktem w historii,
lecz jest obecny w niej juz od prawie dwoch tysigey lat” (tamze). Zob. S. Kunka, Przyjscie
Chrystusa — ujawnieniem zta, niesprawiedliwosci i ktamstwa, ,,Communio” 2013, nr 3 (183),
s. 92-113.

W Bozej Opatrznosci miesci si¢ rzeczywisto$¢ czasowej porazki i cierpienia oraz pocieszenia,
uleczenia i ostatecznej wygranej. Swiadcza juz o tym chociazby stowa Proroka: ,,Chodzcie,
powré¢my do Pana! On nas zranit i On tez uleczy, On to nas pobil, On ran¢ zawiagze. Po dwu
dniach przywroci nam zycie, a dnia trzeciego nas dzwignie i zy¢ bedziemy w Jego obecnosci.
Dotézmy staran, aby pozna¢ Pana; Jego przyjscie jest pewne jak $wit poranka, jak wczesny
deszcz przychodzi On do nas, i jak deszcz pdzny, co nasyca ziemi¢” (Oz 6, 1-3).

W kontekscie relacji czasu do wieczno$ci warto zauwazy¢, ze ,,jesli zmartwychwstanie uczy
nas, ze mamy w sobie zdolno$¢ do wiecznosci, to czy wcielenie nas nie uczy, ze Boég ma
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ZAKONCZENIE

Z powyzszych rozwazan ptyna nastepujace wnioski:

1. Czlowiek cierpigcy staje w obliczu koniecznosci przekroczenia samego
siebie, wlasnych granic i tego, co posiada sam z siebie. Cho¢ cierpienie niemal
dostownie zamyka oczy cierpiagcego, moze on mimo wszystko wznie$¢ si¢ ponad
nie. W tym znaczeniu, cierpigc, uwalniamy si¢ od siebie, a zdajemy bardziej na
innych — w sposob za$ catkowicie wyjatkowy, zdajemy si¢ na Boga. Aby mogto
si¢ to dokona¢, potrzebna jest zgoda czlowieka. Jej cena zdaje si¢ z natury swej
przekracza¢ nasze mozliwosci. Dlatego przyjmujac Chrystusa jako swego Zba-
wiciela, wchodzimy w pole ,,promieniowania” Jego zgody na wszystko to, co
miato na Niego przyjs¢. W ten sposob Jego zgoda staje si¢ takze nasza zgoda,
a Jego $mier¢, wpisujaca si¢ w zasadg dialogicznosci ciata, uprzedza naszg $mierc.
Nadzieja naszego zmartwychwstania stanowi takze znaczacy element owej zasady.
W odpowiedzi na nasz akt oddania Ojciec przywroci nas do zycia, bo znajdzie
w nas synowska otwarto$¢ na przyjecie daru.

2. Bezbronny, spetany wigzami brutalnej niesprawiedliwosci, Bozy Syn pozo-
staje zawsze wolny. Nawet na krzyzu nie wchodzi w dialog z oprawcami ani z tymi,
ktorzy z Niego kpig. Prowadzi dialog z Ojcem, ktory w perspektywie zblizajacej
si¢ $mierci przyjmuje form¢ swego rodzaju liturgii. Jest przeciez i Najwyzszym
Kaptanem, i ofiarng zertwg. Umierajac, sktada Ojcu ofiare z siebie. Jest to ofiara
mitosci, postuszenstwa i catkowitego oddania. Jednocze$nie akt ofiary Syna jest
takze prorockim ,,sfowem”. Aby je zrozumie¢, wierni winni odczyta¢ ze $Smierci
Syna potege mitosci Ojca. Syn umiera bowiem, gdyz wybral postuszenstwo Ojcu,
z ktorym jest catkowicie zjednoczony. Swoj ziemski los oddat Temu, ktory Go
postat. Postawit wole Ojca ponad swoje ludzkie poczucie bezpieczenstwa, spet-
nienia i sprawiedliwosci.

3. Zanim Chrystus umart z mitosci do Ojca, ustanowit Eucharysti¢. W sakra-
mentalnych znakach chleba i wina oddat samego siebie swoim przyjaciotom,
a poprzez nich catej ludzkosci. Cho¢ zostanie zdradzony i wydany przez jednego
z nich, cho¢ dozna odrzucenia przez wtasny narod, to do konca pozostaje wierny
swemu oddaniu. Nawet konajac, trwa w postawie ,,dla”. Przyjety przez swego
Ojca, zmartwychwstaje. Cierpigcy catkowicie niewinnie, objawia mitos¢ i wierno$é
Ojca. Jako wzgardzony i odrzucony, znajduje schronienie w Ojcu. Wyniesiony do
chwatly Ojca, wciaz pozostaje ukierunkowany na swych przyjaciol, zatroskany
o ich los. Wstepujac do nieba, pozostawia je dla nich otwarte.

W sobie otwarto$¢ na czas?” (A. Gesché, Chrystus, thum. A. Kury$, Krakow 2005, s. 261).
Jezus umart konkretnego dnia (na temat ustalenia daty $mierci Jezusa zob. M. Rusecki, Pan
zmartwychwstat i zyje. Zarys teologii rezurekcyjnej, Warszawa 2006, s. 44-47), o konkretne;j
godzinie. Bez watpienia byla to ,,godzina Bozego mitosierdzia” (por. M.F. Kowalska, Dzienni-
czek. Mitosierdzie Boze w duszy mojej, wyd. 8, Warszawa 1999, nr 1320, 1572), a jednocze$nie
kazda kolejna godzina, odliczona przez ludzkie zegary, jest godzing taski.
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4. We wskrzeszeniu z martwych Jezusa nalezy dostrzec objawienie przez Ojca
warto$ci ludzkiej krwi i zycia (por. Ps 116,15). Ojciec Zmartwychwstalego bto-
gostawi §wiat ludzkich relacji i odniesien. Blogostawi w Synu przywroéconym do
zycia wszystkich cierpigcych, osadzonych, skazanych, torturowanych, wigzionych.
Spotkanie Apostotow ze Zmartwychwstatym obudzito w nich swiadomos¢ zasiggu
,,promieniowania” Bozego Ojcostwa. Bog jest Ojcem odrzuconych, jest Zrodlem
zycia dla tych, ktorym zycie odebrano. Wreszcie, w wielkanocny poranek Ojciec
Zmartwychwstatego ukazat §wiatu petni¢ swych Stwoérczych zamierzen. Czlowiek
od poczatku przeznaczony jest do zycia w chwale Boga. I w zyciu, i w $mierci
pozostaje dzieckiem Ojca Zmartwychwstatego. ,,Po to bowiem Chrystus umart
i powrdcit do zycia, by zapanowac tak nad umartymi, jak nad zywymi” (Rz 14,9).

k ko

Skoro celem teologii jest przyblizanie wierzacych do zrozumienia tresci Obja-
wienia i o$wiecanie wiary $wiatlem rozumu, to centrum jej refleksji powinna
by¢ ,kontemplacja samej tajemnicy Boga w Trojcy Jedynego™. Cztowiek ma
do niej dostegp jedynie przez refleksje nad tajemnica Wcielenia Bozego Syna,
narodzonego z ,,Dziewicy poslubionej m¢zowi, imieniem Jozef, z rodu Dawida”
(Lk 1,27). Syn Bozy przyjat ludzkg nature, wkroczyt w histori¢ ludzkosci i pod-
dat sie ograniczeniom wynikajagcym z konkretnosci ludzkiego bytu. Tym samym
za najwazniejsze zadanie teologii trzeba uznac ,,zrozumienie kenozy Boga, ktora
jest naprawde wielka tajemnica dla ludzkiego rozumu, gdyz nie potrafi on pojac,
Ze cierpienie i $mier¢ moga wyraza¢ mitos¢, ktora sktada siebie w darze niczego
nie zadajac w zamian”®. Przedstawione tu rozwazania nad kwestig meki, $mierci
1 zmartwychwstania Syna Bozego pragng sta¢ si¢ matym przyczynkiem do spro-
stania owemu zadaniu.

Od powstania swiata mito$¢ Boga dziata rowniez w konkretnym czasie i miej-
scu. Jest tak na pewno w ludzkiej perspektywie, w optyce ludzkiego zbawienia,
objawiania si¢ Stworcy i Ojca cztowiekowi. Potrzeba wigc czasu, aby skazany nie-
sprawiedliwie zostat uniewinniony, aby ponizony zostat wywyzszony, a odrzucony
zostal przyjety. Cztowiek musi czekac, nie ba¢ si¢ 1 ufa¢. Wowczas Bog ukaze
W jego zyciu swa moc, swoje milosierdzie 1 wszechmoc. Czekajac, przetamujac
lek 1 trwajac w ufno$ci, cztowiek staje si¢ bardziej sobg. Przekracza siebie ku
Chrystusowi, Ukrzyzowanemu i Zmartwychwstatemu, a jednoczes$nie pozwala,
aby Trojjedyny stawal si¢ jego zyciem, schronieniem i petnig.

7 Jan Pawet 11, Encyklika Fides et ratio, 93.
% Tamze.
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THE ONE CRUCIFIED AND RISEN AS SON RECEIVED BY FATHER.
A PERSONALISTIC CONTRIBUTION TO THE TRINITARIAN CONCEPTION
OF THE ECONOMY OF SALVATION (2)

Summary

The inspiration to write this article is to a large extent the text of the not given confer-
ence no of late Fr. Eugeniusz Dutkiewicz SAC (12002), one of the precursors of the
hospice movement in Poland. The article consists of four points. The first point shows
that the suffering person can go the way of liberation from himself and rely on God. The
human body has a dialogical structure, and thus the man by the conscious act of devotion
can become a victim. Christ’s sacrifice should be understood that way. He offers a sacrifice
from himself to the Father. It is a sacrifice of love, obedience and boundless devotion to the
Father. The Father’s adoption of the Son’s sacrifice is testified by the fact that “God raised
him from the dead” (Rm 10: 9). For his friends, and through them to the whole world, the
Risen Jesus is a revealer of love of the Triune God, Source, Redeemer and Giver of life.

Keywords: suffering, human body, Son’s sacrifice, God’s Fatherhood, death,
resurrection

Stowa kluczowe: cierpienie, ludzkie ciato, ofiara Syna, Ojcostwo Boga, $mier¢,
zmartwychwstanie
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KONIECZNOSC A NIEMOZNOSC.
CIALO CHRYSTUSA UBOGIEGO
WEDLUG FRANCISZKA

Papiez Franciszek bardzo czgsto w swoich przemowieniach nawigzuje do
dramatow ludzkiego zycia. Choroba, cierpienie i ubdstwo sa tematami, ktore
szczegdlnie poruszaja serce kazdego czlowieka, szczegdlnie zas chrzescijanina.
W papieskich wypowiedziach pojawia si¢ czgsto wyrazenie ,,ciato Chrystusa”,
ktére powinno inspirowa¢ do §wiadczenia mitosci kazdemu napotkanemu bliz-
niemu. Niniejszy artykut wskazuje na rozumienie samego wyrazenia w naucza-
niu Pisma Swietego i Tradycji Kosciola, a nastepnie pokazuje mozliwosci jego
wykorzystania na gruncie teologii systematycznej. Taka teologia musi bowiem
z ostroznos$cig podchodzi¢ do interpretacji pojecia ,,ciata”, ktore juz u autoréw
greckich otrzymuje rozne, lecz precyzyjne znaczenie.

W wywiadzie, jakiego papiez udzielit wtoskim dziennikarzom w pazdzierni-
ku 2013 roku, pada pytanie o znaczenie wyrazenia ciato Chrystusa. Od chwili
wyboru wyrazenie to czg¢sto powraca w wypowiedziach Franciszka, szczegol-
nie w kontekscie ubdstwa. Wobec zarzutu o pauperyzm papiez wyjasnia, ze
takie postawienie sprawy jest wypaczeniem Ewangelii. Ubostwo nigdy nie jest
i nie byto celem samym w sobie. Nawet jesli w przesziosci obserwowano liczne
ruchy ubogich, to ich blad polegat na niezrozumieniu samego przeslania Jezusa.
Prawdziwe ubostwo opiera si¢ na Ewangelii, z niej wyplywa i do niej prowadzi,
szczegolnie jesli bierze si¢ pod uwage sens stow Jezusa. Wspaniata scena sadu
z 25 rozdzialu Ewangelii wedlug $w. Mateusza pokazuje istotny zwigzek migdzy
czlowiekiem — bratem a Jezusem. Cokolwiek czyni si¢ dla cztowieka, to samo
czyni si¢ dla Jezusa. Dlatego uczen Chrystusa troszczy si¢ o blizniego, o bied-
nego, cierpigcego, kazdego, ktory znajduje si¢ w potrzebie. W takich réznych
i dramatycznych sytuacjach zyciowych ludzi ujawnia si¢ sita Ewangelii, ktora
nie pozwala zamkna¢ ani oczu, ani uszu. Wrecz przeciwnie: ona pozwala dotrze¢

*
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1 ustysze¢ krzyk biednego'. Zdaniem Franciszka migdzy cztowiekiem ubogim
a Chrystusem istnieje szczegdlny zwigzek, na mocy ktérego pomoc okazywana
temu ubogiemu jest pomocg okazywang cialu Syna Bozego.

Wydaje sie, ze taki aksjomat nie jest niczym szczegdlnym dla chrzescijan-
stwa. Od samego poczatku troska o ubogich jest jednym z gtdéwnych elementéw
pracy apostolskiej wynikajagcym z nakazu samego Chrystusa. Inspirujaca scena
Sadu Ostatecznego z sentencjami: ,,Wszystko, co uczyniliScie jednemu z tych
braci moich najmniejszych, Mniescie uczynili. Wszystko, czego nie uczynili§cie
jednemu z tych najmniejszych, tegoscie i Mnie nie uczynili” (Mt 25,40 i 45)? od
samego poczatku zmuszala do refleksji nad wlasnym postepowaniem. Jakie ma
znaczenie ludzkie dziatanie, wysitek, poswiecenie? Czy wigksze lub mniegjsze
ofiary dnia codziennego majg sens, szczeg6lnie jesli polaczone sg z wykluczeniem
spotecznym? Czy w imi¢ wierno$ci Ewangelii rozdawanie dobr ubogim jest dobre?
Na tego typu pytania odpowiedz chrzescijanstwa byta jednoznaczna i oczywista:
warto podejmowac codzienny wysitek utraty wtasnych dobr w pomocy dla innych,
poniewaz w godzinie sadu otrzyma si¢ zdecydowanie wiecej (por. Mk 10,28-30).
Wiara w eschatologiczng odptate zwyciezata che¢ posiadania i gromadzenia dobr
materialnych.

Z drugiej strony ta sama tradycja ewangeliczna sugeruje mimo wszystko roz-
nice w postepowaniu wobec ubogich i wobec Jezusa. W okresie poprzedzajacym
wydarzenia zbawcze w Jerozolimie Jezus upomina Judasza patrzagcego na namasz-
czenie uczynione przez Mari¢ w Betanii: ,,Zostaw ja! Przechowata to, aby [Mnie
namascic¢] na dzien mojego pogrzebu. Bo ubogich zawsze macie u siebie, ale
Mnie nie zawsze macie” (J 12,7-8). Obecno$¢ fizyczna Jezusa dla uczniow jest
okreslona i ograniczona. Obecno$¢ ubogich nie ma takich granic i nie jest wprost
zwiazana z dziatalno$cig Zbawiciela.

Przedstawione dwie perspektywy spojrzenia na kwesti¢ ubostwa i ubogich
w Kosciele muszg by¢ inaczej odczytane w kontekscie papieskich wypowiedzi
o ciele Chrystusa. Niniejszy artykul pragnie najpierw pokaza¢ znaczenie Fran-
ciszkowego pojecia, a nastgpnie odnies¢ je do trzech zagadnien teologicznych:
Kosciota, Eucharystii i ciala zmartwychwstatego. Wydaje si¢ bowiem, ze te trzy
elementy doktrynalne powinny by¢ w sposob szczegdlny zauwazone i podkreslone
w calosci papieskiej wizji Kosciota ubogich wyrazanego przez omawiane pojecie.

Zob.http://www.lastampa.it/2015/01/11/italia/cronache/avere-cura-di-chi-povero-non-comunis-
mo-vangelo-las vmllioCWdmIOmYz192J/pagina.html [dostep: 10 IX 2015]. Wywiad ukazat
si¢ takze w ksiazce: A. Tornielli, G. Galeazzi, Papa Francesco questa economia uccide, Milano
2015.

Cytaty z Pisma Swictego wedtug Biblii Tysigclecia, http://biblia.deon.pl/.
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CHRYSTUS W UBOGIM

Od poczatku swojego pontyfikatu papiez podkresla rolg¢ ubogich w zyciu
Kosciota. Ubostwo nie ma jednak znaczenia wytacznie materialnego. Franciszek
wskazuje rowniez na ubdstwo duchowe, ktore jest duzo grozniejsze: trudniej je
dostrzec i trudniej mu zaradzié. Tacy ubodzy powinni by¢ dla Kos$ciota przedmio-
tem troski, gdyz z ludzkg bieda powinno si¢ walczy¢. Kazdy cztowiek ma prawo
do godnego zycia, do posiadania odpowiednich srodkéw koniecznych do zycia, do
korzystania z dobra wypracowanego przez osobisty wysilek pracy i zaangazowania.
Nierowny dostep do dobr materialnych i ogromne obszary biedy we wspotczesnym
$wiecie sg jednak faktem. Tworza one niechlubng karte w dziejach ludzkosci, ktora
pomimo postepu technologicznego nie potrafi zapewni¢ wszystkim tych samych
warunkow egzystencjalnych. Ubodzy zyja we wspotczesnym $wiecie! Ubodzy sa
blisko kazdego cztowieka! Wprawdzie §wiat w ogole na nich si¢ nie skupia i obcho-
dzi wielkim milczeniem, promujac mtodos¢, bogactwo, przyjemnos¢. Nauczanie
papieza jest juz samo w sobie sprzeciwem wobec takiego modelu §wiata i gloSnym
krzykiem w imieniu tych, o ktorych nikt nie pamigta.

Gtos papieza jest wyrazny: w kazdym ubogim mozna spotka¢ Chrystusa. W kaz-
dym cztowieku, ktdrego zycie nie toczy si¢ normalnym rytmem, ale zostaje zakto-
cone przez wydarzenia zewngtrzne, zmuszajac do porzucenia dotychczasowego
miejsca i ludzi, nalezy dostrzega¢ Chrystusa. Biedni, chorzy, uciekinierzy, migranci
— wszyscy tworza jedno ciato Chrystusa’®.

Swieci sg tymi, ktorzy prawde o ciele Chrystusa pojeli ,,sercem”, a nie rozumem.
Ich odejscie od $wiata ma zawsze jaki$ kierunek — jest nim sam Bog. Rezygnacja
z wygodnego zycia, aby i odpowiedzie¢ na wezwanie Chrystusa i uczy¢ mitosci
w codziennym zyciu. Swigci ucza mitosci do ubdstwa, aby ,,méc kochaé bardziej
ubogich i chorych™. Pochylenie nad nimi ze wspotczuciem i czuto$cig po to, aby
stuzy¢ — to tajemnica ,,dotykania ciata Chrystusa™. ,,Ubodzy, opuszczeni, chorzy,
zepchnigci na margines sg cialem Chrystusa™. Swieci, dotykajac ciata Chytrusa,
zachgcaja do nowego sposobu dzialania: ,,niewstydzenia si¢, nielgkania, nieod-
czuwania niecheci do «dotykania ciata Chrystusa»™’. Do$wiadczenie §wietych
w zewngtrznym dotykaniu ciata Chrystusa ma swoje glebokie inspiracje: widzi si¢

Por. Przemowienie do uczestnikow sesji plenarnej Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa Migran-
tow 1 Podrézujacych, 24 V 2013, ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2013, nr 7 (353), s. 24.
Homilia w czasie mszy $§w. kanonizacyjnej (12 V 2013), ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.]
2013, nr 7 (353), s. 12.

Tamze.

Tamze.

Tamze. W przemowieniu w szpitalu w Rio de Janeiro papiez, przywolujac posta¢ sw. Francisz-
ka, mowi, ze w kazdym cztowieku cierpigcym obejmujemy cierpigce cialo Chrystusa. Prze-
mowienie w czasie wizyty w Szpitalu $w. Franciszka z Asyzu (24 VII 2013), ,,L’Osservatore
Romano” [ed. pol.] 2013, nr 10 (355), s. 15.
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samego Chrystusa w konkretnym cztowieku, nawet jesli cierpienie, bieda czy inne
zdarzenia zdeformowaty jego ciato. Swicty nie jest zgorszony tym zewnetrznym
obrazem, poniewaz widzi glebiej: dostrzega ukrytego w cztowieku Chrystusa.
W kazdym cierpigcym cztowieku obecny jest Chrystus, ktorego nie mozna si¢
wstydzic?.

Dotyk i spojrzenie sg istotnymi elementami odniesienia do ludzi ubogich.
Jako doswiadczenia zmystowe nadaja pewnej konkretno$ci postepowaniu czto-
wieka. Stuzba i mitos$¢ przechodzg z teorii w praktyke, ze stéw do czynéw. I to
jest najbardziej oczywisty sposob odnoszenia si¢ do tych, ktorzy tworza ciato
Chrystusa i sg Jego twarza’. Zanim Franciszek zasiadl na tronie §w. Piotra jako
spowiednik, zadawat penitentom dwa pytania: ,,Prosz¢ mi powiedzie¢, kiedy pan
daje jalmuzne, czy patrzy pan w oczy osobie, ktorej ja daje? —,,No, nie wiem, nie
zwrocitem uwagi”. Drugie pytanie: ,,Czy kiedy daje pan jatmuzne, dotyka pan reki
osoby, ktorej ja daje, czy rzuca pan monete?”. To jest problem: ciato Chrystusa,
dotykanie ciata Chrystusa, branie na siebie tego bolesnego problemu ubogich.
Ubostwo dla nas, chrzescijan, nie jest kategorig socjologiczna, filozoficzna lub
kulturowa: nie, jest kategorig teologalng. Powiedziatbym, zZe jest to by¢ moze
pierwsza kategoria, poniewaz Bog, Syn Bozy, unizyt sig, stal si¢ ubogi, by i8¢
z nami drogg. I to jest nasze ubostwo: ubostwo ciata Chrystusa, ubostwo, ktore
nam przynidst Syn Bozy poprzez swoje wcielenie. Kosciot ubogi dla ubogich
zaczyna si¢ od tego, ze wychodzimy ku ciatu Chrystusa. Jesli idziemy do ciala
Chrystusa, zaczynamy co$ rozumie¢, pojmowac, czym jest to ubdstwo, ubdstwo
Pana. I nie jest to tatwe!'°.

Homilia podczas mszy $§w. Kanonizacyjnej (27 IV 2014), ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.]
2014, nr 5 (361), s. 5-6. Medytacja poranna w Domu $w. Marty (7 III 2014), http://w2.va-
tican.va/content/francesco/fr/cotidie/2014/documents/papa-francesco -cotidie 20140307.html
[dostep: 14 IX 2015].

Por. Spotkanie w Dono di Maria z siostrami mitosierdzia, biednymi i wolontariuszami (21 V
2013),  http://w2.vatican.va/content/francesco/it/speeches/2013/may/documents/papa-france-
sco 20130521 dono-di-m aria.html [dostep: 14 IX 2105].

Czuwanie modlitewne z okazji dnia ruchow, nowych wspolnot i stowarzyszen katolickich
(18 V 2013), ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2013, nr 7 (353), s. 19. W podobny spos6b
méwi papiez w Oredziu na Swiatowy Dzien Pokoju (1 T 2015): ,,[...] Kieruje naglacy apel do
wszystkich mezczyzn i kobiet dobrej woli i do wszystkich, ktorzy — z bliska badz z daleka —
takze na najwyzszych szczeblach instytucji, sa $wiadkami plagi wspotczesnego niewolnictwa,
by nie stawali si¢ wspotwinni tego zta, by nie odwracali oczu od cierpienia swoich braci i sidstr
w czlowieczenstwie, pozbawionych wolnosci i godnosci, ale mieli odwage dotknaé cierpiacego
ciala Chrystusa, ktory staje si¢ widzialny przez niezliczone oblicza tych, o ktorych On sam
mowi ci bracia moi najmniejsi” ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2014, nr 12 (367), s. 8).
Zob. takze Oredzie na XXIX Swiatowy Dzien Mtodziezy 2014 roku, ,,L’Osservatore Romano”
[ed. pol.] 2014, nr 2 (359), s. 9-10.
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Czynienie konkretnego dobra innym rozpoczyna si¢ od ciata blizniego, od

ciata Chrystusa. Nie mozna si¢ wstydzi¢ blizniego, tak jak nie nalezy wstydzi¢ sie
Chrystusa''. Stuzba tym ubogim jest prawdziwa szkota Ewangelii:

Wszyscy jesteSmy powotani do tego, bysmy byli ubodzy, do dzielenia si¢ z tymi, ktérym
brak rzeczy niezbednych, do dotykania ciata Chrystusa! Chrzescijanin nie jest czlo-
wiekiem, ktory duzo mowi o ubogich, nie! Jest cztowiekiem, ktory ich spotyka, ktory
patrzy im w oczy, ktory ich dotyka. Nie jestem tu, by mowily o mnie $rodki przekazu,
lecz by wskazag, ze to jest droga chrzesécijanska, ta, ktora poszedt $w. Franciszek'.

Podobnie, cho¢ w kontekscie wcielenia, brzmig stowa, ktore papiez wypowie-

dziat w czasie spotkania z pastorem G. Traettina i wspolnota zielono§wiatkowa:

Apostot Jan mowi wyraznie: Ten, kto mowi, ze Stowo nie przyszto w ciele, nie jest
z Boga! Jest od antychrysta. Nie jest nasze, jest wrogie! Poniewaz byta pierwsza here-
zja — powiedzmy to stowo migdzy nami — i byla to ta, ktora potgpia apostot: jakoby
Stowo nie przyszio w ciele. Nie! Wcielenie Stowa jest u podstaw: to Jezus Chrystus!
Bog i cztowiek, Syn Bozy i Syn czlowieczy, prawdziwy Bog i prawdziwy czlowiek.
W ten sposob zrozumieli to pierwsi chrzescijanie i musieli wiele walczy¢, bardzo,
bardzo wiele, aby zachowac¢ te prawdy: Pan jest Bogiem i Cztowiekiem; Pan Jezus jest
Bogiem, ktory stat si¢ ciatem. Jest to tajemnica ciala Chrystusa: nie mozna zrozumie¢
mitosci do blizniego, nie rozumie si¢ mitosci do brata, jezeli nie rozumie si¢ tej tajem-
nicy wcielenia. Kocham brata, poniewaz takze on jest Chrystusem, jest jak Chrystus,
jest ciatem Chrystusa. Kocham ubogiego, wdowe, niewolnika, wieznia... Pomy$lmy
o ,,protokole”, wedhug ktdrego bedziemy sadzeni: Mateusz 25. Kocham ich wszystkich,
poniewaz ci ludzie, ktorzy cierpia, sg ciatem Chrystusa, a nam, bedacym na tej drodze
jednosci, dobrze zrobi dotykanie ciala Chrystusa. IdZcie na peryferie, wlasnie tam, gdzie
jest tak wiele potrzeb albo — wyrazmy si¢ lepiej — jest tak wielu potrzebujacych, tak
wielu potrzebujacych... Takze potrzebujacych Boga, ktérzy odczuwaja gtod — ale nie
chleba, maja tak wiele chleba — Boga! I i§¢ tam, aby glosi¢ t¢ prawde: Jezus Chrystus
jest Panem i On ci¢ zbawia. Ale zawsze i$¢, aby dotykac ciata Chrystusa! Nie mozna
glosi¢ Ewangelii czysto intelektualnej: Ewangelia jest prawda, ale jest takze mitoscia
i jest tez picknem! I to jest rado§¢ Ewangelii! To jest wtasnie rado$¢ Ewangelii'.

Franciszek, méwiac o ciele Chrystusa, nadaje mu wyraznie wspolnotowy cha-

rakter. Pomoc, ktorag Swiadczy si¢ blizniemu, jest pomocg oferowang kazdemu
cztowiekowi w potrzebie. Wszyscy tworzg te jednos¢, ktora formowana jest przez

Por. Medytacja poranna (7 III 2014), http://w2.vatican.va/content/francesco/fr/cotidie/2014/
documents/papa-francesco-cotidie_20140307.html [dostep: 14 IX 2105]; Spotkanie z przeto-
zonymi zenskich zgromadzen zakonnych 8 V 2013, ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2013,
nr 7 (353), s. 8.

Przemoéwienie do ubogich, bezrobotnych i imigrantow, ktorymi opiekuje si¢ Caritas (4 X 2013),
,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2013, nr 11 (356), s. 11; por. Evangelii gaudium 24 1 270.
Przeméwienie w Casercie (28 VII 2014), ,,L’Osservatore Romano” [ed. pol.] 2014, nr 8-9
(364), s. 41-42.
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konkretne dziatania uczniéw Chrystusa. Biedni, chorzy, odrzuceni i wielu innych
znajduje si¢ w ludzie Bozym. Oni zyja migdzy chrzescijanami, dzielg te same miej-
sca 1 czas. Oznacza to, ze dziatania wobec tych ludzi mogg by¢ albo skierowane
do wspotwyznawcow tej samej religii, albo w ogdle do wszystkich bez jakiegokol-
wiek rozréznienia czy podziatu. W pierwszym wypadku troska o ciato Chrystusa
bylaby troska o Kosciot katolicki. Nic w tym dziwnego, skoro stowa wypowiada
jego widzialna gtowa i nastepca §w. Piotra. W drugim wypadku moéwienie o ciele
Chrystusa jako pojeciu bardziej uniwersalnym nalezatoby odnies¢ do Kosciota
Chrystusowego w znaczeniu uzytym w Lumen gentium. Trudno jednoznacznie
rozstrzygnac, co papiez ma na mysli. Wrocimy do tego w dalszej czesci artykutu.

POJECIE CIALA

Autorzy pism Nowego Testamentu piszg w wigkszosci swoje dzieta po grecku'®.
Kiedy uzywaja pojecia ciala stosujg rozroznienie pozwalajace na precyzyjne wyra-
zenie mysli. Dla okreslenia ciata, w jego cielesno$ci, w tym, czym podobne jest do
zwierzat, stosujg stowo sarks. Wyraza ono to, co widzialne i materialne w zywym
organizmie, bez wprowadzania dodatkowych podziatow. Ciato-sarks oznacza
takze naturalne lub fizyczne pochodzenie, zrodzenie lub relacj¢ do kogos™. Takie
cialo wyraza istot¢ stworzenia i moze takze cierpie¢ lub by¢ ztozone w ofierze.
Innym stowem na okreslenie ciata jest soma. Jest ono pojeciem bardziej ogdlnym,
okreslajacym wszelkie ciato jako takie. Soma okresla cztowieka, zwierzeta, rosliny
oraz wszelkie ciala niebieskie. Przez autorow Nowego Testamentu stosowane jest
takze w sensie topicznym dla wyrazenia liczby ludzi bedacych blisko siebie i two-
rzacych okreslong wspolnote spoteczng lub rodzinng. Wspdlnota ta charakteryzuje
si¢ nowymi, $cistymi relacjami i zalezno$ciami oraz dziata wedtug wtasnych zasad
etycznych. Soma okresla uczniow Chrystusa zebranych razem, czyli Ko$ciol.

4 Wiele jezykoéw wspodlczesnych zachowato grecki rozrdznienie pojecia ciata: ang. body — flesh;

wt. caro — corpo; ft. chair — corps; hiszp. carne — cuerpo. Sama tacina okazuje si¢ takze precy-
zyjnie oddawac niuans grecki, postugujac si¢ dwoma stowami carne — corpus.

W tekscie Listu do Efezjan 5,30 Wulgata dodaje: de carne eius et de ossibus eius. Caly tekst
moéwi o zwiazku Chrystusa i Kosciota, wskazujac, ze chodzi o bycie w ciele. Sw. Pawel, nawia-
zujac do Ksiegi Rodzaju i opisu stworzenia kobiety z zebra mezezyzny, uzyje jednak pojecia
soma. Uczniowie tworza jedno ciato, jedno soma, mimo ze zwiazek mezczyzny i kobiety daje
jedno sarks. Tajemnica jest takie potaczenie Chrystusa i Kosciota, ktére jednak nie przekracza
granicy widzialnosci. Sarks Chrystusa, Stowa wcielonego, a sarks uczniow w Kosciele to dwie
rozne rzeczywistosci. Tekst Wulgaty za: http://www.bibelwissenschaft.de/online-bibeln/biblia-
-sacra-vulgata/lesen-im-bibelte xt/bibel/text/lesen/stelle/59/50001/59999/ch/a8bcbe7f84ac5111
287a40714caed442/ [dostep: 10 IX 2015). Tekst Neowulgaty juz nie ma tego dodatku. Zob.:
http://www.vatican.va/archive/bible/nova_vulgata/documents/nov a-vulgata nt epist-ephesios_
It html#5 [dostep: 10 IX 2015].
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Tajemnica wcielenia, ktorg Kosciot wyznaje w Credo, wyraza przyjecie przez
Syna Bozego ciata-sarks. To ciato byto jedyne i charakteryzowalo si¢ tym, co jest
wspolne dla innych ludzi: poczgto si¢ i narodzito, rozwijato, umarto i zostato ztozo-
ne do grobu. Nie mozna mie¢ zadnych watpliwosci co do poprawnosci takich tez,
jesli nie chee si¢ popas¢ w doketyzm, o ktorym wspomina papiez. Chrzescijanin
wierzy, ze Chrystus przyjat prawdziwe ludzkie ciato z Maryi Dziewicy i przez to
ciato byt podobny do innych ludzi'®. Przez sarks Bog wszedt w dzieje ludzkosci,
stajac si¢ w nich doswiadczalny inaczej — konkretnie, zmystowo. Niewidzialny
i niewyrazalny Bog stat si¢ widzialny i wyrazalny w Jezusie. Wejscie w historie
ludzkosci pocigga za soba takze wyjscie z niej. Chrystus umarl, dzielac z ludzmi
okrutny koniec zycia. Jego historia zakonczyta si¢ przez to, ze sarks przestato
istnie¢. Egzystencja Jezusa trwa jednak dalej, poza granice skonczonosci cielesnej,
w tajemnicy zmartwychwstania.

Wiara Kos$ciota wyr6znia si¢ wlasnie ze wzgledu na tajemnice wydarzen, ktore
nastapily trzy dni po $mierci na Kalwarii. Zrozumienie tych faktow jest trudne,
lecz zawsze z koniecznosci sprowadza si¢ do tego samego stwierdzenia: Jezus
po $mierci otrzymuje nowe zycie. To nowe zycie dotyczy jego cielesnosci i jest
skutkiem przemiany tego, co ziemskie, w to, co duchowe. Ciato duchowe, soma
zmartwychwstate nie ma juz konca, nie moze wigc by¢ niczym ograniczone i cho¢
jest nie z tego Swiata, pozostaje w $cistej relacji wobec tego Swiata. Soma Chrystusa
moze by¢ tu doswiadczane jako rzeczywiste, bedac wzorem i zasadg przemiany
innych ludzkich sarks.

Nowy Testament bardzo doktadnie okresla to, co odnosi si¢ do sarks Chrystusa.
Mialo ono swdj poczatek w Nazarecie, rozwijato si¢ 1 zostalo ukrzyzowane na
Kalwarii. Ewangelisci, opisujac to, co nastgpito p6zniej: prosba Jozefa z Arymatei
do Pitata o wydanie ciata, jego rytualne namaszczenie i ztozenie w grobie, uzywaja
stowa soma. Jest to szczego6t bardzo wazny: po zmartwychwstaniu nie mozna juz
spotkaé, dotkna¢, zobaczy¢ sarks Jezusa. On jest dla uczniéw inaczej, w sposob
jedynie sobie znany, niemniej rzeczywisty. Przemawia nie wygladem zewngtrznym,
ale stowem docierajagcym do ludzkiego serca. To dlatego Maria Magdalena patrzyta
na zmartwychwstatego Pana i sadzila, Ze to ogrodnik do czasu, az nie ustyszata
wlasnego imienia (por. J 20,14—16). To dlatego takze uczniowie idacy do Emaus
stwierdzaja dobitnie po wszystkim, czego doswiadczyli: ,,Czy serce nie palato
w nas, kiedy rozmawiat z nami w drodze i Pisma nam wyjasnial?” (Lk 24,32).
Chrystus, fen sam, cho¢ nie faki sam. Nowoscig jest tutaj inna forma cielesnosci.

Starozytnos¢ chrzescijanska probowata te ogdlng zasade oddac przez typ wize-
runku Chrystusa Pantokratora'’. Jest to symboliczne przedstawienie Chrystusa

16 Por. Lumen fidei 18,30 1 58.

Jeden z typow ikonograficznego przedstawienia Chrystusa w chwale. Czgsto mylony z wize-
runkiem Chrystusa panujacego (Majestas Domini). Roznica zasadnicza dotyczy przedstawienia
postaci, gdyz ten ostatni typ przedstawia calg posta¢ Chrystusa. Na temat znaczenia wizerun-
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w chwale, a wiec w czlowieczenstwie uwielbionym i zmartwychwstatym. Absydy
bazylik pokryte mozaikami lub freskami przedstawiaja Chrystusa wedtug $cistych
zasad ikonograficznych: posta¢ widoczna jest do potowy, najczesciej trzymajac
ksiege w lewej rece, a prawa wznoszac do blogostawienstwa'®. Chrystus goruje
nad zebranymi uczniami, patrzy na nich z wysokosci chwaty niebios. Jednocze-
$nie jednak ten ,,brak ciata” wskazuje na tworzenie go jako elementu ziemskiego,
przechodniego, podpadajacego pod zmysty przez tych, ktorzy ochrzezeni w Jego
imi¢ gromadza si¢ na wspolnej liturgii. Kosciot stanowi cigglos¢ ciata Chrystusa,
lecz nie jest to ciaglo$¢ bezposrednia: chrzescijanie naleza do Chrystusa w swoich
sarks, ale ich sarks nie jest wtasnym sarks Chrystusa. Ono jest przez Niego przyjete
Jjako whasne. Swiatlo na takie rozumienie tej zaleznosci rzuca tekst Dziejow Apo-
stolskich (9,1-6). Kiedy Szawet zostaje postany do synagog w Damaszku, spotyka
po drodze Chrystusa, ktory czyni mu wyrzut: ,,Dlaczego mnie przesladujesz?”
(w. 4). Pozniejszy Apostot Narodow nie miat zamiaru i nie mégt nic uczyni¢ Chry-
stusowi, ktory — przynajmniej dotad — mial by¢ umarty i ztozony w grobie. To, ze
powstat z martwych, bylo tylko plotka. Szawet patal gorliwoscia w przesladowaniu
chrzescijan, swoich rodakow i wspolwyznawcow. Doswiadczenie na drodze do
Damaszku cate to myslenie przekresla w jednej chwili: Chrystus identyfikuje si¢
ze swoim uczniami do tego stopnia, ze ich cierpienia czyni wlasnymi, cho¢ sam
cierpien juz nie moze do§wiadczy¢.

DAWNE PERSPEKTYWY

W kontekscie nowotestamentalnej nauki o ciele warto przypomniec trzy wazne
elementy tej nauki.

Po pierwsze, ciato-soma odnosi si¢ do Kosciota. Sw. Pawel, a pozniej cata
tradycja bedzie podtrzymywata wyrazenie: Kosciot to ciato Chrystusa, soma Chri-
stou (1 Kor 12,27)". Jakos¢ tego ciata okresla przede wszystkim réznorodnos¢:
wiele cztonkow, wiele postug, wiele darow Bozych. Bogactwo ciata nie jest akcy-

kéw zob. Ch. Schonborn, L’Icone du Christ: Fondements théologiques élaborés entre le ler et
le Ile Concile de Nicée (325-787), Fribourg 1976; L. Ouspensky, V. Lossky, The Meaning of
Icons, Crestwood 1999, s. 75; F. Vouga, J.F. Favre, Pdques ou rien: La Résurrection au coeur
du Nouveau Testament, Geneve 2010, s. 297.

Uktad palcow oddaje prawdy wiary: palce wskazujacy 1 palec serdeczny ztaczone razem wska-
zujg na dwie natury Chrystusa, pozostale trzy palce — na iloéé¢ osob w Trojcy Swicte;.
Literatura tematu jest przeobfita i tatwa do skonsultowania. Nie ma potrzeby podawaé¢ w tym
miejscu licznych pozycji. Przywotajmy tylko: X. Léon-Dufour, Le Corps et le Corps du Christ
dans la Premiere épitre aux Corinthiens, Paris 1983; L. Cerfaux, La théologie de I’Eglise
suivant saint Paul, Paris 1965 ; J.G. Page, Qui est ['Eglise?, t. 1-3, Paris—Montréal 1979-1986;
Ch. Journet, L’Eglise du Verbe incarné, t. 1-3, Saint Maur 1999-2000. Odniesienia do Pisma
Swietego ograniczymy do minimum, opierajac si¢ gléwnie na 12 rozdziale 1 Listu do Koryn-
tian oraz listach do Efezjan i do Kolosan.
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dentalne, lecz substancjalne. Funkcjonowanie ludzkiej spotecznosci domaga si¢
licznych, czesto mato znaczacych funkcji, po to, aby w kontekscie catosci okazato
si¢ potrzebne. Stad ciato Chrystusa, tak jak cialo cztowieka w ogole, jest w istocie
niejednolite i wielorakie biologicznie, chociaz stanowi jedno. Jedno$¢ okazuje si¢
takze czyms istotnym dla ciata. Wszystko zespolone jest w jeden wielki organizm
nie na skutek wysitku poszczegolnych cztonkdw, a przynajmniej nie jest to zasada
pierwszorzgdna. Tym, co spaja soma Ko$cielne, jest element boski — Chrystus oraz
Duch Swiety (por. Ef 4,15-16; Kol 2,19; 1 Kor 12,13). Jednos¢ i réznorodno$é
Kosciota nie jest dzietem ludzi, lecz darem ze strony Boga. W tym darze Bog sam
czyni si¢ dostepnym dla kazdego cztowieka, poza wszelka granica czasu i miejsca.
Gdyby 6w dar zalezat od tego, co zmienne, czasowe i lokalizujace, to nie bytby
darem uniwersalnym. Tymczasem Bog daje si¢ bez wyjatku wszystkim i czyni to
na dwa sposoby: najpierw konkretnie, poprzez tajemnicg wcielenia Syna Bozego,
a nastgpnie poprzez wywyzszenie Jego cztowieczenstwa, ktore trwa w Kosciele.
W pierwszym przypadku okreslony cztowiek — Jezus z Nazaretu, podobny we
wszystkim do innych ludzi z wyjatkiem grzechu, byt Bogiem. I ci, ktérzy mogli
na Niego patrze¢ i dotykac (por. 1J 1,1-3), byli tymi, ktoérzy doswiadczali mate-
rialnie Boga: dotyk i stowa byly dotykiem i stowami Boga, chociaz wyrazonymi
na sposob ludzki. W drugim wypadku ta obecno$¢ Boga dla ludzi musi przekro-
czy¢ granice czasoprzestrzenne bez pomniejszenia istoty daru. I tu stajemy przed
tajemnicg Eucharystii.

Stowo ciato-soma uzyte jest, po drugie, w opisach ustanowienia Eucharystii.
Zaroéwno synoptycy, jak i $w. Pawel, podkreslajac realno$¢ obecnosci Chrystusa
w chlebie, méwig o obecnosci innej niz ciata-sarks. Postuzenie si¢ tym ostat-
nim wskazywatoby na aspekt czysto fizyczny Eucharystii i potwierdziloby juz
starozytne zarzuty wobec chrze$cijan o uprawianie kanibalizmu. Chrze$cijanie
spozywaja ciato Chrystusa, prawdziwe i substancjalne, ale obecne sakramentalnie.
Taka obecno$¢ nie ma nic z nierzeczywistej obecnosci; ona wskazuje tylko uzna-
nie, z koniecznos$ci, niewyrazalno$ci tego, co si¢ dzieje. Sakrament jest znakiem
widzialnym innej, niewidzialnej, lecz realnej rzeczywistos$ci. Jesli przyjmuje si¢
Chrystusa, to sam znak dla wartosci sakramentu jako takiego musi by¢ zachowany.
Znane sg w dziejach Kosciota przypadki, kiedy taka obecnos¢ zostata zniesiona.
Cuda eucharystyczne sg niczym innym jak ukazaniem si¢ w nowej przestrzeni
1 nowym czasie sarks Jezusa. Nie nalezy jednak tych przypadkéw traktowac jako
norme, lecz jako zjawiska nadzwyczajne. Wolno$¢ w przekraczaniu granicy obec-
no$ci sakramentalnej nalezy wylacznie do Boga.

Celem sakramentu Eucharystii jest pomoc cztowiekowi w osiaggnieciu wiecz-
noéci. Zycie doczesne jest droga, po ktorej cztowiek kroczy, odnoszac wicksze lub
mnigjsze sukcesy. W drodze do Boga istnieje nieustanna zmienno$¢ wynikajaca
o otwartosci cztowieka na taske i gotowosci do wspolpracy z nig. Dary Boze sg
niezmienne i nieskonczone, lecz w cztowieku, w jego wolnych decyzjach, staja
si¢ ograniczone i zmienne. Przeciwdziataniu tej zmiennosci i podtrzymywaniu
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w dobrym pomaga przyjmowanie komunii §w. Eucharystia jest pokarmem, ktérym
Bog karmi czlowieka. Cata katecheza o chlebie zywym w Ewangelii $w. Jana
podkresla ten aspekt wyraznie (por. J 6,22—58). Jezus nie daje siebie tak jak inne
pokarmy; Eucharystia bowiem nie tylko odnosi si¢ do terazniejszosci i krzepi ciato,
lecz ma na uwadze wieczno$¢ i umacnia dusze (por. J 6,27). Jezus jest chlebem,
On sam daje siebie po to, aby cztowiek mogt zy¢ wiecznie, tzn. zy¢ egzystencja,
ktora nie bedzie miata juz kresu — $mierci (por. J 6,40.50-51). Dar z siebie samego
jest mozliwy wylacznie w realnosci ofiary z wlasnego ciata. Dlatego Jezus mowi
o wydaniu ciata-sarks za zycie §wiata. Tym, co daje, jest On sam i to, co stanowi
o Jego cztowieczenstwie. Spozywanie Jego ciala i picie Jego krwi wskazuje na
aspekt materialny cielesnosci: to jest Chrystus. Realna obecno$¢ w postaciach
eucharystycznych nie pozostawia zadnej watpliwosci: Jego ciato-sarks i tylko
Jego ciato jest prawdziwym pokarmem (por. J 6,55), ktorego przyjecie ma dwojaki
skutek: ,,Kto spozywa moje Cialo i Krew mojg pije, trwa we Mnie, a Ja w nim.
Jak Mnie postat zyjacy Ojciec, a Ja zyje przez Ojca, tak i ten, kto Mnie spozywa,
bedzie zyl przeze Mnie”. Najpierw jest tacznos¢ miedzy cztowiekiem a Jezusem.
Ta relacja jest obopolna, poniewaz On trwa w czlowieku, a czlowiek w Nim,
a przez Niego z catg Trojca Swicta. Trwanie zas w Bogu, ktory jest zyciem, oznacza
zycie Nim. Przez Jezusa czlowiek otrzymuje dar istnienia w Bogu. Grecki oko-
licznik dia ma znaczenie poprzez w sensie instrumentalnym: przez kogo$ lub co$
faktycznie nastepuje okreslny skutek®. Jezus daje swoje wilasne zycie, jako Bog
i jako cztowiek, poniewaz tylko przez Niego czlowiek moze otrzymac zycie, ktore
przekroczy cielesnos¢ 1 nada cztowieczenstwu w ogdle nowy wymiar. Chodzi tu
o takie istnienie, ktore polega na uczestniczeniu w zyciu Bozym. Caty czlowiek
przed Bogiem bedzie istniat dzigki Jezusowi, a nowa egzystencja zwiazana jest
ze zmartwychwstaniem ciala.

Nadzieja na powszechne zmartwychwstanie wynika z faktu zmartwychwstania
samego Chrystusa. On jako pierwszy doswiadcza nowego zycia w ciele, ktore
zostato w calej petni przenikniete moca Boga. Dotychczasowe ciato, ciato ziemskie,
stato si¢ cialem duchowym — soma pneumatikon (1 Kor 15,44). Od tego momentu
kazde ciato czlowieka moze przyodzia¢ si¢ w niezniszczalno$¢, chwalebno$¢ mocy,
bo tylko wowczas spetni si¢ obietnica dana przez Boga. Przyszte zmartwychwstanie
bedzie w ciele-soma, zadna bowiem rzeczywistosc z tego $wiata nie moze dojs$¢ do
Boga. Sw. Pawet wyraza te my$l nastepujaco: ,,Zapewniam was, bracia, ze cialo
i krew nie moga posias¢ krolestwa Bozego, i ze to, co zniszczalne, nie moze mie¢
dziedzictwa w tym, co niezniszczalne” (1 Kor 15,50).

Eucharystia juz daje nadziej¢ na zmartwychwstanie i juz pozwala kosztowac
w zadatku przysztej chwaty. Ciato-soma sakramentalne Chrystusa oddzialuje na
ciato-sarks cztowieka i cho¢ ulega przemianie, to jednak uswigcajac dusze, niesie

20 ML.A. Bailly, Dictionnaire grec — frangais, Paris 1902, s. 462-463.
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przedsmak przysziej chwaty. Ciato zmartwychwstate to przemienione w soma
sarks 1 jest to trzeci wazny element tradycji Nowego Testamentu.

JEDNOSC CIAL

Przedstawione wyzej dane na temat pojecia ciata-soma mozna sprowadzi¢ do
wspdlnej plaszczyzny. Miedzy cialem w Eucharystii, Kosciotem i cialem zmar-
twychwstalym zachodzi pewna identycznos$¢. Wszystkie trzy ciala majg za podmiot
jednego Syna Bozego, ktorego cztowieczenstwo prawdziwie przyjete w momen-
cie wcielenia realizuje si¢ na trzy rézne sposoby. Najpierw jako ciato narodzone
z Maryi Dziewicy, ktore rozwijalo si¢ tak jak inne ludzkie ciata, a nastgpnie zostato
umeczone i ztozone w grobie, po czym zmartwychwstato, bedac tym samym, choc¢
innym cialem. Na tyle tozsamym z ciatem wcze$niejszym, ze pozwalajacym na
prawdziwe rozpoznanie przez uczniow, i na tyle inne, ze zaskakujace sposobem
ukazywania si¢. To cialo, ciato zmartwychwstate, obecne jest w Eucharystii, stajac
si¢ w niej realnym na sposob sakramentalny. Eucharystia za$ prowadzi do trzeciej
realizacji ciata — Kos$ciota. Jest on Cialem mistycznym Chrystusa. Trzy realizacje
ciata Chrystusa sg realne i od siebie zalezne, a sama zaleznos$c¢ jest wspotprzeni-
kajaca. Ciato ziemskie prowadzi do ciata sakramentalnego, a ono odstania nam
tajemnic¢ ciala mistycznego. Franciszek podkresla t¢ jednos¢, wychodzac od
tajemnicy Stowa wcielonego.

[...] Maryja — mowi papiez — dala ludzkie oblicze Odwiecznemu Stowu, aby$my
wszyscy mogli Je kontemplowac. Mozemy nie tylko kontemplowac oblicze Boga, ale
rowniez wystawia¢ i chwali¢ Go jak pasterze, ktorzy wracali z Betlejem ze $piewem
dzigkczynienia, po tym, jak zobaczyli Dzieciatko i Jego mloda Matke. Byli razem, tak
jak byli razem na Kalwarii, bo Chrystus i Jego Matka sg nieroztaczni: istnieje miedzy
nimi bardzo $cista relacja, jak migdzy kazdym dzieckiem i jego matka. Ciato Chrystusa
— ktore jest podstawg naszego zbawienia (Tertulian) — zostalo utkane w tonie Maryi.
Ta nierozdzielno$¢ podkreslona jest takze przez fakt, ze Maryja, uprzednio wybrana na
Matke Odkupiciela, dzielita w swoim sercu catg Jego misj¢, pozostajac u boku Syna
az do konca na Kalwarii. [...]

Tak samo nieroztaczni sg Chrystus i Kosciol, poniewaz Kosciot i Maryja ida zawsze
razem [...]. Oddzielanie Jezusa od Kos$ciota oznaczatoby ch¢¢ wprowadzenia «niedo-
rzecznego rozdziatluy, jak pisat bl. Pawel VI. Nie mozna ,,kocha¢ Chrystusa, ale nie
Kosciot, stucha¢ Chrystusa, ale nie Kosciota, naleze¢ do Chrystusa, ale pozostajac
poza Kosciotem”. W istocie wlasnie Kosciot jest wielka rodzing Boza, ktora przynosi
nam Chrystusa. Nasza wiara nie jest abstrakcyjng teorig czy filozofia, ale zywg i peina
relacja z Osoba: z Jezusem Chrystusem, Jednorodzonym Synem Bozym, ktory stal si¢
cztowiekiem, umart i zmartwychwstat, aby nas zbawic¢, i ktory zyje wérod nas. Gdzie
mozemy Go spotkac? Spotykamy Go w Kosciele, w Kosciele hierarchicznym — naszej
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swigtej Matce. To Kosciol mowi dzisiaj: ,,Oto Baranek Bozy”; to Kosciot Go glosi; to
w Kosciele Jezus nadal dokonuje swoich aktow taski, ktorymi sa sakramenty?'.

W sposobach realizacji cielesnosci Chrystusa konieczne jest rozrdznianie

porzadku ich istnienia. Ciato zrodzone z Maryi istnieje inaczej niz ciato sakra-
mentalne lub mistyczne. Ta r6znica jest istotna i pozwala unikng¢ nieporozumien.
Zacytujmy papieski tekst:

Na ottarzu adorujemy Cialo (carne) Jezusa; w nich [chorych] odnajdujemy rany Jezusa.
Jezus ukryty w Eucharystii i Jezus ukryty w tych ranach. Trzeba ich wystucha¢! [...]
Musza by¢ wystuchane przez tych, ktérzy uwazaja si¢ za chrzescijan. Chrzescijanin
czci Jezusa, chrzescijanin szuka Jezusa, chrzescijanin potrafi rozpoznaé rany Jezusa.
I dzisiaj my wszyscy potrzebujemy powiedzieé¢: ,,Te rany musza by¢ wstuchane!”.
Ale jest jeszcze co$, co daje nam nadziej¢. Jezus jest obecny w Eucharystii, ktora jest
Ciatem (carne) Jezusa; Jezus jest obecny posrod was, jest Cialo (carne) Jezusa: w tych
osobach sg rany Jezusa®.

21

22

Homilia w uroczysto$é¢ Swictej Bozej Rodzicielki Maryi (1 I2015), ,,L’Osservatore Romano”
[ed. pol.] 2015, nr 1 (368), s. 19.

Przemowienie do dzieci w szpitalu w Asyzu (4 X 2013) — z modyfikacjami TN. Tekst wtoski
za: http://w2.vatican. va/content/francesco/it/speeches/2013/october/documents/papa-francesco
20131004 bambini-assisi.html [dostep: 4 IX 2015]. Katechizm Kosciola katolickiego, ktory
powinien by¢ traktowany jako podstawowy dokument doktrynalny, méwiac o Eucharystii, nigdy
nie uzywa pojecia carne, lecz corpo. Catechismo della Chiesa Cattolica, Casale Monferrato
1993, nr 1374 i nn. Warto jednakze zauwazy¢, ze samo pojecie carne di Cristo jest obecne na
kartach Katechizmu. Przede wszystkim tajemnica wcielenia wyjasniana jest przez formute: Sto-
wo przyje¢lo ciato — carne (por. KKK 51, 101, 151, 423, 456463, 466 1 2602). W takim ciele
Stowo dziata, a punktem kulminacyjnym tego dziatania jest meka na krzyzu. Smieré¢ oznacza
wydanie wlasnego ciata — carne (por. KKK 728, 626) jako istotnego elementu zbawienia. Jezus
dokonuje dzieta zbawienia $wiata przez wydanie swego ziemskiego ciata. Tajemnica Chrystu-
sa dopelnia si¢ w chwili zmartwychwstania. Katechizm, moéwiac o nadziei zmartwychwstania,
odnosi ja do ciata-carne, lecz nadaje cialu znaczenie ,,cztowieka w jego kondycji poddanej stabo-
$ci i $miertelnoséci” (KKK 990). Zmartwychwstanie ciata oznacza rozciagnigcie Zycia wiecznego
na ciato, zmienne i poddane marnosci. B¢dzie ono zyto nowym zyciem, ktdrego zrodtem bedzie
Duch Swiety zgodnie z Rz 8,11. W tym kontekécie Katechizm podkresla napiecie, jakie istnieje
migdzy ciatem-carne a duchem. Prowadzi ono do nieustannego wysitku w przeciwstawianiu si¢
cialu a wybieraniu tego, co shuzy i prowadzi do Ducha, do Boga (por. KKK 1852,2515, 2819,
2846).

Pojecie carne pojawia si¢ rowniez w cytatach z szostego rozdziatu Ewangelii $§w. Jana, gdzie
mowa jest o konieczno$ci przyjmowania ciala dla zycia (por. KKK 787, 1351, 1524). Ich inter-
pretacj¢ podano wyzej.

Roéznice migdzy obiema formami ciata, cho¢ w perspektywie eklezjologicznej, oddaje zdanie:
Jestesmy powotani do tego, by stawac si¢ coraz bardziej jedno z Nim. Jako cztonkom swego
Ciata (corpo) daje On nam udzial w tym, co przezyt w ludzkim ciele (carne) dla nas i jako nasz
wzor” (KKK 521).

Katechizm podkresla wreszcie takze warto$¢ ciata w zyciu matzenskim cztowieka. Kiedy mez-
czyzna taczy si¢ z kobietg i tworzg jednosé, to wyraza si¢ ona wlasnie w jednosci ciata-carne,
tego ciata, ktore zostato wczesniej stworzone przez Boga (por. KKK 372, 1605, 1616, 1643,
2335, 2364).
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Cialo mistyczne zawiera w sobie zaréwno ciato sakramentalne — Eucharystia
buduje Kosciot, a Kosciot sprawuje Eucharystie, jak i ciato narodzone w Betlejem
— Chrystus w swoim cztowieczenstwie jest z nim ztgczony podobnie jak glowa
z cialem. Jedno$¢ tych ciat gwarantuje wyltacznie osoba Stowa wcielonego, gdyz
rzeczywistosci, w ktorych staje si¢ ona dostepna, sg ontologicznie inne.

ZASADA PODSTAWOWA

Co zrobi¢ z pojeciem, ktorym papiez Franciszek tak czgsto si¢ postuguje? Jakie
moze mie¢ ono znaczenie dla teologii? Przede wszystkim nalezy podkresli¢, ze
nie ma dzi§ mozliwosci dotknigcia ciata Chrystusa, ktore rozumiemy jako sarks.
To ciato juz nie istnieje w naszej rzeczywistosci ziemskiej, z wyjatkiem cudow
eucharystycznych. Kiedy chrzescijanin pochyla si¢ nad chorym, biednym, ubogim
lub kalekim, pochyla si¢ nad ciatem konkretnego cztowieka. Jego istnienie jest
zdeterminowane przez czas oraz przestrzen, ktoére nadajagc mu realno$¢, jedno-
czes$nie ograniczajg. Czasu i przestrzeni nie mozna przekroczy¢. W konkretnym
czasie i konkretnej przestrzeni spotykam tego okreslonego cztowieka: na niego
patrze i jego dotykam. Tylko jego! Mozna jednak to spotkanie i dotyk potraktowac
jako dziatanie wobec Chrystusa i przekroczy¢ czasoprzestrzen dzigki odwotaniu
sie do pojecia mistyczny. Swiadczac dobro cztowiekowi, $wiadczy si¢ dobro
wobec Chrystusa, poniewaz On jednoczy si¢ z tym okreslonym cztowiekiem
wiezig mistyczng. Dobro odnosi si¢ do ciata-sarks tego cztowieka, ktore nalezy
do ciata-soma eklezjalnego, czyli do Chrystusa. Ciato Chrystusa, ktérym jest takze
ciato mistyczne — Kosciét nabiera wowczas konkretno$ci. Taki wymiar pojecia
ciata Chrystusa jest najpetniejszy i posiada najglebszy sens na gruncie teologii
systematycznej. Ale nie jest on jedyny!

Istniejg dwie inne plaszczyzny, ktére dopuszczaja poshugiwanie si¢ pojeciem
ciata Chrystusa w znaczeniu sarks. Pierwsza z nich to moralnos¢. Okresla ona ogot
zasad okreslajacych, co jest dobre, a co zte. Te zasady widoczne sa w ludzkim
dziataniu: cztowiek powinien czyni¢ dobro, a unikac zta. W przypadku papieskiego
wyrazenia bedzie to oznaczato podjecie dziatan dla dobra jakiego$ cztowieka ze
wzgledu na norme ustanowiong przez Chrystusa. Mozna ja zawrze¢ w ewange-
licznym prawie wspomnianym juz wyzej: ,,Wszystko, co uczyniliScie jednemu
z tych braci moich najmniejszych, Mniescie uczynili” (Mt 25,40). W ludzkich
relacjach, czesto trudnych i skomplikowanych, to prawo pozwala przekraczac¢
wszelkie ograniczenia i niedomagania: czyni si¢ dobro, nie oczekujac odwzajem-
nienia. Jesli jakas nagroda jest jednak w tym dziataniu zawarta, to bynajmniej nie
jest ona z tego $wiata. Czynienie lub nie dobra potrzebujacym bedzie podstawa
sadu i eschatologicznej odptaty. Aby unikng¢ kary, chrzescijanin powinien czynic¢
dobro kazdemu cztowiekowi bez wyjatku. Mowienie i my$lenie o ciele Chrystusa
bedzie motorem dobrego dzialania.
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Drugg ptaszczyznag jest duchowos¢. Na plaszczyznie relacji cztowieka do Boga
odkrywanie ciata Chrystusa w drugim cztowieku bytoby przejawem swoistego
mistycyzmu. Dziatanie moralne w swym aspekcie zewnetrznym zakorzenione
byloby w wewnetrznej relacji do Chrystusa, ktorego cate zycie jest misterium.
Brak ograniczen w dziataniu wynika z glebokiej mitosci do Chrystusa i patrzeniu
na otaczajacg rzeczywistos¢ w perspektywie wiary. Takie mistyczne odniesienie do
drugiego cztowieka jest doswiadczeniem wielu swigtych. By¢ moze papiez, biorac
za patrona $w. Franciszka z Asyzu, wtasnie tak pojmuje dzialanie chrzescijan we
wspotczesnym $wiecie. Trzeba jednak pamietac, ze mistyka z natury swojej jest
taska dang przez Boga i zarezerwowang tylko dla niektorych. Dlatego uogolnia-
nie lub jednostronnos¢ w wypowiedziach moga przynies¢ wiele nieporozumien.
Chrzescijanin ma dziata¢, ma dawa¢ §wiadectwo glebokiej relacji do Boga, ale
nie musi to by¢ relacja tak intensywna, by faktycznie mowi¢ o ciele Chrystusa
obecnym w kazdym cierpiacym cztowieku.

Wydaje si¢, ze wyrazenie cialo Chrystusa powinno by¢ stosowne na gruncie
teologii w wyraznych tudziez precyzyjnych kontekstach. Jesli pragnie si¢ zacho-
wac poprawnos¢ doktrynalng odnosnie do Kosciota, Eucharystii i przyszlego ciata
zmartwychwstatego, to koniecznie trzeba rozréznia¢ sposoby realizacji ciata Chry-
stusa. Nie wolno ich jednak rozdziela¢ lub traktowa¢ oddzielnie. Trzy sposoby
obecnosci tego ciala sg ze sobg $cisle zwiazane. Jednoczesnie nalezy uznac, ze to
samo wyrazenie moze by¢ impulsem do podjecia dobrych czynéw wobec innego
cztowieka. Od obcego, innego, nieznajomego dojdzie si¢ do rozpoznania w nim
blizniego i przyjecia jako kogo$ bliskiego. Mito$¢ nieprzyjaciot jest jednak taska,
do ktorej cztowiek moze — z pomocg Boga — dojrzewac i dorasta¢. Wymaga to
jednak czasu. Konieczno$¢ i niemozno$¢ wyznaczajg ramy postugiwania si¢ poje-
ciem ciato Chrystusa, ktdore powinny by¢ doktadnie zachowywane i stosowane.
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Spotkanie z przetozonymi zenskich zgromadzen zakonnych (8 V 2013), ,,L’Osservatore
Romano” [ed. pol.] 2013, nr 7 (353).

NECESSITY AND INDELIBILITY. THE BODY OF POOR CHRIST ACCORDING
TO FRANCIS

Summary

Pope Francis frequently refers to dramas of human life in his speeches. Disease, suffer-
ing and poverty are issues which move every man, especially Christians. In Pope Francis’s
statements the expression ‘the Body of Christ” appears very often. This expression should
inspire to provide love to every fellow human being that we meet. This paper points to
understanding this expression itself in the Holy Bible teaching and Church tradition, and
then it shows opportunities of its application to systematic theology. Such theology must
very carefully approach the interpretation of the ‘body’ expression, which already in Greek
authors had varied but precise meaning.

Keywords: body, Church, Christ, embodiment, Holy Mass

Stowa kluczowe: ciato, Kosciol, Chrystus, wcielenie, Eucharystia
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KOSMICZNY WYMIAR PEENI ZBAWIENIA
W CHRYSTUSIE PASCHALNYM
W UJECIU KS. WACLAWA HRYNIEWICZA

Pelnia zbawienia jako rzeczywistos¢ ostateczna (finalna) jest waznym tema-
tem obecnym w nauczaniu Ko$ciota i w literaturze teologicznej. R6zne nurty
mysli teologicznej' pokazuja ztozono$¢ problemu oraz wielo$¢ drog, na ktorych
poszukuje si¢ coraz petniejszych interpretacji wydarzen ostatecznych. Wsrod
nich obecna jest mysl Wactawa Hryniewicza.

Jego zastuga jest zaprezentowanie takiego ujecia?, w ktérym kosmiczny wymiar
pelni zbawienia jest $ci$le zwigzany z Paschg Chrystusa, pojmowang integralnie
z innymi wydarzeniami paschalnymi, co tez zostanie przedstawione w niniej-
szym artykule.

JEDNOSC WYDARZEN PASCHALNYCH

Refleksja teologiczna Hryniewicza dotyczaca Zmartwychwstania charaktery-
zuje si¢ chrystocentryczno-paschalnym ukierunkowaniem. Swiadczy o tym fakt
postawienia w punkcie wyjscia oraz w jej centrum Osoby Jezusa Chrystusa wraz
z wydarzeniami paschalnymi. Nawigzuje w ten sposob do starochrzescijanskiej
tradycji, ujmujacej misterium paschalne jako niepodzielng cato$¢®. Przypomina
w zwigzku z tg tradycja z II-11I wieku, ze: ,,Pascha w sensie §cistym jest przejscie
Chrystusa ze $mierci do zycia, przekroczenie granicy mi¢dzy zyciem doczesnym,

S. dr Anna Murawska, w 2009 roku ukonczyta PWT we Wroctawiu, zwigzana jest z USJK;
mieszka w Sycowie, jest zaangazowana w prac¢ katechetyczna, ewangelizacyjng i formacyjna;
e mail: saanna@poczta.onet.pl.

Wsréd polskich teologow, ktérzy zajmuja si¢ ta problematyka, nalezy wymieni¢: C. Bartnika,
J. Salija, A. Nossola, Z. Kijasa, P. Liszke. B. Ferdka, R. Rogowskiego, 1. Bokwe, K. G6zdzia
i H. Szmulewicza.

Stan badan nad refleksja teologiczna W. Hryniewicza zostal opracowany i jest zawarty w mojej
pracy doktorskiej: Pefnia zbawienia w Chrystusie na przykladzie teologii ks. W. Hryniewicza.
W. Hryniewicz, Chrystus nasza Pascha. Zarys chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 1, Lublin
1987 [dalej jako: Chrystus nasza Paschal, s. 120.
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naznaczonym pietnem grzechu i $mierci a zyciem przysztego wieku. Uzasad-
nienie natomiast znajduje w Ewangelii Janowej, wedlug ktorej Ukrzyzowanie,
Wywyzszenie, Zmartwychwstanie i powr6t do Ojca stanowig jedno misterium
uwielbienia Syna przez Ojca’.

W integralnym ujeciu wydarzen paschalnych miesci si¢ zdaniem W. Hrynie-
wicza wzajemny zwigzek Wcielenia i Zmartwychwstania. Wcielenie jest bowiem
zwigzane z pelng realizacjg czlowieczenstwa w tajemnicy Zmartwychwstania
Chrystusa, a jego Smier¢ dobrowolnie przyjeta jawi sie jako dopetnienie Weielenia
w ciele cierpigtliwym. Opowiada si¢ wiec za uznaniem Wcielenia jako integral-
nej czes$ci wydarzen paschalnych®. W tej perspektywie Zmartwychwstanie jest
rozumiane jako misterium Wcielenia w jego petnej realizacji i chwalebnej pelni’.

Bardziej brzemienny w skutki wydaje si¢ zwigzek Zmartwychwstania i Wnie-
bowstagpienia, poniewaz — zdaniem W. Hryniewicza — Wniebowstapienie rozwija
dalej sens Zmartwychwstania, a wiec zar6wno Zmartwychwstanie, jak i Wniebo-
wstapienie sa ,,rownoczesnymi wydarzeniami ponadhistorycznymi, dwoma uzupet-
niajagcymi si¢ wymiarami uwielbienia Jezusa”. Wyraza je tutaj ,,jezyk uwielbienia”
wiasciwy Janowej Ewangelii i zwigzanej z nig Tradycji wschodnie;j.

Idea Wniebowstapienia rézni si¢ wiec jedynie logicznie od Zmartwychwsta-
nia pojetego jako powstanie z martwych. Wniebowstgpienie jest wywyzszeniem
Zmartwychwstatego Chrystusa u Ojca (por. J 14,12.28)8 jako Pana wszech$wiata.
Jest uwielbieniem Chrystusa’. W Ewangelii Lukaszowej widzi Wniebowstgpienie
jako ostatnie ukazanie si¢ Chrystusa, ktorych celem byto przyblizenie apostotlom
znaczenia Zmartwychwstania'®.

W. Hryniewicz, opowiadajac si¢ za facznym traktowaniem wydarzen po Zmar-
twychwstaniu uwzgledniajacych Wniebowstapienie!' jako manifestacje wewnetrz-
nej tresci misterium'?, widzi w nich wydarzenia eschatyczne, ktorych nie mozna
pojmowaé w kategoriach doczesnych.

4 Tamze, s. 159-160.

W odréznieniu od synoptykow, ktorzy zachowuja pewna chronologi¢ wydarzen. Por. tamze,
s. 120.

¢ Tamze, s. 277-280, 274.

Mozna przypuszczaé, ze inspiracja dla W. Hryniewicza byta m.in. lektura mysli Ojcoéw grec-
kich, poniewaz wedtug nich istnieje $cisty zwiazek Zmartwychwstania z Wcieleniem. Pojmuja
oni cale dzieto odkupienia jako przebostwienie ludzkiej natury Chrystusa, pociagajace za soba
przemiang catej ludzkosci i §wiata.

Fragment J 14,12.28, do ktérego odwoluje si¢ W. Hryniewicz, nie do konca jest zwigzany
z poprzedzajacym go zdaniem. Por. Chrystus nasza Pascha, s. 363.

Oddzielenie okresem czterdziestu dni Zmartwychwstania od Wniebowstapienia, o ktorych
mowa w Dziejach Apostolskich, W. Hryniewicz interpretuje jako liczbg¢ symboliczna, §wieta,
,»0znaczajaca w tym przypadku szczeg6lny czas taski oraz pelni¢ doswiadczenia paschalnego™.
Zob. Chrystus nasza Pascha, s. 364.

10 Tamze, s. 364.

Oddzielne $wigto Wniebowstgpienia utrwalito si¢ w drugiej potowie IV wieku.

Chrystus nasza Pascha, s. 365.
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W konsekwentnie podjetej probie ukazania jednosci wydarzen paschalnych
oraz ich zewnetrznej manifestacji poszerza perspektywe o uchwycenie zaleznosci
pomigdzy Zmartwychwstaniem, Wniebowstapieniem a Paruzja.

Laczac przysztosciowy interpretacje Paruzji z terazniejszosciows, podkresla
z jednej strony aspekt oczekiwania na spotkanie z Chrystusem, ktory przyjdzie,
z drugiej za$ mozliwo$¢ spotkania tego samego Zmartwychwstalego Chrystusa
juz teraz, poprzez zycie dla drugich, przezwycig¢zajac Smier¢ i zmartwychwstajac
do nowego zycia.

Jego zdaniem opisana w Dziejach Apostolskich scena Wniebowstapienia jest
poniekad odwroconym obrazem Paruzji. Jest ona $wigtem Chrystusa, ktérego Bog
wywyzszyt i uczynit Panem wszech$§wiata. Rozstanie z uczniami wskazuje na
ustanie pewnego sposobu relacji i pocigga za sobg oczekiwanie Jego powrotu's.

Pozostaje jeszcze kwestia samego momentu Zmartwychwstania, tak bardzo
istotna dla rozumienia cato$ciowej idei peini zbawienia. W. Hryniewicz uwaza,
ze Boski akt wskrzeszenia Chrystusa nie jest wydarzeniem, ktore miato nastapi¢
po jego $mierci, lecz jest manifestacjg tego, co dokonato si¢ w $§mierci: nowego,
eschatologicznego zycia. Wynika stad jasno, ze W. Hryniewicz opowiada si¢ za
Zmartwychwstaniem Chrystusa w samym momencie $mierci. Jednak nie uzywa tego
stwierdzenia, poniewaz jego zdaniem naruszatoby si¢ wowczas samg logike jezyka'®.

Przyjecie tej prawdy pozostaje w $cistym zwigzku z konsekwencjami doty-
czacymi zmartwychwstania cztowieka. Nie bez wplywu jest tez samo rozumie-
nie czasu. Wedlug niego pojawia si¢ trudnos¢ wowczas, gdy zmartwychwstanie
w $mierci odréznia si¢ od zmartwychwstania powszechnego za pomoca kategorii
czasowych'>. Poza tym w proces eschatycznej przemiany wiaczony jest nie tylko
cztowiek jako jednostka, lecz rowniez cala spotecznos¢ ludzka, historia i §wiat.
Dzieje si¢ tak dlatego, ze cala rzeczywistos¢ skupia si¢ w losach kazdego czto-
wieka'®, W $mierci cztowiek osiagnie kres catych dziejow.

To powigzanie wida¢ wyraznie w interpretacji cielesnego zmartwychwstania
cztowieka. W. Hryniewicz ujmuje je jako przemian¢ zmarlego ciala w obrgbie
wszech$wiata, ktory wraz ze Zmartwychwstaniem Chrystusa rowniez zostat tajem-
niczo przemieniony w glebi swej rzeczywistosci. W tym nowym wszech$wiecie
osobowos$¢ ludzka nie znika. Zostanie zachowana cigglos¢ migdzy tym, ktory zmar-
twychwstat, a tym, ktory zyt na ziemi. Ciaglo$¢ zapewnia Bog Stworca i Ozywiciel,

13 Tamze, s. 366.

Wprowadza zatem rozrdéznienie na typy pierwotnego jezyka chrzescijanskiego, ktory rowniez
stuzyt w pierwszych wiekach do wyrazenia wiary paschalnej. Uzasadnienie znajduje w tradycji
Janowej. Co do tego drugiego typu, ktéorym sam si¢ postuguje — jest to jezyk wywyzszenia. Za
jego pomoca formutuje mys$l w nastgpujacy sposob: Jezus zostal wywyzszony w chwale od
momentu swojej $mierci. Tamze, s. 354.

W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa w dziejach cztowieka i wszechswiata. Zarys chrzescijanskiej
teologii paschalnej, t. 3, Lublin 1991 [dalej jako: Pascha Chrystusal, s. 340.

16 Tamze, s. 340.
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ktéry powotuje do istnienia i wskrzesza do nowego zycia'’. Zmartwychwstanie
nie narusza okreslonych przez ludzkie cialo zwigzkoéw ze Swiatem, lecz nadaje im
nowy, wylacznie pozytywny charakter, wykluczajacy raz na zawsze wszelka zalez-
no$¢ od $mierci. Zmartwychwstanie radykalnie przeobraza ten zwiagzek. Zapewnia
cialu cztowieka w jego zwigzkach ze §wiatem stan catkowitej niezniszczalnosci'®.

Zdaniem lubelskiego teologa stanowisko Kongregacji Nauki Wiary nie odrzu-
ca wyraznie pogladu o zmartwychwstaniu po $mierci, lecz wyraza niepokdj co
do sprowadzenia catej rzeczywisto$ci Zmartwychwstania, o ktorej mowi Pismo
Swicete, jedynie do zmartwychwstania poszczegdlnych ludzi w momencie $mierci'”.

Jak wida¢, W. Hryniewiczowi bliski jest model wertykalny, w odrdznieniu od
tradycyjnego, ktory laczac zmartwychwstanie ze $miercig, przenosi na czlowieka
to, co rzeczywiscie dokonato sie juz w Smierci i Zmartwychwstaniu Chrystusa,
a wydarzenia ostateczne (éschata) nie znajdujg si¢ dopiero na koncu linii czasu, ale
niejako przecinaja ja na catej jej dlugosci; sg bliskie kazdemu czlowiekowi w jego
Smierci®. Pisze tez, iz wieczno$¢ nie przychodzi po skonczeniu czasu i po koncu
historii, ale bedac w stosunku do tej wtasnie ziemskiej historii transcendentna, jest
ona jednoczes$nie tkwigcym w niej ostatecznym spetnieniem?'.

W. Hryniewicz nie obawia si¢ wlaczy¢ tej perspektywy do teologicznych reflek-
sji, inspiracj¢ czerpigc z teologii prawostawnej*.

Lubelski teolog przypomina, ze Smier¢ Jezusa nastapita w przemijajacym czasie
historii, ale zawiera w sobie koniec czasow?. Zwraca jednak uwage, ze tego same-
go stwierdzenia nie da si¢ uzy¢ w stosunku do Zmartwychwstania, gdyz dokonato
si¢ ono poza zasiggiem czasu, niejako na styku z wieczno$cig®*. W rzeczywistosci
nie jest juz ono wydarzeniem nalezacym do ziemskiego sposobu egzystencji.
Granicg czasu jest $§mier¢, poczatek wiecznos$ci®.

W. Hryniewicz przypomina, ze Zmartwychwstanie Chrystusa ma charakter
ponadczasowy 1 eschatologiczny. Zmartwychwstaty Chrystus przemienia czas
i przestrzen®, majgc nad nimi wladze. Przezwycieza destrukcyjno$¢ czasu i prze-

Chrystus nasza Pascha, s. 350.

Por. tamze, s. 351.

Dokument Kongregacji Nauki Wiary z 17 V 1979 roku, stosujac w relacji W. Hryniewicza kate-

gorie czasowe dla odréznienia zmartwychwstania w $mierci od zmartwychwstania powszech-

nego, mowi, ze ,,ja” cztowieka (dusza) migdzy $miercig a zmartwychwstaniem pozbawione jest

petnej cielesnosci”, gdyz t¢ osiagnie dopiero na koncu §wiata w zmartwychwstaniu ciata. Zob.

Pascha Chrystusa, s. 340.

20 Tamze, s. 356.

2l Odwoluje sie tutaj do Schillebeeclexa. Pascha Chrystusa, s. 345.

22 Podkresla to szczegolnie J. Klinger w ksiazce O istocie prawostawia; Pascha Chrystusa, s. 220.

2 W. Hryniewicz, Nasza Pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 2,
Lublin 1987 [dalej jako: Nasza Pascha], s. 269.

24 Tamze, s. 271.

»  Tamze.

26 Pascha Chrystusa, s. 220.
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strzeni mocg swojego Ducha. Jego Pascha obejmuje i przenika wszystkie czasy
i miejsca’’. W Nim przestrzen nie dzieli, a czas nie niszczy. Przestaja tez by¢
nos$nikiem $mierci. Ludzkie istnienie zostaje w ten sposéb wyzwolone od meta-
fizycznego zamknigcia w przemijajagcych momentach czasu. Staje si¢ otwartg
przestrzenig nowego zycia®.

W. Hryniewicz wlacza tu kategorie¢ ,,czasu przemienionego”. Jego zdaniem
przyjecie pojecia czasu przemienionego pozwala przezwyciezy¢ jednostronnos¢
alternatywy: czas albo wieczno$¢*’. W §wietle problematyki temporalnej Osoba
Ducha Swietego jawi si¢ jako ,,Duch wieczny”, ktory pozostaje Panem czasu,
transcendentnym w stosunku do przesztosci?'.

Nalezy zauwazy¢, ze podjeta przez W. Hryniewicza proba integralnego ujecia
wydarzen paschalnych i ich zewnetrznej manifestacji ma swoje konsekwencje
w interpretacji pelni zbawienia.

Opierajac si¢ na Ewangelii Janowej, Tradycji pierwszych wiekéw oraz wyko-
rzystujac intuicje teologii wschodniej z jej rysem apofatycznym, ujmuje ja przede
wszystkim w kategorii uwielbienia i wywyzszenia, taczy aspekt przysztosciowy
z terazniejszo$ciowym oraz wprowadza do refleksji nieodzowny element nadziei
na spetnienie wydarzen ostatecznych.

KOSMICZNY WYMIAR PEENI ZBAWIENIA

Kosmiczny wymiar petni zbawienia wigze si¢ $cisle z obietnica nowej ziemi
i nowego nieba. Oznacza przemiang catego wszech$wiata, aby stat si¢ ojczyzna
uwielbionej ludzko$ci. Zatem jest tutaj mowa o ostatecznym losie ludzkosci,
ale tez $wiata materialnego, ktory przez zwiazki z nig zdolny jest do zbawienia,
wyzwolenia i przemiany?*?. W. Hryniewicz przypomina, ze eschatyczne krolestwo
Boze nie bedzie koncowym rezultatem doczesnych dziejow, lecz dzietem Boga.

27 Nasza Pascha, s. 273.

8 Pascha Chrystusa, s. 220.

2 Jest to proces ustawicznego dojrzewania i owocowania calej ziemskiej egzystencji cztowicka
do ostatecznego spelnienia w Bogu. Chodzi tu o kategori¢ czasu przemienionego lansowang
przez Lohfinka. Ratzinger i Vorgimler krytycznie si¢ do niej odniesli.

30 Pascha Chrystusa, s. 346.

3 Nasza Pascha, s. 282.

32 Pascha Chrystusa, s. 463—464.
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W PERSPEKTYWIE TEOLOGII SZABATU

Zaskakujacy moze wydawac si¢ fakt, ze w podjetej przez W. Hryniewicza
refleksji na temat kosmicznego wymiaru petni zbawienia okresla on teologi¢ sza-
batu jako swoisty korelat chrze$cijanskiej teologii paschalnej i jej dopelnienie®.

W zwiazku z tym szuka w niej inspiracji do wnikliwego i tworczego poszuki-
wania, teologia szabatu bowiem jako blogostawionego dnia objawienia si¢ stwo-
rzeniom Boga $wigtujgcego i w nich obecnego mowi réwnoczesnie o tym, iz jest
On uspokojeniem, rados$cig istnienia, nadzieja i przysztoscig wszechrzeczy. Jest to
nadzieja ostatecznego spelnienia, wiecznego $wigta — szabatu Boga wraz ze swym
stworzeniem, czyli eschatologicznego, bez konca*. I jako taka mowi o stykaniu
si¢ wiecznosci z czasem, a jej rys uniwersalistyczny wyraza si¢ w blogostawien-
stwie catego stworzenia i jego dziejow?>. W tym $wietle teologia kosmosu jako
stworzenia Bozego ma swoje eschatologiczne odniesienie i domaga si¢ odpowiedzi
dotyczacej jego przysztosci ostatecznej.

KOSMICZNY WYMIAR ZMARTWYCHWSTANIA
JEZUSA CHRYSTUSA

Zmartwychwstanie Chrystusa nie stanowi wyizolowanego wydarzenia. Jego
skutki dotycza bezposrednio dziejow ludzkosci i kosmosu. A doktadnie, od tego
momentu Chrystus tworzy nowy wszechswiat, ,,nowe niebiosa i nowa ziemi¢”.

Aby uwypukli¢ kosmiczny wymiar Zmartwychwstania, W. Hryniewicz taczy
go z kosmicznym charakterem krzyza*. Czytelno$¢ przestania Chrystusowego
krzyza w perspektywie kosmicznej tkwi zatem w jego realizmie i uniwersalizmie,
ktory niesie w sobie, oraz nadziei zbawienia, ktorg rodzi. Akcent spoczywa jednak
na wydarzeniu Zmartwychwstania, poniewaz w Zmartwychwstalym Chrystusie
spehnia sie juz rzeczywisto$¢ ostateczna. Zadne wydarzenie w dziejach nie bedzie
juz mialo dla przysztosci swiata wigkszego znaczenia niz Zmartwychwstanie
Chrystusa wraz ze swoim eschatologicznym dynamizmem?*’.

3 Tamze, s. 470.

3 Tamze, s. 480-481.

3 Tamze, s. 480.

36 Bedac $cisle zwigzany z historig zycia Chrystusa, krzyz ma przywotywaé na pamieé¢ wszech-
ogarniajace znaczenie $mierci Chrystusa na krzyzu, ale tez w $wietle Zmartwychwstania ma
si¢ sta¢ wyrazem nadziei. W. Hryniewicz przestrzega przed ogdlnochrzescijanska pokusa odre-
alnienia tajemnicy krzyza przez uczynienie Chrystusa bardziej boskim w przezywaniu najbar-
dziej trudnych momentéw Jego zycia. Dopowiada jednak, ze biorac pod uwage t¢ pokuse,
wspotczesne chrzescijanstwo zachodnie podkresla cztowieczenstwo oraz w petni ludzkie prze-
zywanie calej egzystencji ze $miercig wiacznie. Chrystus nasza Pascha, s. 304-307.

37 Pascha Chrystusa, s. 209.
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Jego Zmartwychwstanie jest Zmartwychwstaniem ku nam, poczatkiem jego
nowej i eschatologicznej obecnosci w $wiecie*®. Wchodzi On glebiej w dzie-
je ludzkie, Kosciota i calego $wiata. Innymi stowy, Pascha Chrystusa taczy si¢
z Pascha cztowieka, Kosciota i catego $wiata i znajduje uwienczenie jako ,,Pascha
niebieska™’.

Zmartwychwstaly Chrystus spetnia odtad w dziejach swiata funkcje eschato-
logiczng jako ,,pierwszy sposrod tych, co pomarli” (por. 1 Kor 15,20). Staje si¢
przez to ,,Osoba eschatologiczng” — urzeczywistniajaca i streszczajaca w sobie
przyszte dzieje catego Swiata.

Patrzac jednak z drugiej strony, W. Hryniewicz dopowiada, ze Zmartwychwstaly
Chrystus reprezentuje teraz i uobecnia calym sobg i swojg egzystencja Boga, ktory
,»wszystko czyni nowym” (por. Ap 21,5). W Nim skupia si¢ cata nadzieja prze-
mijajacego $wiata*’. Oddanie Boga dla ludzi jest tak wielkie, glgbokie i szerokie
(zob. Ef 3,18), ze caly §wiat znajduje w nim przestrzen i zycie*!.

Odwolujac sie do teologii apofatycznej, W. Hryniewicz omawiane prawdy
przedstawia w jej wlasciwy ,,negatywny” sposob. Przed czlowiekiem zakryty
jest nowy $wiat Zmartwychwstania, ktorego poczatkiem jest Zmartwychwstanie
Chrystusa. Zakryte sa rowniez przed nim przyszie losy stworzenia. Odstania je
tylko obietnica Tego, ktory powstat z martwych*?.

A wiec 1 ostateczny ksztatt przeobrazonego kosmosu wymyka sie cztowieczej,
ziemskiej percepcji. Co najwyzej moze p6js¢ za Nowym Testamentem, ktory
zapewnia, ze nosi¢ on bedzie w sobie niezatarte znami¢ paschalnej tajemnicy
Chrystusa, pelne jego mocy, chwaly i radosci®.

W. Hryniewicz, spogladajac na teologi¢ prawostawng* XX wieku, dostrzega
w niej powrot do cechujacego Ojcow greckich myslenia w kategoriach kosmicz-
nych. Zauwaza tez, ze Tradycja zachodnia, w odréznieniu od wschodniej, za mato
akcentowata kosmiczne wymiary odkupienia, pojetego jako nowe stworzenie,
stopniowo odnawiajace caly kosmos®.

Innym zagadnieniem, ktore wplata si¢ w refleksje teologiczna W. Hryniewicza,
jest bogactwo sensOw 1 znaczen w tajemnicy Zmartwychwstania. Dzieje si¢ tak
dlatego, ze tajemnica ta dotyka wydarzenia realnego, zbawczego i eschatycz-
nego, otwierajacego nowa przysztos¢ nie tylko dla ludzkosci, ale tez dla catego
wszechs$wiata.

3 Tamze, s. 26.

3 Nasza Pascha, s. 23, 28.

40 Tamze, s. 71.

4 Tamze, s. 79.

4 Pascha Chrystusa, s. 205.

4 Tamze, s. 483.

4 Hryniewicz odwotuje si¢ do N. Bierdiajewa i P. Evdokimova. Por. tamze, s. 485.

45 Posrednio Hryniewicz roztacza przed wspdlczesng teologig nie nowe, gdyz plynace z Tradycji
horyzonty, ale z nowa pasja i zaangazowaniem. Pascha Chrystusa, s. 484.
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Z jednej strony, w swoim wymiarze transcendentnym i eschatologicznym,
tajemnica Zmartwychwstania siega w wiecznos¢ samego Boga, ktory wskrzeszajac
swojego Syna z martwych i udzielajgc swojego Ducha, dopetia dzieta stworzenia.
Ten wymiar wymyka si¢ ludzkiemu do$wiadczeniu.

Z drugiej jednak strony jest widoczna, dostgpna dla percepcji duchowej czto-
wieka, poniewaz Zmartwychwstanie zostato zamanifestowane w ludzkim $wiecie,
zostawiajac swoj Slad w dziejach. Wedtug W. Hryniewicza owa manifestacja
jest warunkiem niezbednym dla wiary w Zmartwychwstalego, ktory odstania
najglebszy sens dziejow zbawienia. Jednak ze wzgledu na ztozono$¢ i apofatycz-
no$¢ tajemnicy Zmartwychwstania bedzie stanowila ona wyzwanie dla teologow
i egzegetow w glebszym jej zrozumieniu*. Dlatego zacheca do postawy tworczej
i poszukujacej z jednej strony, z drugiej natomiast — apofatycznej, o czym mowi
takze przy innych okazjach.

Zmartwychwstania, zdaniem Hryniewicza, nie mozna umiescic i sklasyfikowaé
po naszej stronie zycia. Jest ono wydarzeniem transcendentnym i eschatycznym
i jako takie nie moze by¢ przedmiotem $cistego dowodzenia. Przypomina rowniez,
ze chrzescijanstwo pierwszych wiekoéw dostrzegato w nim podobienstwo do Paruzji
i dzien Paschy wigzato z Powtérnym Przyjsciem Pana?’.

Zaistnienie nowego stworzenia oznacza poczatek chwaty przeobrazonego wszechs$wia-
ta. W Zmartwychwstaniu ukryta jest juz cata tajemnica przysztych losow wszelkiego
stworzenia. Od Zmartwychwstania rozpoczat si¢ proces mesjanskiego przygotowania
$wiata i przyrody do chwalebnej przemiany w krolestwie Bozym*.

W refleksji teologicznej W. Hryniewicza zarysowuje si¢ do§¢ wyrazny watek
dotyczacy skutkow ogolnoludzkich i kosmicznych zbawczego dzieta. Pisze on,
ze w Chrystusie wyzwolone zostato, niejako w zalgzku, cale stworzenie, rozpo-
czelto si¢ odkupienie calego stworzenia, ale nie tylko. Pascha Chrystusa, zdaniem
W. Hryniewicza, jest tajemnicg kosmiczng. I dlatego Zmartwychwstaly Chrystus
stat si¢ Panem calego stworzenia®, a Jego Zmartwychwstanie jest zwiastunem
i antycypacja Ziemi Obiecanej™. A to oznacza, ze cata ziemia i caly kosmos mate-
rialny maja swoj udziat w Zmartwychwstaniu Chrystusa®'.

Chrystus, przyjmujac czlowieczenstwo, w nim na zawsze jest zwigzany
z kosmosem w sposob duchowy i materialny. W ten sposéb, przyjmujac ducho-
wo-cielesng nature ludzka, Bég wywyzszyt rowniez cate stworzenie materialne.
Jednakze przyjete we Wcieleniu Ciato Chrystusa zostalo w peini przemienione
dopiero przez Zmartwychwstanie. Od tej pory, nie przestajac by¢ materig w swej

46 Chrystus nasza Pascha, s. 321.

47 Tamze, s. 327.
8 Pascha Chrystusa, s. 468.
4 Tamze, s. 450.
0 Tamze, s. 294.
SU Tamze, s. 461.
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wewnetrznej istocie, stala si¢ owa materia uczestniczka wiecznej petni Bozego
zycia®,

Zdaniem W. Hryniewicza wszystko, co dokonalo si¢ w Ciele Chrystusa, jest
pierwowzorem, przyczyng i antycypacja tego, co ma si¢ dokona¢ w calym kosmo-
sie. Jego chwalebne Ciato jest modelem nowego kosmosu, ,,nowych niebios i nowej
ziemi”. Dzieki fizycznej solidarnosci z Ciatem Chrystusa caty wszech§wiat mate-
rialny odradza si¢ w Nim i bierze udzial w Jego zwyciestwie. Tak wiec, jego
zdaniem, na tym zapoczatkowaniu eschatycznej odnowy polega przede wszystkim
kosmiczne znaczenie Zmartwychwstania Chrystusa®.

Przez Weielenie, Smier¢ i Zmartwychwstanie Chrystusa ostateczna przysztosé §wiata
juz zostala zapoczatkowana. To jednak, co si¢ dokonato ostatecznego w tajemnicy Chry-
stusa, musi jeszcze objawi¢ si¢ w petni i urzeczywistni¢ w losach catego stworzenia®.

W. Hryniewicz interpretuje rzeczywisto$¢ ostateczng jako konsekwencje nowe-
go $wiata, ktoremu dato poczatek Zmartwychwstanie Chrystusa. Podkresla, ze sam
Chrystus w swoim cztowieczenstwie jest rzeczywistym poczatkiem tego nowego
swiata®. Wida¢ tu powigzanie pomiedzy Paschg a eschatyczng przysztoscia.

ROLA DUCHA SWIETEGO

W refleksji teologicznej W. Hryniewicza zaznacza si¢ do§¢ wyrazny rys pneu-
matologiczny, uwzgledniajacy role Ducha Swietego w perspektywie kosmicznej
Zmartwychwstania Chrystusa. Ow udzial Ducha Swictego przejawia si¢ w tym,
ze zjawienie si¢ Chrystusa Zmartwychwstatego jest rownocze$nie manifestacja
Trojjedynego Boga’’; we wprowadzeniu wraz ze Zmartwychwstaniem Chrystusa
przetwarzajacej mocy, kierujacej swiat do ,,nowego stworzenia”, ,,nieba nowego
1 ziemi nowe;j” (por. Ap 21,1)¥.

W. Hryniewicz jest przekonany, ze istnieje glteboki sens myslenia o kosmosie
w kategoriach kenotycznych i pneumatologicznych. Pierwszy sposob myslenia
wskazuje, ze moc Ducha nie moze w peli objawi¢ si¢ w doczesnych dziejach
$wiata, dopdki trwa kenoza Ducha w catym stworzeniu®. Drugi natomiast pozwa-
la odkry¢ Ducha Swigtego, ktory przenika stworzenie i w nim zamieszkuje, co
pozwala utworzy¢ wlasciwa wizje kosmosu®®. Stworzenie eschatyczne ma swoj

2 Tamze, s. 462.

33 Tamze.

3 Tamze, s. 209.

3 Tamze, s. 296-301.

56 Chrystus nasza Pascha, s. 361.
57 Tamze, s. 358.

8 Pascha Chrystusa, s. 470.

¥ Tamze, s. 472.
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poczatek w Zmartwychwstaniu Chrystusa i dziataniu Ducha Swietego. Duch Swie-
ty jest wigc ozywiajaca moca Zmartwychwstania®. Ostateczna Pig¢dziesigtnica
kosmiczna dokona si¢, gdy Duch Bozy uksztattuje nowe oblicze ziemi®'. Nie moze
On jednak w petni objawi¢ si¢ w doczesnych dziejach swiata, dopoki trwa kenoza
Ducha w catym stworzeniu®.

Mysl ta jest bliska teologii prawostawnej®. Dla W. Hryniewicza stata si¢ ona
inspiracja do spojrzenia na kosmos jako miejsca zamieszkiwania i przenikania
stworzen przez Ducha Bozego. Zreszta, nie jest to kwestig ostatnich lat, ale dtugie;j
Tradycji, owa pneumatologiczna koncepcja stworzenia, ukazujaca kosmos jako
wielkg wspolnote stworzen, powotanych do istnienia przez Boga, przez Niego
podtrzymywanych w istnieniu i kierowanych do ostatecznego przeobrazenia®.

Moca Ducha Swietego, wraz z przemiang cztowieka w spotkaniu ze Zmartwych-
wstalym, przemienia si¢ czastka §wiata, nierozerwalnie ztgczonego z losami ludzi.
Dzieje si¢ tak dlatego, poniewaz w zmartwychwstalym Chrystusie dokonato si¢
»otwarcie” §wiata na przetwarzajacg moc Ducha®. Obecno$¢ Ducha jest zaprze-
czeniem wszelkiej martwoty, brudu, zastoju, rozktadu®. Totez nowos$¢ Ducha
wprowadza ustawicznie w §wiat eschatologiczny dynamizm nowego stworzenia.
Dzi¢ki Jego dziataniu stworzenie zdgza ku eschatycznemu spetnieniu swojej wta-
snej tajemnicy®’.

LOS LUDZKOSCI I SWIATA MATERIALNEGO

Teologiczna perspektywa nowej ludzkosci jest perspektywa eschatologiczna,
majaca swoj poczatek w zmartwychwstalym Chrystusie®®. Jej sednem jest prze-
miana czlowicka wraz z ziemska cielesno$cig na obraz cztowieka niebieskiego,
Jezusa Chrystusa (por. 1 Kor 15,49), co wynika z pierwotnego Bozego zamystu®.

Rzeczywistos$¢ ikoniczna w czlowieku odwotuje si¢ nie tylko do dzieta stworze-
nia, ale takze wyraza tajemnic¢ odkupienia i nowego stworzenia, ktorego uwien-
czeniem bedzie wlasnie ostateczna przemiana ludzkosci i §wiata’”. Ale aby petnia
znalazta swoje uwienczenie w eschatycznej przemianie $wiata, Krolestwo Boze

60 Tamze, s. 454.

' Tamze, s. 470.

2 Tamze.

6 Na przyktad S. Bulgakow. Pascha Chrystusa, s. 471.
% Tamze, s. 472.

8 Chrystus nasza Pascha, s. 448-449.
% Nasza Pascha, s. 110.

7 Tamze, s. 104.

8 Pascha Chrystusa, s. 138.

®  Tamze, s. 145.

7 Tamze.
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musi istnie¢ juz teraz w cztowieku”. W odniesieniu do zagadnien dotyczacych
eschatycznej przysztosci cztowieka i $wiata jest szczeg6lnie potrzebna, wedtlug
W. Hryniewicza, $wiadomos¢ apofatyczna’.

Nie sposob mowic o losie kosmosu materialnego w oderwaniu od losu ludz-
kosci. W. Hryniewicz zwraca uwage na wspoélzaleznos$¢ ich istnienia oraz ich
ostatecznego losu. Wszak ludzkos¢ stanowi jedynie czg$¢ — szczeg6lnie uprzywile-
jowang i obdarzong dobrocig Stworcy — wielkiej wspolnoty wszystkich stworzen.

W perspektywie prawdy o stworzeniu cztowieka wida¢ wyrazniej, ze Bog
pragnie, aby cztowiek §wiadomie i dobrowolnie uczestniczyt w $wiecie catego
stworzenia, ktore Go slawi jako Stworce i Pana, 1 ustawicznie odczytywat Jego
obecnosé w §wiecie”. Czlowiek zatem nie zmierza jedynie do pozaswiatowego kro-
lestwa ducha, pozostawiajac $wiat materialny jego wiasnemu biegowi™. Swiat jest
dla cztowieka paschalnym sakramentem spotkania z Bogiem, a zbawienie ludzkie
jest rowniez dla catego §wiata wyzwoleniem od $Smierci i skazenia”. Trzeba zatem
mowi¢ o spetnieniu §wiata w jego catosciowej jednosci duchowo-materialnej™.
Czyli spelnienie ducha wigze si¢ nierozerwalnie ze spelnieniem materii i przemiang
$wiata przenikni¢tego Boska moca stworczej mitosci”.

Istnieje bowiem, wedtug W. Hryniewicza, tajemnicza solidarno$¢ losu czlo-
wieka z losem catego $wiata, ktora nie pozwala oddziela¢ zbawionej ludzkos$ci
od reszty stworzenia’®. Podstawg tej solidarno$ci jest wspolny catemu stworzeniu,
wraz z czlowiekiem, stan zniewolenia i aspiracji do wyzwolenia”.

Zmartwychwstanie ciata ludzkiego wymaga nowego $wiata®. Wylania si¢
zatem pytanie: kiedy cztowiek moze do§wiadcza¢ eschatycznego pickna Swiata
przemienionego? W. Hryniewicz twierdzi, ze do przyjecia jest hipoteza, ktora glosi,
Ze nastgpi to wowczas, gdy przekrocza oni prog $mierci i zmartwychwstania do
nowego zycia®!.

Wedlug W. Hryniewicza istniejg pewne podstawy pozwalajace stwierdzié, ze
pierwsze pokolenia chrzescijan wierzyly w przyszlg przemiang, przeobrazenie
i odnowienie materialnego §wiata®?. Dziato si¢ tak pod wptywem zbawczych
wydarzen. Zatem trzeba stwierdzi¢, ze chrzes$cijanstwo glosi eschatologiczng

I Tamze, s. 220.

2 Pascha Chrystusa, s. 247; W. Hryniewicz, Nadzieja zbawienia dla wszystkich, Warszawa 1990
[dalej jako: Nadzieja zbawienia], s. 11.

3 Pascha Chrystusa, s. 435.

7 Tamze, s. 445.

5 Tamze, s. 461.

76 Tamze, s. 447.

77 Tamze, s. 446-447.

8 Tamze, s. 452.

7 Tamze, s. 456.

80 Tamze, s. 240.

81 Tamze, s. 453.

8 Tamze, s. 451.
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nadzieje przemiany $wiata i w ten sposob daje przeczucie przyszlego spetnienia
jego losow®s,

W doczesnosci jednak zarysowuje si¢ potrzeba nowego sposobu myslenia
o Bogu oraz o Jego relacji do catego kosmosu®.

Warto tez uszczegotowic stwierdzenie dotyczace losu bytow materialnych i ciat
nieozywionych. W. Hryniewicz przypomina, ze nie zostaly one powotane do szcze-
$cia wiecznego w tym samym stopniu, co czlowiek, gdyz brak im $wiadomosci
i wolno$ci®*. Niemniej Chrystus zmartwychwstaty jest dla nich obietnicg przemia-
ny®*¢. W. Hryniewicz dodaje, ze Zrodta Objawienia mowig o ,,zmartwychwstaniu cia-
fa” 1 ,,0dnowie $wiata”. Natomiast nigdzie nie ma wzmianki o zmartwychwstaniu
materii jako takiej. Jednak $wiat, ktory ponosi konsekwencje upadku cztowieka,
zostanie przemieniony, aby mocg Ducha Stworcy sta¢ si¢ nowa ziemig i nowym
niebem uwielbionej ludzkos$ci®’. Jest to konkretna obietnica dla catego stworzenia®,
ktorego dzieje stanowiag eschatologiczny proces zmierzajacy ku czemus, co okaze
sie nieprzemijajgce i ostateczne®.

W. Hryniewicz, przypominajac soborowe nauczanie na temat oczyszczajacej
przemiany $wiata oraz dziet ludzkich, wskazuje, ze wyklucza ono mysl o ich
unicestwieniu. Ta przemiana jest rownoznaczna z uwolnieniem od pigtna grzechu
i skazenia. Sobor mowi o fakcie eschatycznej przemiany $wiata 1 warto$ci ludzkich,
nie usituje natomiast blizej okresli¢ czasu ani konkretnego sposobu tej przemiany®.

W kontekscie refleksji podjetej przez W. Hryniewicza rodzi si¢ pytanie o sytu-
acje zbawionych, ktorzy wedhug tego teologa moga zachowa¢ w sobie co$ z meki
potepienia, w sensie cierpienia, od ktérego wyzwolita ich mito§¢ Boga, przyjeta
tworczym wysitkiem ducha ludzkiego’'. Argumentuje t¢ mys$l zapewnieniem, ze
wspolnota zbawionych to ci, ktérzy zachowali czystos¢ serca, ale rowniez i ci,
ktorym wiele wybaczono. Problem dotyczy wigc obecnosci jakiego$ pierwiastka
cierpienia w zbawionych. W. Hryniewicz nie daje jednoznacznej odpowiedzi, na
czym mialoby to ,,zachowanie w sobie czego$ z meki potgpienia” polegac.

Inny motyw obecny w refleksji teologicznej lubelskiego teologa zwiazany
jest z relacjami migdzyosobowymi we wspolnocie zbawionych. Jego zdaniem
osobowe relacje miedzyludzkie nie ulegaja unicestwieniu w wieczno$ci, poniewaz
wspolnotowy wymiar bytowania jest trwata cecha czlowieczenstwa. Natomiast
istnienie wspdlnoty miedzyludzkiej jest uwarunkowane uczestnictwem w zyciu

8 Tamze, s. 203.
8 Tamze, s. 441.
85 Tamze, s. 463.
8 Tamze.

87 Tamze, s. 467.
8 Tamze, s. 475.
8 Tamze.

% Tamze, s. 237.
o' Tamze, s. 410.
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wspoélnoty Osdb Boskich®. Zbawienie bowiem ma charakter wspolnotowy; jest
zrodtem szczedcia ludzi zyjacych we wspolnocie ze sobg i z Bogiem. Tak wiec
migdzyludzkie wiezi i relacje sa trwate, ich posrednikiem jest ciato, zwazywszy
na fakt, ze caly cztowiek ma udziat w Zyciu wiecznym®.

W. Hryniewicz nie wprowadza tu rozr6znienia na sytuacj¢ przed powszechnym
Zmartwychwstaniem i po powszechnym Zmartwychwstaniu. Jest to dla niego jed-
na rzeczywisto$¢ ostateczna. Nie ma w nim miejsca na przesyt lub jakiekolwiek
zagrozenie®. Zwraca uwage na fakt, ze we wezesnym wyznaniu wiary jest mowa
0 ,,zyciu wiecznym”, ,,zyciu przysztego wieku” w catej jego petni®. Korzystajac
z tego sformulowania, wyjasnia, ze pojecie ,,petni” mowi rownoczesnie o inten-
sywnosci 1 bezgranicznosci nieutracalnego szczegscia. A wigc we wspolnocie zba-
wionych spetnia si¢ ostateczne przeznaczenie cztowieka®.

TEMPORALNY WYMIAR WIECZNOSCI

Zagadnieniem ciagle otwartym na poszukiwania teologow wydaje si¢ problem,
ktoremu W. Hryniewicz poswigca niemalo miejsca, a mianowicie relacji czasu
i przestrzeni do wiecznosci. Poszerzajac perspektywe o Tradycje chrzescijanskiego
Wschodu, probuje wydoby¢ nowe jej aspekty i rozwigzania.

Uzasadniajac konieczno$¢ zastosowania poszerzonej perspektywy, pisze, ze:

Religijna intuicja chrzescijanskiego Wschodu, ukryta w réznych swiadectwach jego
mysli i poboznosci, taczy czas i przestrzen z pojeciem wieczno$ci. W ten sposob nadaje
pojeciu wieczno$ci petniejszy sens, wolny od historycznego etatyzmu, nie wykluczajacy
mozliwosci dojrzewania, oczyszczania si¢ i przemiany®’.

Odwotuje si¢ rowniez posrednio do teologii apofatycznej, gdy stwierdza: Praw-
da jest, ze Bog stworzyt Swiat wraz z czasem. Czas stat si¢ niejako obrazem
terazniejszos$ci Boga. Powstaje jednak pytanie, na czym miatoby polega¢ wprowa-
dzenie elementu czasu do wiecznosci i co W. Hryniewicz rozumie pod poj¢ciami
dojrzewania, oczyszczania si¢ i przemiany dokonujacej si¢ w wiecznosci. Tutaj
wiasnie, w jego opinii, znajduje swoje uzasadnienie zastosowanie kategorii czasu
przemienionego, oznaczajacego te forme czasu, w ktorej zmarli zyja po $mierci.

W podjetej probie wyjasnienia jego istoty W. Hryniewicz postuluje siegnigcie po
doswiadczenie teologii apofatycznej. Stwierdza, ze rozpatrujac zagadnienie nowego
czasu bytowania po $mierci, trzeba wykluczy¢ jego paralelna koegzystencje obok

2 Tamze, s. 372.
% Tamze.
% Tamze, s. 375.
% Tamze.
%  Tamze, s. 376.
97 Tamze, s. 389.
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1 wzdhuz czasu ziemskiego. Sg to wedtug niego dwie rézne rzeczywistosci i dwa
niewspolmierne z sobg wymiary czasu®®. Wieczno$¢ nie jest zatem kresem czasu,
lecz jego spelnieniem i przemiang®.

Uzupehieniem refleksji W. Hryniewicza nad Zyciem wiecznym jest wprowa-
dzenie przez niego rozréznienia rzeczywistosci Boskiej i ludzkiej w wiecznosci.
Chodzi mu o to, ze cztowiek nigdy nie bedzie wieczny w taki sposob, w jaki
wieczny jest Bog. Moze jednak uczestniczy¢ w wieczno$ci Boga i by¢ przemie-
niony wraz z czasowoscig swego bytu cielesno-duchowego!'®.

Waznym spostrzezeniem W. Hryniewicza jest rowniez i to, ze Zmartwychwsta-
nie Chrystusa wyznacza nowy sposob rozroznienia czasu. Tak wigc przesztose,
terazniejszos$¢ 1 przysztos¢ tworza w Nim jaka$ nowa i niepojetg dla czlowieka
syntezg'’'. Wprowadza tez termin ,,zmartwychwstanie czasu” jako analogiczny
do zmartwychwstania ciata!®?,

Jak wida¢, zasadnicze elementy refleksji W. Hryniewicza dotyczacej czynnika
temporalnego wiecznos$ci wskazuja, ze daleki jest on od rozwigzania definitywnego.
Proba ujecia uwzglednia wykorzystanie pojecia czasu przemienionego. Pojecie
to wedhug jego tworcow jest niejako rozszerzeniem biblijnej kategorii ,,nowego
nieba” i ,,nowej ziemi”, jest dojrzatym czasem ziemskiego czasu.

W. Hryniewicz pisze, ze wymiar czasowy ma charakter prowizoryczny i przemi-
jajacy, ale znajdzie swoje spetnienie w wiecznosci Boga. Dokona si¢ to stworczym
aktem Boga, a nie prawem ciggto$ci i przejécia jednej rzeczywistosci w drugg'®.
Pomimo ze istnieje pomiedzy nimi istotna, jakosciowa rdznica, to sa migdzy nimi
roznorakie zwigzki. Wieczno$¢ nie wyklucza czasu, czas za$ zawiera w sobie moz-
liwo$¢ uczestnictwa w wiecznosci. Wieczno$¢ jest czasem spetnionym, przemie-
nionym i zmartwychwstatym!®. To, co doczesne, nosi niejako w sobie ustawiczng
aspiracje do ponadczasowosci 1 trwania wiecznego, do spetnienia w nim. W opinii
W. Hryniewicza takie rozumienie czasu nie prowadzi do deprecjacji, lecz budzi
nadzieje na ostateczng przemianeg historii i $wiata'®,

Argumentuje zasadno$¢ tego twierdzenia tym, ze kazdy zbawczy akt Boga
(Kairom) jest przede wszystkim Jego darem, interwencjg i wezwaniem, wejsciem
wiecznosci w czas, ale jest w nim miejsce na dobrowolng odpowiedz cztowieka!®,
Przemiana czasu dokonuje si¢ od wewnatrz, za posrednictwem zbawczych wyda-

% Tamze, s. 346.

% Tamze, s. 345.

100 Tamze, s. 344.

101 Tamze, s. 345.

102 Tamze.

103 Zar6wno KDK, jak i wigkszo$¢ teologdw uwzglednia cigglosé i nieciggto$é zarazem doczesno-
$ci 1 wiecznosci.

W. Hryniewicz odwotuje si¢ tu do K. Rahnera. Por. Nasza Pascha, s. 265.

Tamze.

106 Tamze, s. 266.

104
105
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rzen i wspoétdziatania ludzi'”’. W. Hryniewicz zauwaza jednak istniejgce napiecie
miedzy czasem a wieczno$cig'%.

Zycie wieczne rozpoczyna si¢ na ziemi. Staje si¢ to mozliwe dzigki Chrystusowi
zmartwychwstatemu, bo w Nim przyszly $wiat juz teraz przenika dzieje ludzko-
$ci poprzez misterium paschalne!®. A mocg Bozego Ducha misterium uobecnia
wiecznos$¢ w czasie''.

Jest On juz pelnym urzeczywistnieniem i ucielesnieniem eschatycznego Kro-
lestwa Bozego. W Jego czltowieczenstwie siggneto ono najglebszych warstw
rzeczywistosci stworzonej i zaofiarowane zostalo wszystkim. Umierajac i zmar-
twychwstajac, cztowiek wehodzi w definitywna rzeczywisto$¢ Krolestwa Bozego
na wzor samego Jezusa w Jego Smierci i Zmartwychwstaniu''!. Zmartwychwsta-
nie cztowieka w $mierci zbiega si¢ ze zmartwychwstaniem powszechnym. Trze-
ba nadmieni¢ jednak, ze W. Hryniewicz rozumie priorytet Zmartwychwstatego
Chrystusa jako priorytet ontologiczny. Chrystus jest sprawcg (zob. J 6,54; 11,25)
Zmartwychwstania wszystkich innych ludzi oraz jego wzorem!".

W zwiazku z tym lubelski teolog uwaza, ze nie narusza wiary ten, kto opo-
wiada si¢ za Zmartwychwstaniem i eschatycznym spelieniem cztowieka wraz ze
$miercig'"’. Jego zdaniem nie podwaza to powszechnosci zmartwychwstania'*.
Spetnienie cztowieka, a wiec udziat w zyciu wiecznym dla kazdego, dokonuje si¢
wraz z jego odejsciem z tego Swiata'’>.

W. Hryniewicz zwraca uwage na to, ze zdolno$¢ cztowieka do przeczucia wia-
snej transcendencji wobec przemijania czasu jest juz pewng wstepng forma jego
przysztego uczestnictwa w wiecznosci. Do§wiadczenie wiecznos$ci za§ umozliwia
dostrzezenie obecnosci Boga w $wiecie i w doczesnych wydarzeniach zycia''®.
Jednak to dos§wiadczenie jest czgSciowe, poniewaz wieczno$¢ jest inna i nie moze
w petni ujawni¢ sie w czasie!'’. W. Hryniewicz dopowiada tez, ze doczesne dzieje

107 Tamze, s. 269.

108 Tamze, s. 267.

109 Tamze, s. 44.

110 Tamze, s. 266.

' Tamze, s. 336-337.

112" Tamze, s. 338.

3 Pascha Chrystusa, s. 306.

14 Tamze, s. 338.

5 Hryniewicz szuka uzasadnienia dla tak sformutowanego swojego stanowiska w fakcie przeko-
nania wczesnego Kosciota, zwlaszcza w II wieku, co do udzialu w pelni zbawienia mgczenni-
koéw, poswigconych dziewic oraz ascetdw zaraz po $mierci, bez czekania na Zmartwychwstanie
powszechne. Powotuje si¢ rowniez na Cypriana z Kartaginy, wedlug ktérego nie tyko meczen-
nicy, ale tez dziewice, asceci 1 wszyscy chrze$cijanie, ktdrzy odznaczali si¢ prawos$cia zycia,
przezywaja z Chrystusem. Hryniewicz odwotuje si¢ do tekstu autorstwa J. Danielou. Pascha
Chrystusa, s. 328-334.

"6 Pascha Chrystusa, s. 219.

7 Tamze.
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cztowieka pozostang w jakims stopniu niezniszczalng czescig jego sposobu prze-
zywania wiecznos$ci''®,

Zjednoczenie cztowieka z Bogiem, osiagajace swa petlni¢ w $mierci i zmar-
twychwstaniu, nie niszczy jego odrgbnosci bytowej i stworzonej autonomii''’.
W refleksji teologicznej W. Hryniewicza na temat wiecznosci charakterystycz-
ny jest jej rys paschalny. Wyznacza on tok myslenia, argumentacji i osobistych
poszukiwan autora.

%ok sk

Podejmujac probe teologicznej oceny, nalezy podkresli¢, ze tym, co wyrdznia
refleksje teologiczng W. Hryniewicza dotyczaca kosmicznego wymiaru petni zba-
wienia, jest integralne ujgcie wydarzen paschalnych, koncentrujace si¢ zasadniczo
wokot Jezusa Chrystusa, a nastgpnie cztowieka zbawionego przez Chrystusa.

W interpretacji petni zbawienia W. Hryniewicz wykorzystuje integralne ujecie
wydarzen paschalnych i ich zewngtrznej manifestacji, przez zastosowanie kategorii
uwielbienia i wywyzszenia, a co za tym idzie — polaczenie aspektu przysztoscio-
wego z terazniejszosciowym.

W jego teologicznej refleksji nad zyciem wiecznym na pierwszy plan wysuwa
si¢ mysl, iz jest ono rzeczywistoscig dynamiczng, a tym samym zaprzeczeniem
istnienia w bezruchu. Udzial w zyciu wiecznym dla kazdego dokonuje si¢ wraz
z jego odejsciem z tego $Swiata. Pojawia si¢ w nim motyw zwiazany z relacjami
migdzyosobowymi we wspolnocie zbawionych, ktore nie ulegaja unicestwieniu
w wiecznosci, poniewaz wspolnotowy wymiar bytowania jest trwatg cecha czto-
wieczenstwa i jest zakotwiczony w uczestnictwie w zyciu wspolnoty Osob Boskich.

Zycie wieczne rozpoczyna sie na ziemi dzigki Chrystusowi Zmartwychwsta-
lemu, poniewaz w Nim, poprzez misterium paschalne, przyszty $wiat juz teraz
przenika dzieje ludzkosci mocg Bozego Ducha, ktory przez nie uobecnia wiecz-
no$¢ w czasie.

Trudna do jednoznacznego zinterpretowania pozostaje mysl W. Hryniewicza
dotyczaca zachowania w zbawionych elementu meki potepienia w sensie cierpie-
nia, od ktorego wyzwolita ich mito$¢ Boga. Sam autor posrednio ustosunkowuje
si¢ do tej kwestii, stwierdzajac, ze wspdlnota zbawionych to ci, ktorzy zachowali
czysto$¢ serca, ale rowniez i ci, ktdrym wiele wybaczono.

W. Hryniewicz jest przekonany, iz istnieje glteboki sens mys$lenia o kosmosie
w kategoriach kenotycznych i pneumatologicznych. Ten ostatni uwzglednia role
Ducha Swietego w perspektywie kosmicznej Zmartwychwstania Chrystusa.

118 Tamze, s. 423.
119 Tamze, s. 344.
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Odno$nie do kosmicznego wymiaru zbawienia W. Hryniewicz jest zdania,
ze wszystko, co dokonato si¢ w Ciele Chrystusa, jest pierwowzorem, przyczyna
1 antycypacja tego, co ma si¢ dokona¢ w catym kosmosie.
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THE COSMIC DIMENSION OF THE FULLNESS SALVATIONS IN PASCHAL
CHRIST IN THE SEIZURE OF WACLAW HRYNIEWICZ

Summary

The reflection of Hryniewicz concerning the fullness of the salvation concentrates first
of all on the Paschal Christ, treated integrally in the Incarnation of the Son, in His Ascen-
sion, and the Parousia, and then embraces the man saved by Jesus Christ.

In the cosmic perspective of Resurrection of Christ he takes into account the role of
Holy Spirit. Hryniewicz thinks that all, what took place in the Body of Christ, is a proto-
type, a reason and an anticipation of this, what is supposed to take place in the entire
cosmos. In the entire reflection the indistinct division is scratched on the eschatology
individual and general.

With the essential present motif in the reflection in the theology of Hryniewicz is the
problem of the tension between times and eternity. In solution of the matter he uses the
category of the time changed, what grants to statements with him related the hypothetical
character.

Keywords: Resurrection, Paschal Christ, fullness of the salvation, Incarnation, Parou-
sia, Holy Spirit, cosmos, eschatology, Hryniewicz

Stowa kluczowe: petnia zbawienia, Pascha Chrystusa, kosmos, Zmartwychwstanie,
zycie wieczne, czas, Duch Swiety, wniebowstapienie, Paruzja, Wcielenie, Hryniewicz
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MISTERYJNO-SAKRAMENTALNE
UCZESTNICTWO W PASSZE CHRYSTUSA
W UJECIU WACLAWA HRYNIEWICZA OMI

Artykut podejmuje refleksj¢ nad udziatem cztowieka w Passze Chrystusa wedhug
mysli Wactawa Hryniewicza OMI. Ukazuje misteryjno-sakramentalne uczest-
nictwo przez Stowo Boze i sakramenty. Najpierw ukazuje mysl W. Hryniewicza
na temat misteryjnego uczestnictwa przez przyjecie i gloszenie Stowa Bozego.
W nastepnej cze$ci omawia sakramentalne uczestnictwo w siedmiu nastepuja-
cych sakramentach: chrztu, bierzmowania, Eucharystii, pokuty, namaszczenia
chorych, matzenstwa i kaptanstwa. Pokazuje, w jaki sposob misterium paschalne
Chrystusa jest w nich obecne i pozwala cztowiekowi uczestniczy¢ w dziele
odkupienia.

W Kosciele istniejg rozne sposoby i formy obecnos$ci misterium paschalnego
Chrystusa, dzigki ktorym cztowiek moze dostgpi¢ taski udziatu w nich. ,,Formy
1 sposoby przekazywania rzeczywistosci zbawczej moga si¢ pod pewnymi wzgle-

9]

dami r6zni¢ od siebie, ale misteryjna tres¢, ktora przekazuja, jest jedna i ta sama™!.

Dorota Lekka—mgr teologii, absolwentka Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta 11,
doktorantka II roku teologii dogmatycznej UKSW; e-mail: dorotalek@interia.pl.

Por. W. Hryniewicz, Nasza Pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijanskiej teologii paschalnej,
t. 2, Lublin 1987, s. 207 [dalej jako: Pascha II]. L.M. Chauvet stwierdza, ze chrzescijanska toz-
samos¢ polega na rownoczesnym zachowaniu trzech jej konstytutywnych wymiarow: gtoszenia
Stowa, sprawowania liturgii oraz misji. Jego zdaniem angazowanie si¢ w jeden wymiar kosztem
drugiego jest niepelnym obrazem chrzescijanskiej tozsamo$ci. Dodaje, Zze Zzadna z tych trzech
rzeczywistosci nie przyczynia wigcej taski niz pozostate. Rozni je jedynie sposob, a wszystkie
trzy wymiary sg ze sobg $ci$le zwigzane. Ukazuje istot¢ Kosciota w symbolicznym porzadku,
ktory przedstawia nastgpujaco: wydarzenie Jezusa jest uobecniane przez Stowo, bedace darem.
Czlowiek przyjmuje go i asymiluje podczas sprawowania sakramentu. Przyjecie daru wzbudza
w nim wdzigcznos¢, ktéra wyraza si¢ w dzieleniu z innymi. Jednoczeénie dar jest otrzymy-
wany, gdy jest przekazywany innym i w ten sposdb proces ten jest zawsze niedokonczony.
Chauvet, podobnie jak Hryniewicz, podkresla, Ze nic nie dzieje si¢ przez wysitek czlowieka,
ale jest darem, ktory wymaga aktywnej wdzigcznosci. Por. L.M. Chauvet, Symbol and Sacra-
ment. A Sacramental Reinterpretation of Christian Existence, trans. S. Madigan, M. Beamont,
Collegeville 1995, s. 266-289.
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Uczestnictwo misteryjno-sakramentalne to innymi slowy ,,tak” powiedziane
Bogu. Jest to pierwszy etap w zbawczym akcie, ktory polega przede wszystkim
na przyjeciu Bozego daru do pelnego uczestnictwa w misterium Chrystusa. Ta
relacja miedzy osobami powinna si¢ wyraza¢ w codziennej egzystencji, jednak jej
pierwszym fundamentalnym krokiem jest trwanie w wig¢zi z Chrystusem poprzez
stowo Boze 1 sakramenty.

SELOWO BOZE

W. Hryniewicz w swej trylogii nie poswieca wiele miejsca na omdwienie form
przepowiadania Stowa. Stwierdza lapidarnie, ze istniejg r6zne formy z réoznym
stopniem intensywnosci oddziatywania. Nie mozna ich ogranicza¢ jedynie do
przekazywania Dobrej Nowiny za posrednictwem stowa mdwionego, a tej z kolei
jedynie przez homili¢, chociaz w niej owe stowo posiada wtasciwa sobie no$nos¢
taski przez jej polaczenie ze znakiem sakramentalnym, ktore zwigksza jego sile
oddzialywania?. Dlatego tez lubelski teolog zaznacza, ze samo sprawowanie Eucha-
rystii jest gloszeniem $mierci Pana i wyznaniem wiary w Jego zmartwychwstanie.
W ten sposob ten, kto glosi zbawcze dzieta przez czytanie stowa Bozego i jego
wyjasnianie, czyni zbawienie dostepnym dla tych, ktorzy go z wiarg oczekuja.

Przepowiadanie Ewangelii, stwierdza W. Hryniewicz, moze si¢ dokonywaé
takze wieloma innymi drogami. ,,Moga to by¢: zwyczajne nauczanie, rozmowa,
stowa zachety i1 pociechy w réznych okolicznosciach zyciowych™. Tych codzien-
nych sposobdw, thumaczy, nie nalezy oddziela¢ od oficjalnego nauczania, bowiem
we wszystkich rozbrzmiewa gtos jednej i tej samej Ewangelii.

Lubelski teolog dodaje, ze gtoszenie stowa to takze catozyciowe zaangazowa-
nie. Chodzi w nim zatem nie tylko o stowo, ale o cate zycie 1 §wiadectwo apostol-
skie*. Uczestnictwo w funkcji prorockiej Chrystusa i jednoczes$nie udzial w Jego

2 Por. Pascha I , s. 203-204.

Por. Pascha Il, s. 189. Sandra Schneiders stwierdza, ze czytanie tekstu przez wspdlnote dokonu-
je si¢ nie tylko przez jego gloszenie, ale takze odtwarzanie podczas liturgii, wcielanie w ducho-
wos¢ swoich cztonkow oraz zycie Ewangelig w §wiecie. Por. S.M. Schneiders, The Gospel and
the Reader, w: The Cambridge Companion to the Gospels, ed. S.C. Barton, Cambridge 20006,
s. 112.

W to apostolskie $wiadectwo i cate zycie wiaczone jest nierozerwalnie do§wiadczenie cierpie-
nia jako jeden z podstawowych wymiarow ludzkiej egzystencji. W tym tez duchu Jerry L. Sum-
ney, analizujac Pawlowe cytaty dotyczace udziatu w $mierci Chrystusa, ktérymi W. Hryniewicz
tak czgsto si¢ poshuguje, stwierdza, ze stabos¢ i doswiadczenie cierpienia przez §w. Pawla jest
integralng czgsécig jego koncepcji apostolstwa. Chodzi o to, ze to do$wiadczenie jest forma
jego apostolstwa, proklamacji Stowa i jako takie jest partycypacja w misterium Chrystusa. Por.
J.L. Sumney, Paul's ,, Weakness ”: An Integral Part of His Conception of Apostleship, JSNT 52
(1993), s. 71-91, zob. A. Sicari, Na skrzyzowaniu meki Chrystusa i meki kazdego czlowieka,
thum. J. Warzecha, ComP 19 (1984), nr 1, s. 82-94.
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misterium zobowigzuje, by przepowiada¢ nie tylko stowem, ale i przyktadem,
ktore niejednokrotnie w potaczeniu z taskg Chrystusa moze skuteczniej czyni¢
misterium Chrystusa obecnym.

W. Hryniewicz apeluje takze o odnowe przepowiadania paschalnego na rzecz
jej egzystencjalnej doniostos$ci. Zwraca uwage na to, ze we wspolczesnych for-
mach przepowiadania nadal istnieja niedostatki, ktore juz A. Jungman poddat
krytyce’. Autor trylogii przytacza jego stowa, w ktorych stwierdza, ze przepo-
wiadanie rozmija si¢ z najbardziej istotng trescig wiary chrzescijanskiej. Chodzi
o to, ze wydarzenia paschalne prezentuje si¢ w oderwaniu od siebie, tak jakby
nalezaty do przesztosci i nie mialy zwigzku ze wspotczesnym cztowiekiem, tzn.
pozbawia si¢ ich zbawczego znaczenia. Pomija si¢ komplementarng i pozytywna
tres¢ odkupienia, akcentujac jedynie moment wyzwolenia od grzechow i potrzebe
zado$¢uczynienia. Niejednokrotnie brakuje w nim mistagogii. Wyczuwa si¢ tez
brak centralnej tresci soteriologicznej, a zamiast niej pojawiaja si¢ przewazajaco
moralne zachety, ktore przestaniajg wspolnotowy wymiar tajemnicy zbawienia na
rzecz indywidualnej sprawy. W jego odczuciu, wspominajac w Kosciele swietych,
za mato ukazuje si¢ ich jako ludzi, ktorzy urzeczywistnili misterium paschalne
w tajemnicy swojego cztowieczenstwa.

W takiej wizji istotnej tresci chrzescijanstwa wierzacy z trudem odnajduje swoja wiasng
tajemnicg, nie wyczuwa jej, a w nastgpstwie nie ma zrozumienia dla obecnos$ci Paschy
w Kosciele, w jego sakramentach, w losach ludzkosci i $wiata®.

Wedlug takiej wizji gloszenie potrzeby uczestnictwa cztowieka w misterium
paschalnym Chrystusa staje si¢ abstrakcja.

W. Hryniewicz, zachecajac do przezwycig¢zenia tego impasu, stanowczo podkre-
$la, ze przepowiadanie misterium paschalnego to ukazywanie cztowieka w Swietle
tajemnicy Chrystusa’. Wymaga osobistego do§wiadczenia wiary i uczestnictwa
w gloszonej tajemnicy. Podaje cztery konkretne wskazowki. Jego zdaniem prze-
powiadanie paschalne powinno by¢ mistagogia, ktéra wprowadza w misterium.
Dzigki temu chrze$cijanstwo nie bedzie pojmowane jako system myslowy, ale zycie
i uczestnictwo w zbawieniu dokonanym przez Chrystusa. Ponadto nalezy jego zda-
niem wykorzystywa¢ symboliczny wymiar tekstow i przektadac tak, by ukazywac
sens danych wydarzen z Ewangelii jezykiem bardziej zrozumialym, co pozwoli na
bardziej egzystencjalne przyjecie gloszonej tajemnicy. W tym celu nalezy uzywac
roznych rodzajow jezyka, w tym jezyka symbolu. W. Hryniewicz proponuje tez
dostrzezenie roli typologii, ktoéra zabezpiecza przed moralizatorstwem i ukazuje
ciggtos¢ jednej historii zbawienia, wspolnej tajemnicy Boga i czlowieka.

5 Por. Pascha II, s. 210.
¢ Tamze.
7 Por. Pascha IL, s. 211.
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SAKRAMENTY

Roéznorodnos$¢ form uobecnienia misterium paschalnego mozna zdaniem
W. Hryniewicza dostrzec takze w poszczegdlnych sakramentach. Nie wszystkie
posiadaja takie samo znaczenie, sa w$rdd nich takie, ktore w sposob szczegdlny sa
znakami Paschy Chrystusa i daru Ducha, stojac w najscislejszym zwiazku z Jego
misterium. Chodzi o sakramenty gtdéwne, czyli chrzest i Eucharysti¢. Nalezy wcigz
jednak pamietaé, ze wszystkie uobecniajg jedno misterium, ktore dzigki swojemu
zrdznicowaniu i roznych formach oddziatywania urzeczywistnia si¢ w okreslonych
momentach ludzkiego zycia.

CHRZEST I BIERZMOWANIE

Chrzest w szczeg6lny sposob jest sakramentem Paschy i Pigédziesiatnicy. Wraz
z bierzmowaniem, ktore stanowi jego dopetnienie, i Eucharystiag, do ktorej pro-
wadzi, zaliczany jest do sakramentéw chrzescijanskiego wtajemniczenia. One
wlaczaja w Kosciot, tym samym w misterium Chrystusa, i sprawiaja, ze zapoczat-
kowana przemiana zycia staje si¢ nieustanng pascha, czyli przejsciem ku Bogu.

Ten wtasnie poczatek wspolnej drogi ma miejsce w sakramencie chrztu, ktory
w ujeciu W. Hryniewicza:

[...] oznacza uczestnictwo w zyciu, $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa [...]
Przez chrzest chrzescijanie zostaja zanurzeni w wyzwalajacg $mier¢ Chrystusa, w ktorej
pogrzebane sa ich grzechy, w ktorej ,,stary Adam” zostaje ukrzyzowany z Chrystusem,
a moc grzechu ztamana. Tak ochrzczeni nie s dalej niewolnikami grzechu, lecz wol-
nymi. Calkowicie zlgczeni ze $miercig Chrystusa zostajg wraz z Nim pogrzebani oraz
wskrzeszeni tu i teraz do nowego zycia w mocy zmartwychwstania Jezusa Chrystusa
—z ufnoscia, ze rowniez oni w koncu beda stanowi¢ z Nim jedno w zmartwychwstaniu
podobnym do Jego zmartwychwstania (Rz 6,3—11; Kol 2,13; 3,1; Ef 2,5-6)8.

Sama wewngtrzna struktura chrztu odwzorowuje 1 wyraza, zdaniem lubelskie-
go ekumenisty, misterium paschalne. Z jednej strony jest wyrzeczeniem si¢ zla,
odpuszczeniem grzechow, wyzwoleniem i oczyszczeniem, ktore zanurza w wyzwa-
lajacg $mier¢ Chrystusa, tak ze stary cztowiek dostepuje wraz z Nim ukrzyzowania.
Z drugiej strony, pisze W. Hryniewicz, chrzest jest:

8 Dokument Komisji ,,Wiara i Ustr6j” z Limy (1982), nr 3, s. 2; cyt. za: Pascha I1, s. 289. Szerzej
na temat wspotumierania i wspotzmartwychwstania cztowieka z Chrystusem zob. W. Hrynie-
wicz, S.J. Koza, Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Dokument z Limy 1982. Tekst
i komentarze, Lublin 1989; J.E. Jezierska, Wspotumieranie i wspotzmartwychwstanie wiernego
z Chrystusem w Zyciu doczesnym, CS 14 (1984), s. 203-227; tenze, Chrzest jako Smier¢ i zmar-
twychwstanie z Chrystusem w ujeciu sw. Pawfa, CS 18/19 (1986—1987), s. 141-157; tenze,
Motyw Smierci i zmartwychwstania wiernych z Chrystusem w Flp 3, 10—11, RBL 39 (1986),
nr 3, s. 250-259.
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[...] zespoleniem z losem samego Chrystusa zmartwychwstatego, odrodzeniem, o§wiece-
niem (Ef 5,14), przeobrazeniem, niewyobrazalng przemiang calego jestestwa cztowieka
moca Ducha Swietego (J 3,5; Tt 3,5). Dokonuje si¢ w nim prawdziwa Pascha — przejscie
do nowego Zycia, naznaczone obecnos$cia i dziataniem Ducha’.

Chrzest oznacza zatem nie tylko odpuszczenie grzechow i wszczepienie w los
Chrystusa oraz Jego Kosciol, ale jest rownoczesnie poczatkiem nowego zycia
w mocy Ducha Swigtego. Duch stanowi zreszta nie tylko dar sakramentu, ale On
go w ogole umozliwia, dajac cztowiekowi udziat w wydarzeniu paschalnym. ,,Duch
Swiety dziata w zyciu ludzi przed ich chrztem, w czasie chrztu i po nim”'. To On
przez gtoszone Stowo wzywa czlowieka do wiary i nawrdcenia, ktére bedac juz
pierwszymi owocami Jego dziatania w tajnikach ludzkiej wolnoS$ci, prowadza do
chrztu. W tej sakramentalnej czynnosci Duch Swiety stawia cztowieka w obliczu
Ukrzyzowanego i dokonuje jego przemiany, ktéra aktualizowac si¢ bedzie posrod
codziennego zycia.

W ten sposob chrzest jest sakramentem zaré6wno Ducha, jak 1 wiary paschalne;.
Hryniewicz podkresla, ze wyznanie wiary stanowi nie tylko wstepny warunek,
ale jest istotg chrztu, jego integralng czgscig. Z jednej strony prowadzi do chrztu,
z drugiej, czerpie z niego swa doskonatos¢, dzieki czemu wiara ustawicznie wpro-
wadza w glab raz przyjetego misterium chrztu. Zdaniem Hryniewicza ani chrzest,
ani wiara, ktora towarzyszy realizacji chrztu, nie sg rzeczywistoscig zamknieta
w przesztosci, ktora dokonata naglego przejscia cztowieka ze stanu grzechu do
zycia taski. Chrzest jest wydarzeniem zbawczym — przypomina — i dlatego nie
nalezy pojmowac¢ go w sposob punktualistyczny, lecz raczej jako proces wzro-
stu, ktory raz zapoczatkowany we chrzcie przedtuza¢ si¢ musi w catym zyciu
przez ciggle nawracanie do zycia paschalnego. Chrzest stawia przed ustawiczng
koniecznoscig wyboru. Jako wielki dar stanowi jednocze$nie wielkie zobowigzanie
do zycia na miar¢ przyjetego daru oraz do osobistego swiadectwa, w ktore wia-
czone jest zmaganie i konflikt. W ten sposob chrzest, zdaniem Hryniewicza, daje
uczestnictwo nie tylko w zyciu 1 $mierci Chrystusa, ale takze w Jego zstapieniu
do piekiel, jako infernalnego wymiaru $wiata, by wszedzie by¢ §wiadkiem Jego
zmartwychwstania!l. Hryniewicz reasumuje:

[...] poczatkowy dar, ktorego [Duch] udziela, jest juz ukryta petnia, ktora rozwijaé sig
bedzie przez cale zycie, az do ostatecznego spetnienia w $mierci i zmartwychwsta-
niu ochrzczonego [...]. Paschalny wymiar chrztu jest nicodtaczny od nowe;j etycznej
orientacji catego zycia'?.

% Pascha II, s. 290.

Baptism nr 5 i 14, w: Commission on Faith and Order. Baptism, Eucharist and Ministry, Gene-
va 1982, s. 2, 4, 6, cyt. za: Pascha II, s. 289.

" Por. Pascha Il, s. 301.

Por. tamze, s. 290. J. Kudasiewicz stwierdza: ,,Swoim postegpowaniem moralnym ochrzczony
dowodzi, jak dalece $mier¢ i zmartwychwstanie z Chrystusem staly si¢ w nim rzeczywistoscia
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Dlatego chrzest w ujeciu lubelskiego dogmatyka znalez¢ musi swoje dopel-
nienie w innych sakramentach oraz decyzjach zyciowych posrod codziennosci.

Takie dopetnienie stanowi sakrament bierzmowania, ktérego nie sposob inter-
pretowa¢ w oderwaniu od chrztu i Eucharystii. Wedlug Hryniewicza wszystkie
trzy sakramenty wtajemniczenia chrzescijanskiego sa ze soba $ci§le zwigzane
1 wzajemnie do siebie przynalezg (zob. SC 17). Uwaza, ze sakramenty inicjacji
nalezy wzorem wczesnego chrzescijanstwa traktowaé jako cato$¢. Poczatkowo
zresztg bierzmowanie w ogdle nie istnialo jako osobny sakrament.

Chrzest i Eucharystia sa uwazane za dwa gtowne sakramenty, poniewaz stoja
w najbardziej bezposrednim zwigzku z misterium Paschy i Pig¢dziesigtnicy. Dla-
tego pozostate sakramenty, stwierdza W. Hryniewicz, nosza cech¢ pewnej zalez-
nosci 1 drugorzednosci. Odnosi si¢ to takze do bierzmowania, ktore nigdy swoim
znaczeniem nie doréwna sakramentowi chrztu. Nie mozna wigc, postuluje lubelski
teolog, traktowa¢ bierzmowania jako niezaleznej sakramentalnej rzeczywistosci
zamknietej w sobie. Jego celem jest wyrazenie i uobecnienie dziatania Ducha
Swigtego — jednego i tego samego, ktorego w petni otrzymalo sie juz we chrzcie.
Bierzmowanie zatem nie wprowadza jego zdaniem nowego daru lub jakiego$
wyzszego stopnia obecnosci Ducha.

Duch Swigty nie jest jednym z wielu daréw Boga, ktéry mozna by postawi¢ obok
wyzwolenia, odpuszczenia grzechow, odrodzenia, usprawiedliwienia, nowego bytu
taski, dziecigctwa Bozego i przebostwienia. Dar zbawienia jest jeden, tak jak jedno
i niepodzielne jest misterium zbawienia. [...] Daru zbawienia, ktorym jest Duch Swie-
ty, nie mozna podzieli¢ na odrgbne czg¢sci i jedng z nich przypisa¢ chrztowi, a druga
bierzmowaniu'.

Nie mozna, co juz stwierdzat W. Hryniewicz, udziatu w wydarzeniu zbawczym
traktowa¢ punktualistycznie, jako chwilowego wydarzenia. Chrzest zapoczat-
kowuje relacje miedzyosobowa, ktéra ma si¢ urzeczywistnia¢ przez cale zycie.
Sakrament bierzmowania jest — w ujeciu lubelskiego mysliciela — przypieczgto-
waniem tego nowego zycia i utwierdzeniem paschalnego dynamizmu chrztu'.
Jest sakramentalng celebracja jednego, niepodzielnego daru Chrystusa i Ducha
Swietego, a rézni je jedynie sposob celebracji, ktory na plaszczyznie symboli
ukazuje jego specyficzne znaczenie i sens teologiczny. Wyraza si¢ on w tym, ze
bierzmowanie wyraznie podkresla pentekostalny motyw daru zbawienia, stajac si¢
Piecdziesigtnica Kos$ciota lokalnego i danego czlowieka. Nie jest to szczegdlny
sposob udzielenia Ducha, ale na ptaszczyznie symboli umozliwia przezycie tego

[...]. Dlatego zjednoczenie ze §miercig Chrystusa w chrzcie winno si¢ aktualizowaé¢ w naszym
zyciu” (tenze, Spotkanie z Jezusem w tajemnicy paschalnej. Medytacje biblijno-liturgiczne,
Kielce 2003, s. 61).

Pascha II, s. 310. Na temat zwiazku chrztu i bierzmowania zob. J. Ratzinger, Pielgrzymujgca
wspolnota wiary, s. 127.

4 Por. Pascha II, s. 311.
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aspektu w sposob szczegbdlny. Nie mozna zdaniem Hryniewicza powiedzie¢, ze
chrzest jest udzialem w Passze Chrystusa, a bierzmowanie — w zestaniu Ducha.
Sa one nierozdzielne. Jednak funkcja oznaczeniowa symbolu wskazuje bardziej na
dany aspekt. Dlatego Hryniewicz podaje, Ze niektorzy teologowie sadza, ze chrzest
i bierzmowanie sg symbolicznym i liturgicznym wymiarem misji Stowa Wcielone-
go i Ducha Swigtego, tak ze wymiar chrystologiczny wigze si¢ bardziej z Pascha
i chrztem, a wymiar pneumatologiczny z Pi¢cdziesigtnica i bierzmowaniem'.

Ta pneumatologiczna koncentracja ukazuje, ze bierzmowanie jest osobistg
afirmacja zbawczej rzeczywistosci otrzymanej we chrzcie, §wiadomym potwier-
dzeniem i dopelnieniem, aktem dojrzalej wiary. To, co znalazto poczatek w chrzcie,
w bierzmowaniu znajduje rozwinigcie i wzrost. Jako sakrament dojrzatosci chrze-
$cijanskiej jest odpowiedzialnym udzialem w misji apostolskiej i powszechnym
kaptanstwie. Uzdalnia jednocze$nie do jej spetnienia, umacnia do $wiadectwa
tajemnicy paschalnej i udziela sily do nasladowania Chrystusa. W ten sposob
bierzmowanie jest uczestnictwem w zbawczej misji Chrystusa jako Krola, Kaptana
i Proroka.

EUCHARYSTIA - SAKRAMENT PASCHY

Wszystkie sakramenty uobecniajg misterium paschalne, ale Eucharystia zajmuje
szczegblne miejsce. Jest osrodkiem czynnosci sakramentalnych, wokot ktorej grupu-
ja si¢ sakramenty jednorazowe i sakramenty na okre$lone sytuacje zyciowe'® (DK 5;
SC 17-29). Chrzest jest warunkiem uczestnictwa w Eucharystii, a jednocze$nie
wraz z bierzmowaniem w niej znajduje swoje spetnienie'’. Wszystkie sakramenty
sg sprawowane podczas Eucharystii lub do niej prowadza, znajdujac w niej taske
do uobecniania tego, co oznaczajg posrod codziennosci. W ten sposob Eucharystia
jest centrum nie tylko sakramentow, ale tez calego zaangazowania zyciowego,
w ktorych si¢ przedtuzajg. Jest zrodtem egzystencji wierzacych jako ochrzczonych,
dlatego obecnos¢ Chrystusa w Kosciele, cho¢ urzeczywistnia si¢ w rozny sposob,
to w obecnos$ci eucharystycznej najpetniej. Dzigki niej zwykle czynnos$ci zycia
codziennego nabieraja glebszego znaczenia i s3 uswigcane. Eucharystia przewyzsza
wszystkie inne rodzaje obecno$ci Chrystusa w kosciele i $wiecie. ,,Jak osrodek
zycia chrzeScijanskiego jest ona synteza wiary w misterium Jezusa Chrystusa”'®.
Laczy w sobie stowo i egzystencjalne zaangazowanie, dlatego jest nazywana rdze-
niem tajemnicy Kosciota, tajemnica tajemnic, sakramentem sakramentdw, sercem

Por. tamze, s. 313.

Por. tamze, s. 339.

Eucharystia nie uobecnia misterium paschalnego w relacji do usprawiedliwienia, co czyni
chrzest, ale to zaktada. Por. W. Hryniewicz, Sakrament Paschy i Pigédziesigtnicy. Tajemnica
Eucharystii w swietle dialogu katolicko-prawostawnego, red. L. Gorka, W. Hryniewicz, War-
szawa 1987, s. 50.

18 Paschall, s. 188.
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liturgii chrze$cijanskiej, celebracja catej egzystencji ochrzczonych w zbawczym
misterium Chrystusa i Jego Ducha, streszczeniem i uobecnieniem catej ekonomii
zbawienia, nieustannym trwaniem misterium paschalnego w Kosciele'.

Eucharystia, pisze Hryniewicz, to sakrament par excellence paschalny®. Jest
w szczegblny sposob sakramentem Paschy, bo w sposob najbardziej intensywny
uobecnia cate misterium Chrystusa, ze szczytowym momentem Jego przejscia
ze $mierci do zycia. Autor trylogii paschalnej, wyjasniajac sens tego okreslenia,
wskazuje podwdjng orientacje Eucharystii: zar6wno do $mierci (cialo wydane,
krew przelana), jak i zmartwychwstania (famanie chleba, przedtuzanie paschal-
nych positkow ze Zmartwychwstatym)?!. Dodaje jednak zaraz, ze to podwdjne
odniesienie wskazuje jedynie na rozne akcenty jednego positku. Sg to dwa uzu-
petniajace si¢ sposoby patrzenia na jedna i t¢ sama rzeczywistos¢. Smier¢ taczy
si¢ bowiem nierozerwalnie ze zmartwychwstaniem, tak ze stanowig ,,paradoksalng
réwnoczesno$¢”?2. Dlatego Eucharystia jest uczestnictwem w positku ofiarnym,
uobecniajacym ofiarg krzyzowa, jednocze$nie jest przedtuzeniem apostolskiego
doswiadczenia obecnosci zmartwychwstatego.

Nalezy zaraz za Hryniewiczem doda¢, ze Eucharystia jako nowa Pascha nie
przediuza ani nie wypelnia starotestamentalnego positku paschalnego jako wspo-
mnienia wyjscia z Egiptu, ale celebruje w sakramentalny sposéb dokonane juz
w Chrystusie misterium przejs$cia ze $mierci do zycia i proklamuje ostateczne zwy-
cigstwo nad grzechem. Stanowi pod tym wzgledem catkowitag nowos$¢ w dziejach
zbawienia. Jej aktualnos¢ wynika z samego polecenia Chrystusa, by czyni¢ na Jego
pamiatke to, co sam uczynil. W. Hryniewicz dodaje, ze na podstawie Swiadectw
cigzko rozstrzygnac¢ o paschalnym charakterze ostatniej Wieczerzy. Jego zdaniem
dyskusje na ten temat toczy¢ si¢ beda jeszcze dlugo, ale uwaza, ze faktem nieza-
przeczalnym jest ustanowienie Eucharystii w atmosferze paschalnej. Twierdzi, ze
Jezus, sprawujagc wieczerze, przyjal misteryjng tres¢ paschy zydowskiej i nadat jej
nowe znaczenie. To znaczy, ze wspomnienie przesztosci zostato potaczone z ocze-
kiwaniem przyszlosci, dary eucharystyczne staty si¢ znakiem nowej rzeczywistosci
i wydarzenie to nie stanowi subiektywnego wspomnienia, ale jest uobecnieniem. To
jego zdaniem sprawia, ze Ostania Wieczerza jest Nowa Pascha®. Stwierdza, ze sam
Jezus wyjasnit sens dokonywanych przez siebie czynnosci tamania chleba i poda-
wania kielicha, nadajac im zbawczy sens i dajac uczestnictwo w wydarzeniu, ktore

19 Por. tamze, s. 321, 322, 323, 325, 435.

20 Por. W. Hryniewicz, Sakrament Paschy i Pie¢dziesigtnicy, s. 36.

2l Ta podwdjna orientacja Eucharystii data powody do dlugich sporéw na temat jej charakte-
ru: uczty czy ofiary. Zob. J. Lekan, Eucharystia darem paschalnej ofiary, RT 51 (2004), z. 2,
s. 185-207.

22 Por. Pascha II, s. 394.

2 Por. Pascha II, s. 399; zob. takze R. Pindel, Obecnosé Pana w Eucharystii wedlug tekstéw jej
ustanowienia, w: Eucharystia na ottarzu swiata, t. 4, red. S. Koperek, J. Szczepaniak, W. Zuzuak,
Krakow 2006, s. 141-145.
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uobecnia i antycypuje, czyli w wydarzeniu meki i zmartwychwstania. W ten spo-
sob, reasumuje Hryniewicz, przejscie ze $mierci do zycia jest podstawowa trescia
Eucharystii, ktora sprawia, ze jest Paschg — uobecnieniem raz na zawsze zawartego
przymierza w $mierci i zmartwychwstaniu. Aktualizujac Jego przejscie, wlacza
w nie wszystkich uczestnikow celebracji eucharystycznej, dzigki czemu moga
uczestniczy¢ w Jego zyciu, dziataniu, cierpieniu, $mierci i zmartwychwstaniu.

Skoro Eucharystia w sposob najbardziej intensywny uobecnia misterium
Chrystusa, naturalnym nastepstwem jest pytanie o sposdb rozumienia rzeczy-
wistej obecnosci Chrystusa, czyli tajemnice przemiany eucharystycznej, dzigki
ktorej dokonuje si¢ najwyzszy stopien uczestnictwa cztowieka w misterium pas-
chalnym®. Hryniewicz nie czyni tego w sposob tradycyjny. Dla niego punktem
wyjscia w przyblizeniu rozumienia Eucharystii jest rozumienie samej Paschy,
a zwlaszcza tajemnicy ciata Chrystusa zmartwychwstatego, ktorego realizm jest
dla Hryniewicza podstawa obecno$ci Boga w Eucharystii i podstawowa kategoria
jej zrozumienia. Teolog refleksji paschalnych za wszelkg ceng unika abstrakcyjne;j
teologii Eucharystii, ktora zaciesniona jest jedynie do tego, co si¢ dzieje z samymi
darami. Jego zdaniem nalezy zglebia¢ rozumienie tej przemiany nie w perspek-
tywie metafizycznej i reistycznej, ale w Swietle zmartwychwstania w kategoriach
antropologicznych i paschalnych?. Dlatego w niniejszym artykule uwaga zostanie
skupiona na nowym sposobie rozumienia rzeczywistej obecnosci Chrystusa i Jego
dzieta?” w Eucharystii, ktory Hryniewicz prezentuje przez odwotanie sie do onto-
logii osobowej i relacjonalnej oraz perspektywy paschalno-eschatologicznej. Ta
perspektywa bardzo czytelnie ukazuje sposob i cel udzialu cztowieka w misterium
przejscia Jezusa Chrystusa.

Lubelski teolog uwaza bowiem, ze punktem wyj$cia musi by¢ najpierw udzie-
lony dar, czyli sama osoba Chrystusa uwielbionego, ktorego nowy sposob istnienia
w mocy Ducha jest przyczyng i potwierdzeniem przemiany istoty rzeczy material-

24 Por. Pascha II, s. 405. Zob. KKK 1368. Katechizm stwierdza, ze ofiara Chrystusa jest réwno-
czesnie ofiarg Kosciota, a wiec takze wszystkich jego cztonkéw. ,,Zycie wiernych, sktadane
przez nich uwielbienie, ich cierpienia, modlitwy i praca lacza si¢ z zyciem, uwielbieniem, cier-
pieniami i pracg Chrystusa i z Jego ostatecznym ofiarowaniem si¢ oraz nabierajag w ten sposob
nowej wartosci. Ofiara Chrystusa obecna na oltarzu daje wszystkim pokoleniom chrzescijan
mozliwos¢ zjednoczenia si¢ z Jego ofiarg” (tamze).

Szerzej na temat historii rozumienia obecnosci Chrystusa w Eucharystii zob. S.H. Jones, Chri-

sts Eucharistic Presence. A History of the Doctrine, New York 1994.

26 Por. Pascha II, s. 414.

27 Obecnoéé¢ Chrystusa wigze si¢ zawsze z Jego misterium paschalnym i catym Zyciem. Dlate-
go, gdy mowa jest tylko o obecnosci Chrystusa, ma si¢ na mysli obecno$¢ Jego dzieta niero-
zerwalnie zwigzanego z dziataniem Ducha Swictego. Szerzej na temat roli Ducha Swigtego
w Eucharystii zob. Y. Congar, Wierze w Ducha Swietego, ,, Rzeka zZycia plynie na Wschodzie
i na Zachodzie” (Ap 22,1), t. 3, thum. L. Rutowska, Warszawa 1996, s. 291-300; A. Czaja,
Duch S'wigty darem Eucharystii, RT 52 (2005), z. 2, 3, s. 37-47; A. Nadbrzezny, Osobowa
obecnos¢ Chrystusa w Eucharystii, RT 52 (2005), z. 2, s. 57-70.

25

TwP 9,2 (2015) 157



Dorota Lekka

nych. Przejscie ze $mierci do zmartwychwstania sprawilo nowy sposob istnienia
Chrystusa, ktéry nie jest juz poddany prawom trwania doczesnego. Zmartwych-
wstajac, realnie i cieles$nie istnieje w formie duchowej, przeniknietej Duchem
Swietym, dzieki ktéremu jeszcze bardziej jest obecny we wspélnocie wierzacych.
Bedac nieobecny przestrzennie, dzigki znakom sakramentalnym czyni si¢ obecnym,
za sprawg czego kazde ludzkie istnienie ma dostep do tajemnicy zbawienia. Z tej
wlasnie racji realizm zmartwychwstania jest przyczynag realnej obecnosci cielesnej
Chrystusa w Eucharystii. Hryniewicz podkresla, ze ,,priorytet nalezy tu do osoby,
a jedynie czyms$ drugorzednym jest przemiana rzeczy (elementow materialnych),
jesli naleza one do tej osoby, ktora za ich posrednictwem daje sama siebie”?.
Punktem wyjscia nie s przeistoczone dary, ale sam dar osoby pod postacig zna-
kéw. W centrum Hryniewicz stawia osobe Jezusa Chrystusa, ktory przemienia
rzeczy materialne, dlatego w $wietle ontologii osobowej i relacjonalnej wyjasnia
jego naturg 1 sposob istnienia.

Chodzi bowiem o to, Ze rzeczywista obecno$¢ Chrystusa jest obecnoscia Osoby
dla osoby, dla wzajemnej relacji i zjednoczenia, a nie dla samej przemiany daréw
(por. EE 16). Tozsamo$¢ ciata Zmartwychwstatego sprawia, ze w dalszym ciggu
istnieje w postaci ,,dla”. Smieré Chrystusa nie przekreslita Jego zwigzkow ze
$wiatem, ale wyzwolita w Nim bezgraniczng zdolno$¢ istnienia dla Boga i ludzi
i w tym sensie byta aktem najwiekszej personalizacji®. Wskrzeszony moca Ducha
istnieje w nowy sposob, ktory jest ,,najpetniejszym urzeczywistnieniem bytowania
w oddaniu i nieskonczonej mito$ci, majacej moc tworzenia wspolnoty osob™’. Jest
w Nim, stwierdza W. Hryniewicz, petnia bytu osobowego i catkowite skierowanie
do innych osob. Dodaje, ze caty dynamizm Jego nowego istnienia jest skierowany
w stron¢ komunii, czyli zjednoczenia z cztowiekiem. Pomocg sg tu rzeczy material-
ne, za posrednictwem ktorych Chrystus czyni si¢ obecnym. Potrzeba posrednictwa
rzeczy materialnych do wyrazenia tacznosci wynika — zdaniem W. Hryniewicza
— 7 tego, ze obecnos$¢ osobowa wyraza si¢ najpetniej w fizycznej i przestrzennej
obecnosci — pod warunkiem, ze istnieje wzajemne pragnienie spotkania i tacz-
nosci. Bez tego, dodaje teolog, mozna by¢ sobie zupetnie obcym, pomimo ze
przestrzennie nie jest si¢ oddalonym. Obecno$¢ ofiarowana przez Zbawiciela jest
wtedy pelna i wzajemna, argumentuje, kiedy jest przyjeta przez wierzacego i cata
wspolnote. Nie chodzi Hryniewiczowi o to, ze obecnos¢ Chrystusa jest zalezna od
ludzkiego pragnienia. Stanowczo temu zaprzecza. Obecno$¢ Chrystusa jest realna,
bo On rzeczywiscie zmartwychwstal, ale nie zmartwychwstat jako wyizolowana
jednostka. Misterium paschalne dokonato si¢ niezaleznie od ludzi, ale dla ludzi.

28 Pascha II, s. 416.

2 Por. tamze, s. 473.

30 Tamze, s. 473. Przez zmartwychwstanie cztowieczenstwo Jezusa zostato wprowadzone w krag
0sob Boskich, ktore istnieja w catkowitym i wzajemnym oddaniu. Misterium Trojcy, pisze
Hryniewicz, jest tajemnicg rzeczywistosci najbardziej osobowej i jednocze$nie relacyjnej. Por.
tamze.
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Tak samo Eucharystia istnieje niezaleznie od naszej woli, bo z woli Chrystusa,
pisze Hryniewicz, ale jej caly sens spetnia si¢ dopiero przez aktywne uczestnictwo
w niej*!. Ofiara eucharystyczna dokonuje si¢ ex opere operato. Priorytet nalezy do
Boga, ale z Jego woli dziatanie to domaga si¢ wspotuczestnictwa cztowieka i calej
wspolnoty*2. Obecno$¢ Chrystusa domaga si¢ wspotofiarowania w jednosci z Nim.
Obiektywnosc¢ obecnosci Chrystusa i Jego dzieta domaga si¢ zatem subiektywnego
uczestnictwa ze strony czlowieka i jego osobistej decyzji. Zbawienie urzeczywist-
nia si¢ w cztowieku tylko wtedy, gdy je przyjmuje i ocala tylko tego, kto uchwyci
jej sie z wiara i nadzieja. Dlatego wlasnie Eucharystia stanowi rzeczywisto$¢ oso-
bowg i relacyjna. Udzial w niej dokonuje si¢ przez osobowe udzielanie i wzajemna
komunikacj¢ 0sob. Hryniewicz raz jeszcze dodaje, ze Dawca daru jest obecny takze
wtedy, gdy cztowiek go nie przyjmuje lub przyjmuje niegodnie®. Bez tej komunii
jednak uczestnictwo jest niepelne, a dar nie jest przyjety. Eucharystia ma zawsze
posta¢ zaproszenia, apelu, daru i wezwania, ktére oczekuje ludzkiej odpowiedzi
1 wspotuczestnictwa, wyrazajacej si¢ w przyjeciu darow, przez ktore dokonuje
si¢ osobowe zjednoczenie z ukrzyzowanym i zmartwychwstatym Chrystusem.
Celem Eucharystii jest bowiem wzajemna relacja osobowa: zjednoczenie przez
uczestnictwo, a nie obecno$¢ dla samej obecno$ci. Znaki stajg si¢ zatem symbolem
tej wzajemnej relacji, ktora dokonuje si¢ w przyjeciu dardéw, za posrednictwem
ktorych Chrystus urzeczywistnia swojg obecnos¢. Sita symbolizmu nie lezy jednak
w samych darach, ale w dziataniu Chrystusa, ktéry dzigki znakom si¢ uobecnia.
Cialo umozliwia facznos¢ osob i wzajemne komunikowanie si¢. Dlatego wtasnie
Hryniewicz uwaza, ze istnieje potrzeba znaku, ktory umozliwi realne spotkanie, ale
nie nalezy skupia¢ uwagi na samej obecnosci eucharystycznej jako takiej, ponie-
waz jest On obecny w stosunku do 0sob, a nie do rzeczy, i ostatecznie nie chodzi
o los rzeczy, ale osob. Racja ich bytu tkwi w ich odniesieniu do relacji osobowej
1 osobowego oddziatywania. Dary stanowig jedynie $rodek urzeczywistnienia celu
Eucharystii: osobowego uczestnictwa w Jego misterium, czyli zjednoczenia®*,
Dokonuje si¢ ono za posrednictwem przemiany istoty daréw materialnych, chle-
ba i wina, w cielesna obecnos¢ Chrystusa. Najwazniejsza jest jednak Osoba, bo
to w Jej obecnosci rzeczy tego $wiata nabieraja nowego znaczenia i tozsamosci.

Sposab tej przemiany staje si¢ bardziej czytelny w odwotaniu do perspektywy
paschalno-eschatologicznej. Tak jak Duch Swiety wskrzesit Chrystusa i doko-
nal przemiany Jego czlowieczenstwa, tak tez dokonuje przemiany chleba i wina
w Jego ciato. Rzeczywista przemiana dokonuje si¢ moca zmartwychwstania, ktore
nalezy do porzadku eschatycznego spelnienia. Cho¢ Chrystus jest transcendentny

31 Por. tamze, s. 491. Por. takze KKK 1382. Katechizm stwierdza wyraznie, ze ofiara euchary-

styczna jest nastawiona na wewngetrzne zjednoczenie wiernych z Chrystusem.

32 Por. Pascha II, s. 502.

3 Por. tamze, s. 491.

34 Nie sg podstawg, ale wyrazem ontologii relacjonalnej. Podstawg ontologii jest sam Zmartwych-
wstaly, realizm Jego zmartwychwstania. Por. tamze, s. 473.
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w stosunku do §wiata, to rownoczesnie jest w nim obecny jako eschatologiczne
centrum. Przemiana eucharystyczna, stwierdza Hryniewicz, znajduje si¢ na linii tej
wlasnie eschatologicznej obecnosci 1 oddziatywania Chrystusa w $wiecie, ktdra nie
zmienia zewnetrznej postaci tego $wiata, ale wynosi w wyzszy swiat. To znaczy, ze
nie pozbawia rzeczy ich fizycznej tozsamosci, nie unicestwia bytu rzeczywistosci
stworzonych, ale wzbogaca je i prowadzi do spelnienia, wynoszac w wyzszy $wiat.
Dlatego zmartwychwstanie jest kluczem do zrozumienia przemiany daréw. Tak
jak nie pomniejszylo cztowieczenstwa Chrystusa, lecz je spetito, tak samo dzieje
si¢ z darami eucharystycznymi. Przejscie rzeczywistosci materialnych do najwyz-
szego spetnienia sprawia, ze przemiana eucharystyczna stanowi swoiste ,,zjawisko
paschalne™, odzwierciedla w pelni jego strukture. Chrystus wiacza chleb i wino
w nowy uktad odniesien i powoduje catkowita zmiane relacji materii do eschato-
logicznej rzeczywisto$ci Zmartwychwstatego. Zmiana ta dotyka ich najglebszej
ontologii. Nie maja juz samodzielnego bytu, ale nalezg catkowicie do uwielbionego
Chrystusa. Dokonuje si¢ przez to poszerzenie zmartwychwstania na materialng
rzeczywisto$¢ chleba i wina, a poprzez ich przyjecie, takze na przyjmujacych je
ludzi, dzigki czemu misterium paschalne uobecnia si¢ w terazniejszosci. Dzigki
temu Eucharystia jest nazywana sakramentem syntezy: zespolenia rzeczywistosci
doczesnej 1 wiecznej. Dlatego stanowi tez poczatek ostatecznej przemiany, jest
sakramentem przysztego $wiata, ,,matg Paruzja”, nadajaca Eucharystii kosmiczne
wymiary, dzigki ktérym podnosi $wiat do wyzszej jakosci istnienia.

W tak zarysowanej perspektywie osobowej i paschalnej lubelski teolog wyjasnia
przemiane symbolicznej funkcji darow eucharystycznych, czyli ich podniesienie
na nieskonczenie wyzszy poziom. Ttumaczy, ze elementy naturalne przeznaczone
do jedzenia staja si¢ w wyniku przemiany znakiem — symbolem paschalnej ofiary.

Przemiana ma charakter ontologiczny, gdyz funkcja symbolizujaca, bedac rzeczywistym
odniesieniem [relacja] rzeczywisto$ci materialnej do Chrystusa, nalezy do istotnych
cech samego bytu jako takiego™.

Dokonuje si¢ wigc w Eucharystii zmiana znaczenia, czyli transsignifikacja
lub doktadniej: transsymbolizacja o charakterze w peli ontologicznym, ponie-
waz zawiera teraz inng rzeczywisto$¢, ktorg oznacza®’. Cechg bowiem symbolu,
powtarza Hryniewicz, jest to, ze realizuje i uobecnia to, co oznacza, a nie tylko
wskazuje na dang rzeczywisto$¢. To nie znak, pisze Hryniewicz, sprawia wlasng
mocg nowe znaczenie, ale Chrystus przez Ducha nadaje znakom materialnym
nowy sens i cel, w ktérym chodzi o mozliwos$¢ rzeczywistego spotkania ze Zmar-

3 Por. F.X. Durrwell, Eucharystia sakrament paschalny, thum. L. Rutowska, Warszawa 1987,

s. 93, cyt. za: Pascha Il, s. 253. Hryniewicz czgsto powotuje si¢ na refleksje F.X. Durrwella
odnos$nie do obecnosci meki i zmartwychwstania Jezusa w Eucharystii. Szerzej na ten temat
zob. F.X. Durrwell, dz. cyt., s. 111-116.

36 Pascha II, s. 482.

37 Hryniewicz nie czyni rozréznienia miedzy znakiem a symbolem.
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twychwstalym. Tej rzeczywistej przemianie, wyjasnia, podlegaja zaréwno dary
eucharystyczne, jak i sama czynno$¢ positku, w ktorej nie chodzi juz o zwykte
ucztowanie, ale wspodlnot¢ z Chrystusem. Przemiana dotyka takze zgromadzo-
nych, ktorzy karmigc si¢ przemienionymi znakami, otrzymuja udziat w $mierci
i zmartwychwstaniu Chrystusa, a przez to odchodza od stotu przemienieni mocg
Jego Ducha. Duch bowiem jest sprawca nie tylko przemiany daréw, ale samych
wierzacych. On urzeczywistnia pelny owoc ich uczestnictwa i dopetnia tajemnice
Chrystusa. W ten sposob Eucharystia jest takze Paschg ludzi, a wtasciwie Pascha
ludzi wraz z Chrystusem. To wspoluczestnictwo wymaga wiary, stwierdza W. Hry-
niewicz, uznania wlasnej niemocy 1 zlozenia siebie w ofierze w tacznosci z Jego
ofiarg. Ludzki wspotudziat jest jego zdaniem wstepowaniem ku gorze, zwrotem
ku rzeczywistosci ostatecznej, odwroceniem postawy negacji wobec Boga oraz
odpowiedzig na tajemnic¢ stworzenia i odkupienia®. Wyznacza przez to nowy
sposob istnienia, zgodny z wyznawang wiarg.

Dar eucharystyczny daje sile do przemiany catego zycia Kosciola i poszczegdlnych
chrzescijan. Liturgia eucharystyczna trwa dalej nawet po jej zakonczeniu. Eucharystia
jest sakramentem niedopetnionym, rzeczywistoscig niedokonczong. Jej dopetnieniem
jest samo zycie. Jesli natomiast dopelnienie to nie nast¢puje, woéwczas sam znak Eucha-
rystii zostaje w pewien sposob zakwestionowany i staje si¢ nieczytelny™.

Dlatego catym zyciem nalezy potwierdza¢ swoje ,,Amen” wobec Chrystusa.

POZOSTALE SAKRAMENTY

Wszystkie sakramenty*’ czerpia moc z misterium paschalnego i je uobecniaja.
Wynika to z jednosci i powszechnos$ci misterium paschalnego, ktére moca Ducha
dosiega ludzi wszystkich czaséw 1 umozliwia im osobowy udzial w zbawczym
wydarzeniu w réznorodnosci sytuacji zyciowych i potrzeb.

Pokuta, ktéra W. Hryniewicz nazywa sakramentem powrotu, jest zwigzana
z misterium $mierci i zmartwychwstania Chrystusa jako zrodtem taski i prze-
baczenia. Jest wydarzeniem paschalnym, poniewaz stanowi duchowe przejscie
cztowieka ze $mierci do zycia z Bogiem. W tym tez aspekcie wyraza podobienstwo
do chrztu jako podstawowego sakramentu odpuszczenia grzechow. Pokuta, pisze
lubelski teolog, jest ,,nawroceniem i przemiang, dopelnieniem paschalnej tajemni-
cy chrztu, jej $wiadomym potwierdzeniem, przyjeciem na nowo daru zbawienia,
$wiatla 1 taski™*!. Uwidacznia si¢ zatem takze wyraznie w tym sakramencie jego

3 Por. Pascha IL, s. 517.

¥ Por. tamze, s. 483.

40 Oprocz sakramentow Hryniewicz omawia tez role ,,§wictych czynnosci”, ktére jego zdaniem
réwniez uobecniajg i aktualizuja misterium paschalne w réznorodnosci ludzkich sytuacji
i potrzeb. Por. Pascha II, s. 357-360.

4 Tamze, s. 341.
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paschalny i interaktywny wymiar. Wciaz obecne w Kosciele przez Ducha Swigtego
wezwanie Chrystusa do nawrocenia i przemiany spotyka sie z jego przyjeciem ze
strony czlowieka. Tylko dzieki temu taska wyzwolenia z grzechow i niewoli zta
staje si¢ udziatem cztowieka i jego uczestnictwem w $mierci Chrystusa. Rowno-
czesnie jest udzialem w mocy zmartwychwstania, poniewaz trud oczyszczenia,
kontynuuje W. Hryniewicz, konczy si¢ darem o$wiecenia i radosci.

Takze paschalne postugiwanie kaptanskie bardzo wyraznie wskazuje na uczest-
nictwo w Chrystusowym dziele odkupienia. Kazde kaptanstwo, podkresla lubelski
teolog, wspolne i hierarchiczne, jest uczestnictwem w misterium Chrystusowego
kaptanstwa. Jest ono tylko jedno, a swoja trwalo$¢ postugiwania i uczestnictwa
w nim zawdziecza Duchowi Swietemu. Dzieki Niemu funkcja kaplanska jest
apostolskim postugiwaniem paschalnym, nierozerwalnie zwigzanym z tajemnicg
Chrystusa, dzigki ktorej czerpie swg moc i skutecznos¢. Polega ona zwlaszcza na
tym, ze dzigki kaptanstwu misterium paschalne w sposob sakramentalny uobecnia
sie we wspdlnocie Kosciota. Hryniewicz zaznacza, ze nie chodzi tylko o samo
sprawowanie sakramentu, ale takze uzdolnienie uczestnikow jedynego kaptanstwa
do oddania catego swojego zycia na apostolska stuzbe, tak by przezywajac pas-
chalng tajemnice, umieli w nig wprowadza¢ ludzi*?. Dlatego takze i w tym sakra-
mencie, mimo ze jest udzielany jednorazowo, nie chodzi o jego punktualistyczne
rozumienie. Jest on procesem, ktdry przypieczetowany swigceniami, rozwija si¢
i aktualizuje przez cate zycie.

Podobnie jest z sakramentem matzenstwa, ktory udzielany raz, stanowi dopiero
poczatek wspolnej drogi, rozwijajacej si¢ przez cate zycie i dopetniajacej zwlasz-
cza w komunii sakramentalnej. On takze jest sakramentem mitosci i1 ofiarnego
oddania. Hryniewicz wyjasnia, ze na mocy chrztu kazdy cztowiek stal si¢ bytem
paschalnym i ma udziat w zbawieniu, ale specyfika sakramentu malzenstwa polega
na tym, ze wlacza odtad nie dwie pojedyncze osoby, ale ich wzajemny zwigzek
W rzeczywisto$¢ zbawczg. Dzigki temu prawdziwa mitos¢ malzonkow jest uczest-
nictwem i wspoétdzialaniem z ofiarng mito$cia Zbawiciela. W. Hryniewicz nazywa
nawet matzenstwo sakramentem mitosci paschalnej, poniewaz prawdziwa mitos¢
cechuje si¢ dynamizmem ofiary i przeobrazenia. Mito§¢ bowiem nie jest rzeczy-
wisto$cig gotowa, ale wymaga ciaglej przemiany z egoizmu i idolatrii w kierunku
bezinteresownosci, ofiary i wyrzeczenia®. Sakrament, czyli zjednoczenie mat-
zonkow z Chrystusem, nadaje ich ludzkiej mitosci nowe wymiary i uzdalnia do
urzeczywistniania tego, co oznacza. Duch Swiety z taska u$wigcenia, umocnienia
1 wytrwania wspomaga malzonkéw do ustawicznego wysitku w celu ,,odkupienia”
ich mitoséci*. Bedzie si¢ ona realizowac¢ nie tylko pomiedzy samymi matzonkami,
ale takze w rodzinie. W. Hryniewicz twierdzi, ze macierzynstwo, rodzicielstwo jest

42 Por. tamze, s. 345; zob. takze DFK 8, 14.
4 Por. DCE nr 2-18.
4 Por. Pascha II, s. 350.
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szczegblng forma kenozy i ofiary z siebie w kierunku prawdziwej mitosci. Jako
,,maty Kosciol” jest jednoczes$nie znakiem mitosci Chrystusa i Ko$ciota. Wskazuje
to na profetyczny i takze kaptanski wymiar malzenstwa. Przez jego Scisly zwia-
zek z Duchem Swietym jest swoistym charyzmatem, ktory polega na budowaniu
Kosciota przez wiare, wspdlnote mitosci i wzajemne uswigcanie. Matzonkowie,
zyjacy posrdd $wiata, sg powotani do dawania $wiadectwa o zbawczej obecnosci
Zmartwychwstatego w ich zyciu. W ten sposob, zdaniem W. Hryniewicza, zstg-
pienie wraz z Chrystusem do piekiel, czyli do infernalnego wymiaru $wiata, czyni
z malzonkow $§wiadkow Jego Zmartwychwstania.

Cel ostatniego z omawianych przez lubelskiego teologa sakramentow —
namaszczenia chorych — wskazuje bardzo wyraznie na zjednoczenie z Chrystusem
umeczonym i wywyzszonym (por. KK 11). Cierpienie potaczone z namaszcze-
niem i modlitwg upodabnia chorego do Chrystusa, ktory w swej mece poddat
si¢ calkowicie Ojcu. To zjednoczenie jest zdaniem W. Hryniewicza dla chorego
podzwignigciem, czyli uczestnictwem w mocy zmartwychwstania, i nadaje jego
cierpieniu zbawcza orientacj¢. Lubelski teolog zaznacza przy tym, ze sakrament
namaszczenia chorych, w odroznieniu od innych, nie przesadza o fakcie, lecz
jedynie prosi o taske. Uzdrowienie ciata nie jest zresztg gtdwnym celem sakra-
mentu. Hryniewicz wyjasnia, ze Chrystus nie zniost cierpienia, ale je przetworzy?.
Dlatego sakrament namaszczenia chorych, ktory ma moc odpuszczania grzechow
1 uzdrowienia z duchowego rozdarcia, ma na celu wprowadzi¢ chorego w nowe
zycie Chrystusa i uczyni¢ zen Jego swiadka®.

ZAKONCZENIE

Lubelski teolog wykazuje, ze w Kos$ciele istniejg rozne sposoby i formy obec-
nosci misterium paschalnego Chrystusa. W jego uj¢ciu pod zadnym pozorem nie
wolno wyszukiwac réznic migdzy nimi, ale nalezy patrze¢ na nie komplementar-
nie, jedno jest bowiem zbawienie 1 jedno jest zycie Kos$ciola, cho¢ urzeczywistnia
si¢ 1 przejawia w réznorodny sposob. ,,Kosciot stowa”, ,,Kosciot sakramentu”
i,,Ko$ciot w postaci stugi” to weigz jeden Chrystusowy Kosciol, dajacy cztowie-
kowi wielorakie mozliwosci udziatu w odkupienczym dziele Chrystusa. Uczest-
nictwo misteryjno-sakramentalne to pierwszy i fundamentalny krok na drodze
tego udzialu. Domaga si¢ on jednak ciaglej aktualizacji w codziennej egzystencji.

4 Por. A. Schmemann, Pour la vie du monde, Paris 1969, s. 126, 127, cyt. za: Pascha II, s. 357;
zob. takze C. Krakowiak, Tajemnica paschalna Chrystusa. Duch Swiety i sakrament namasz-
czenia chorych, RTK 30 (1983), z. 6, s. 145-151.
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Misteryjno-sakramentalne uczestnictwo w Passze Chrystusa

THE MYSTERIOUS AND SACRAMENTAL PARTICIPATION IN THE PASCHA OF
THE CHRIST ACCORDING TO THE WACLAW HRYNIEWICZ OMI

Summary

The article is an attempt to systematize, in a critical way, the way of human participa-
tion in the Pascha of the Christ according to the Wactaw Hryniewicz OMI. It demonstrates
the mysterious and sacramental way of that participation by the Word of God and the
seven sacraments. The article shows Hryniewicz’s thought about mysterious participation
by the adopting the Holy Word of God and its proclaiming. In the next part, the article
discusses the sacramental participation and enumerates the seven sacraments: Baptism,
Confirmation, Eucharist, Penance, Anointing of the Sick, Matrimony and Holy Orders. It
demonstrates how the paschal mystery of the Christ is present in them and allows human
to participate in the mystery of redemption.

Keywords: Wactaw Hryniewicz, the Pascha of the Christ, mysterious and sacramental
participation, seven sacraments, Baptism, Confirmation, Eucharist, Penance, Anointing of
the Sick, Matrimony and Holy Orders

Stowa kluczowe: Wactaw Hryniewicz, Pascha Chrystusa, misteryjno-sakramentalne

uczestnictwo, siedem sakramentow, chrzest, bierzmowanie, Eucharystia, sakrament
pokuty, namaszczenia chorych, matzenstwa, kaptanstwa

TwP 9,2 (2015) 165






Teologia w Polsce 9,2 (2015), s. 167-178

Lukasz Samiec OFMConv"
WT KUL, Lublin

LA NATURALEZA MISIONERA DE LA IGLESIA EN SU
FUNCION SOTERIOLOGICA A LA LUZ DE LOS
DOCUMENTOS DE CONCILIO VATICANO II

El Concilio Vaticano II en la Constitucién Lumen gentium muestra el misterio
de la Iglesia en relacion con la Santisima Trinidad. En la perspectiva como el
fruto del amor, que une al Padre con el Hijo en el seno de la Trinidad: justamente
con la fuerza de este amor el Padre quiso unir a toda la creacion en su Hijo.
Mysterium Ecclesiae surge por lo tanto de Mysterium Trinitatis. Ademas en el
Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesia se define que: “La Iglesia es
misionera por su naturaleza, puesto que toma su origen de la mision del Hijo y
del Espiritu Santo, segtin el designio de Dios Padre” (AG 2). Con esta afirma-
cion el Concilio ha definido en su esencia la dimension misionera de la Iglesia,
y ha reafirmado que la predicacion del Evangelio a todos los hombres es la
principal tarea de la Iglesia — la salvacion.

En el Decreto sobre la actividad misionera de la Iglesia Concilio Vaticano 11
habia definido que: “La Iglesia peregrinante es misionera por su naturaleza, puesto
que toma su origen de la mision del Hijo y del Espiritu Santo, segtin el designio
de Dios Padre”!. Con esta afirmacion el Concilio ha definido en su esencia la
dimension misionera de la Iglesia, y ha reafirmado que la predicacion del Evangelio
a todos los hombres es la principal tarea de la Iglesia. La evangelizacion, unida
a la historia de la salvacion, es gracia y vocacion del Cuerpo Mistico de Cristo.
Por tanto, tiene sentido la afirmacion de la Evangelii nuntiandi, de que la Iglesia
es para la evangelizacion®.

0. Lukasz Samiec OFMConv, franciszkanin, doktorant Instytutu Teologii Dogmatycznej KUL;
e-mail: Isamiec@gmail.com.

' AG2.

2 Cfr. EN 14.
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Hay que recordar que al hablar del Concilio y de su eclesiologia existen diversos
conceptos, que se complementan mutuamente, y por esta razon se los usa indis-
tintamente en todo el trabajo.

La primera afirmacion respecto a nuestro problema es eminentemente positiva’:
“La Iglesia es sacramento universal de salvacion™. Esto se ha de entender en el
sentido de lo que la misma constitucion dice en el capitulo II, donde reafirma la
ensefianza tradicional seglin la cual la Iglesia es necesaria para la salvacion®.

La segunda perspectiva es la que se refiere al concepto eclesioldgico de “Pueblo
de Dios”. En efecto, el crecimiento de los estudios biblicos, litirgicos, especial-
mente del bautismo, y los trabajos y contactos ecuménicos, potenciaron la renova-
cion eclesiologica a partir de este concepto, que tenia la ventaja de no identificar
a la Iglesia con la jerarquia, puesto que subrayaba primordialmente la igualdad
radical de todos los bautizados y a su vez el caracter historico y escatologico de
este pueblo®.

La tercera expresion conciliar que aclara el significado de la Iglesia, es la
alegoria del “Cuerpo Mistico”. En primer plano sobresale el pensamiento de la
armonia. No obstante la diversidad existe unidad. Como en un organismo donde se
realizan diversas funciones en funcion del bien comun (dones, carismas). El poder
de gobierno y magisterio, asistido en modo permanente por el Espiritu Santo. Y por
eso hay unidad de ensefianza, que no es otra cosa sino fidelidad creativa al Evan-
gelio y sumision al Espiritu Santo. Y luego la caridad que ejerce una labor eficaz y
verdadera en la vida de la Iglesia, la dinamiza hacia la plenitud de su perfeccion’.

Y por lo ultimo aparece la idea de Iglesia como “Misterio de Comunion”. El
concepto de comunion se entiende en cuanto misterio de la union personal de cada
hombre con la Trinidad divina y con los otros hombres, iniciada por la fe. Para que
el concepto de comunion, que no es univoco, pueda servir como clave interpretativa
de la eclesiologia, debe ser comprendido, seguir dentro de la ensefianza biblica
y la tradicidn patristica, en una doble dimension: vertical (comunion con Dios)
y horizontal (comunion entre los hombres). Es esencial a la vision cristiana de la
comunidn reconocerla, ante todo como don de Dios, como fruto de la iniciativa
divina cumplida en el misterio pascual. La nueva relacion entre el hombre y Dios,

Hay que tener en cuenta que no se trata de una formula negativa Extra Ecclesiam nulla salus
(aunque y esa frase en los principios no tuvo caracter de exclusivismo, S. Cipriano lo veia en
forma inclusiva de sintetizar la tarea de la Iglesia, pero con el tiempo esa formula en el uso
popular habia estrechado su significado), sino de una féormula positiva Sacramentum universale
salutis. He aqui la gran novedad de esta doctrina conciliar.

4 LG 48.

5 Cfr. LG 14.

Cfr. Y. Congar, La Iglesia como pueblo de Dios, ,,Concilium” 1 (1965), pp. 9-33.

7 Cf. LG 7.
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establecida en Cristo y comunicada en los sacramentos, se extiende también a una
nueva relacion de los hombres entre si®.

Ya las reflexiones anteriores requieren clara definicion de la terminologia con-
ciliar usada en la eclesiologia de la mision, para evitar el peligro de una incorrecta
comprension de la dimension misionera de la Iglesia. Para definir esto, se inter-
cambian, por lo menos, tres términos: “mision”, “apostolado”, y “evangelizacion”.
Dos de ellos, “mision” y “apostolado”, tienen la misma etimologia. Vienen de la
palabra griega “amootéAew” (apostéllein) que significaba enviar, mandar, delegar
y autorizar. La palabra “apostolado” indica una estrecha relacion fonética con la
lengua griega, mientras que “mision” es traduccion al latin de “dmoctéAderv” («mis-
sio», «missus» -— mision, enviado). Estos dos términos se refieren a la predicacion
del Evangelio que se relaciona con “evangelizacion’™. Después de esta aclaracion
etimoldgica, hay que darse cuenta de la diversidad de formas de apostolado en la
Iglesia. Las diferencias de actividades apostolicas en la mision de la Iglesia, nacen
no de razones intrinsecas a la misién misma, sino de las diversas circunstancias
en las que ésta se desarrolla. Las diversas actitudes, determinadas por las distintas
circunstancias son hacer presente a la una y inica situacion misionera de la Iglesia.

Ademas vale la pena mencionar la riqueza que hay entre los términos “mision”
y “evangelizacion”. Muchos tedlogos perciben como si fueran diferentes, aun-
que relacionados. Incluso analizando el texto de los cuatro relatos del Evangelio
encontramos sentidos un poco desiguales'’. El concepto de la evangelizacion se
ve en la actitud de Cristo y de la proclamacion del Reino de Dios con el cual se
identifica'!, y la mision tiene su momento culminante en el misterio pascual, con
todo su aspecto trinitario'?. Pero para necesidades de este trabajo me atrevo no
entrar en la pregunta: ;si el concepto de la mision es mas amplio que la evange-
lizacion, o no? Y siguiendo la idea que la mision es encarnar el Evangelio'3, por
eso admito para mi propio uso como sinénimos.

Juan Pablo II en la enciclica Redemptoris missio, mirando al mundo actual
desde el punto de vista de la evangelizacion, sefiala tres situaciones misioneras.
La primera, “la mision ad gentes”, cuyo objetivo es llegar a la gente que aun no
conoce a Cristo ni a su mensaje'®. En efecto, segin el Concilio, “el fin propio de
esta actividad misional es la evangelizacion e implantacion de la Iglesia en los
pueblos o grupos en que todavia no ha arraigado™’>.

8 Cfr. LG 4.8.13-15.18.21.24; DV 10; GS 32.

Cfr. W. Kowalak, Teologiczne podstawy zaangazowania misyjnego, Warszawa 1997, pp. 5-6.
10 RM 23.

1 Cfr. op. cit. 13.

12 Cftr. op. cit. 21.

13 Cfr. EN 59; RM 52.

4 Cfr. RM 33.

5 AG6.
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La segunda situacion misionera se presenta en las comunidades cristianas con
estructuras eclesiales adecuadas y solidas; tienen un gran fervor de fe y de vida,
irradian el testimonio del Evangelio en su ambiente y se comprometen con la mision
universal. En ellas se desarrolla la actividad o atencion pastoral de la Iglesia'e.

La tercera y ultima situacion es intermedia, especialmente en los paises de
antigua cristiandad, pero a veces también en las Iglesias mas jovenes, donde
grupos enteros de bautizados han perdido el sentido vivo de la fe o incluso ya no
se reconocen como miembros de la Iglesia. En este caso es necesaria una «nueva
evangelizaciony o «reevangelizacion»!’.

LA SANTISIMA TRINIDAD FUENTE DE LA NATURALEZA
MISIONERA DE LA IGLESIA

La naturaleza misionera de la Iglesia tiene su fundamento en el dinamismo
interior de la Santisima Trinidad'®. Aqui en este momento valdria la pena recordar
una expresion muy significativa del Decreto sobre la actividad misionera de la
Iglesia (Ad gentes), donde el Concilio Vaticano II solemnemente anuncia, que “la
Iglesia peregrinante es misionera por su naturaleza, puesto que toma su origen
de la mision («ex missione») del Hijo y del Espiritu Santo, segun el designio de
Dios Padre”". Esta afirmacion tiene mucha importancia para la reflexion teologica
sobre caracter misionero de la Iglesia, que se apoya dindmicamente en la misma
mision trinitaria®®. Teniendo su fuente en la iniciativa de Dios Padre, que realiza
en la historia su Divino estilo de vida, empezado por Cristo y sus discipulos, nace
su vida de la permanente existencia del Espiritu Santo. A la luz de esta expresion
esta claro que, entre la Santisima Trinidad y la naturaleza misionera de la Iglesia
existe una relacion ontologica. Por tanto, esta plenamente justificada la percepcion
de la Iglesia como icono de Dios Trino y Uno?'.

En el decreto Ad gentes los padres conciliares relacionan la mision de la Iglesia
con la mision o envio de las Personas Divinas: la missio Ecclesiae es mas compren-
sible si tiene su origen en el misterio intratrinitario de Dios. Aunque el Padre no es
enviado, sin embargo El engendra al Hijo. Y esta procreacion no es otra cosa que
la mision (envio), que Cristo realiza en la historia de la salvacion. Por su parte, el
Espiritu Santo, que procede del Padre y del Hijo, es el agente o protagonista de la

16 Cfr. RM 33.

17" Cft. op. cit. 33.

8 Cfr. K. Miiller, Teologia misji, Warszawa 1989, p. 88.

¥ AG2.

20 Cfr. RM 1.

2L Cfr. A. Wolanin, Duchowos$é misyjna, http://mateusz.pl/goscie/zd/21/zd21-10.htm [4 de abril
2009].
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Mision Trinitaria®?. Por tanto, la mision caracteriza a la Santisima Trinidad: Dios
en todo su ser constantemente envia. La comunidad divina se hace a través de la
comunicacion perpetua de si en el amor. La Iglesia como el icono de Dios Trino
y Uno es misionera en cada una de sus dimensiones de ser: 1) sacramento de la
salvacion, 2) Pueblo de Dios, 3) Cuerpo Mistico, 4) Misterio de comunion. A la
luz de la teologia de las misiones Divinas, resulta obvia la opinion del Concilio
que considera la mision como elemento constitutivo de la Iglesia peregrina®.

La dimension misionera de la Iglesia tiene su fundamento en el envio de Cristo.
Pablo VI, en la exhortacion Evangelii nuntiandi, escribe que “existe, por tanto, un
nexo intimo entre Cristo, la Iglesia y la evangelizacion™. La persona de Jesucristo
y su ensefianza constituyen, pues el fundamental apoyo para el envio de la Iglesia®.

Por el envio de Cristo, Dios “puso su Morada” (Jn 1,14) en la historia del mundo
en el modo nuevo y definido®. Jesus, viniendo al mundo, revela a la humanidad
a Dios como Padre que ama a cada ser humano en manera incondicional. En el
didlogo con Felipe, Cristo da testimonio de su unidad con el Padre: “El que me
ha visto a mi, ha visto al Padre” (Jn 14,9). Y en otro lugar Jesus dice de si mismo
“Yo y el Padre somos uno” (Jn 10,30). En esta unidad con el Padre, Cristo tiene
profunda conciencia de ser enviado por El para cumplir una misién especial. De
esta manera hay que mirar a la vida terrena de Jests. Cada momento de su vida
fue cumplimiento del envio del Padre Eterno. Cristo mismo da testimonio: “porque
para esto he sido enviado” (Lc 4,43).

Con el envio de Jests esta relacionado el caracter misionoldgico de la Iglesia.
Y como Cristo fue enviado por su Padre, asi El también envia la Iglesia fundada
por El mismo. “Como Padre me envié también yo os envio” (Jn 20,21). Al mismo
tiempo Jesus insiste que la mision o envio de la Iglesia es la realizacion del plan
del Padre. Esta continuidad es expresada en la palabras de Cristo: “Como tu me
has enviado al mundo, yo también los he enviado al mundo” (Jn 17,18). La Iglesia
es por tanto comunidad para ser misionera que, en nombre de Jesus, proclama la
Buena Noticia a toda la creacion.

“La Iglesia lo sabe porque tiene viva conciencia de que las palabras del Salva-
dor — «Es preciso que anuncie también el reino de» — se aplican con toda verdad
a ella misma. [...] La tarea de la evangelizacion de todos los hombres constituye
la mision esencial de la Iglesia” (EN 36). Esta tarea misionera es cada vez mas
urgente ante los cambios profundos de la sociedad actual. Evangelizar constituye,
en efecto, la vocacion propia de la Iglesia, su identidad mas profunda. Ella existe
para evangelizar, es decir, para predicar y ensefiar, ser canal del don de la gracia,

22 Cfr. RM 30; EN 75.

2 Cfr. Y. Congar, Zasady doktrynalne, en: W. Kowalak ed., Misje po Soborze Watykanskim II,
Plock 1981, pp. 88-89.

2 EN 16.

% Cfr.RM 1.

26 Cfr. AG 3.
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reconciliar a los pecadores con Dios, perpetuar el sacrificio de Cristo en la Misa,
memorial de su muerte y resurreccion gloriosa™?’.

Cristo realiza su mision en el acto de la Encarnacion. Al recibir un cuerpo huma-
no, Jesus expresa cercania y solidaridad de Dios con la humanidad. Con la venida
del Emmanuel se empieza el tiempo especial de la realizacion del plan Divino de
la salvacion. “al llegar la plenitud de los tiempos, envio Dios a su Hijo, nacido de
mujer, nacido bajo la ley, para rescatar a los que se hallaban bajo la ley, y para que
recibiéramos la condicion de hijos” (Ga 4,4-5). Al empezar la realizacion publica
de su envio, Cristo anuncia ante todo un reino, el reino de Dios, tan importante
que, en relacion a él, todo se convierte en “lo demas”, que es dado por afiadidura.
Solamente el reino es pues absoluto y todo el resto es relativo®. La ley principal del
Reino de Dios es el amor. Jesus por eso proclama la Buena Noticia, revela el amor
del Padre hacia cada persona humana. Ya su misma persona es como primer acto
de evangelizacion. En Cristo, pues, Dios Padre empieza la gran obra de anunciar
el amor. La fuerza de Cristo y “el secreto de la eficacia de su accion consiste en
la identificacion total con el mensaje que anuncia; proclama la «Buena Nueva
no solo con lo que dice o hace, sino también con lo que es”.

Asi como no se puede comprender la evangelizacion de Jesucristo sin el pro-
yecto del Reino de Dios y de la salvacion, tampoco se puede comprender la mision
de la Iglesia de Cristo, para esto algunas preguntas basicas: jen qué consiste la
mision de la Iglesia, si no es al servicio de la realizacion del Reino de Dios? La
Iglesia, pues, como Cuerpo misionero de Jesucristo, contintia la misioén de su
Fundador. La mision cristiana se apoya en la dimension redentora de la muerte y
resurreccion de Cristo que continda en la Iglesia. Es decir, la muerte y resurreccion
de Cristo es el principio fundamental de la mision de la Iglesia, cuyo propdsito
es “esclarecer como se ha dispensado el misterio escondido desde siglos en Dios,
creador del universo” (Ef 3,9)*. Dios revela a la Iglesia “el misterio de su voluntad
[...], hacer que todo tenga a Cristo por cabeza, lo que estd en los cielos y lo que
esta en la tierra” (Ef 1,9-10).

“Jesucristo es el camino principal de la Iglesia”, escribié Juan Pablo II en la
Redemptor hominis n. 38. La mision de la Iglesia no es auténtica sin la proclama-
cion de Jesucristo Crucificado y Resucitado. En el mundo puede haber muchas
«misionesy, pero lo que hace la mision de la Iglesia tnica en su género, es Jesu-
cristo. La dimension misionera de la Iglesia deriva integramente de la persona de
Cristo y del envio del Espiritu Santo. No se puede olvidar la presencia de la Tercera
Persona Divina en cada momento de la mision salvifica, pues precede, acompana

27 EN 14.

28 Cfr. EN 8.

2 RM 13.

30 Cfr. S. Karotemprel, Kosciét misyjny. Podstawowe studium misjologii, Warszawa 1997,
pp. 61-62.
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e ilumina la misién de Cristo en la Iglesia. El envio tanto del Hijo como del Espiritu
procede de la misma fuente, Dios Padre, quien al llegar la plenitud de los tiempos
envio a su Hijo para salvar al mundo. Dios Padre envia al Espiritu Santo a quien
llama Espiritu “de su Hijo” (cfr. Gal 4,4—6)*'. “Cuando venga el Paraclito — Cristo
anunciaba el envio del Espiritu Santo — que yo os enviaré de junto al Padre, el
Espiritu de la verdad que procede del Padre, él dara testimonio de mi” (Jn 15,26).

El dia de Pentecostés significd para la Iglesia un acontecimiento muy impor-
tante, porque en aquel momento Cristo cumplié su promesa: enviéo desde
el Padre el Espiritu Santo prometido “para que realizara interiormente su obra
salvifica e impulsara a la Iglesia hacia su propia dilatacion. Sin duda, el Espiritu
Santo obraba ya en el mundo antes de la glorificacion de Cristo. Sin embargo,
descendid sobre los discipulos en el dia de Pentecostés, para permanecer con
ellos eternamente”2. El Espiritu Santo, “es el ritmo de la mision del Hijo, que
ha venido al mundo, naciendo de la Virgen Maria por obra del Espiritu Santo;
y por el otro, es también el ritmo de la mision del Espiritu Santo, como ha sido
revelado definitivamente por Cristo. Gracias a la «partida» del Hijo, el Espiritu
ha venido y viene constantemente como Paréclito y Espiritu de la verdad. Y en
el ambito de su mision, casi como en la intimidad de la presencia invisible del
Espiritu, el Hijo, que «se habia ido» a través del misterio pascual, «viene» y esta
continuamente presente en el misterio de la Iglesia, ocultdndose o manifestandose
en su historia y dirigiendo siempre su curso™?. El Espiritu Santo es el alma de
esta Iglesia, es quien explica a los fieles el sentido profundo de las ensefianzas de
Jestis y su misterio. El es quien hoy, al igual que en los comienzos de la Iglesia,
actiia en cada evangelizador que se deja poseer y conducir por El. Puede decirse
que el Espiritu Santo es el agente principal de la evangelizacion: El es quien toca
lo profundo de las conciencias de cada uno para aceptar y comprender la Palabra
y para anunciar el Evangelio de salvacion; pero es al mismo tiempo término de la
evangelizacion®. Sin duda, el Espiritu Santo es de veras y siempre “el protago-
nista de toda la mision eclesial”’. La naturaleza misionera de la Iglesia depende
del Espiritu Santo, e incluso se puede decir que el dia de Pentecostés es la fiesta
misionera de la Iglesia .

Teniendo presente las reflexiones anteriores, la Santisima Trinidad es entonces
no solamente fuente de la actividad misionera de la Iglesia, sino también su fuerza
dindmica y fundamento ultimo. Ademas, es importante tener presente la perspectiva

31 Cfr. Y. Congar, Zasady doktrynalne, en: Misje po Soborze Watykanskim II, ed. W. Kowalak,
Ptock 1981, pp. 88-89.

2 AG 4.

3 DEV6I.

3 Cfr. EN 75.

3 RM2I.

36 Cfr. A. Wolanin, Duchowosé misyjna, http://mateusz.pl/goscie/zd/21/zd21-10.htm [4 de abril
2009].
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de envio del Cuerpo Mistico de Cristo que es la Iglesia: Dios Trino y Uno, Padre,
Hijo y Espiritu Santo. La Santisima Trinidad es fuente y cumplimiento final de la
mision de la Iglesia.

LA IGLESIA COMO SIGNO E INSTRUMENTO
DE LA SALVACION EN EL MUNDO

El Concilio Vaticano II en la Constitucion Lumen Gentium afirma, “que la
Iglesia es como sacramento universal de salvacion™’, pero esta afirmacion hay
que entenderla como misterio, un misterio que manifiesta el plan salvifico de
Dios, realizado en Cristo y manifestado en la Iglesia por la efusion del Espiritu
Santo®®. La Iglesia no es nada mas y nada menos que la manifestacion del plan
de Dios en el mundo y en su historia; ella conduce hacia su término y de manera
visible la historia de la salvacion. La Iglesia significa en el mundo la salvacion de
Dios para la humanidad. No se puede entonces separar la naturaleza de la Iglesia
de la mision de la Iglesia, porque la Iglesia es sacramento universal de salvacion
y para la salvacion. Su finalidad y funcionalidad se implican necesariamente en
una misma realidad®. La Iglesia visible es sacramento universal de salvacion, ya
por el mismo hecho de existir en el mundo, porque Dios la ha puesto en el mundo
para que los hombres y toda la creacion se enteren de que Dios los quiere salvar®.

La Iglesia expresa visiblemente su sacramentalidad en el mundo a través de su
actividad. Por ella la Iglesia da testimonio de la realizacion del mandato de Cristo,
de predicar la Buena Noticia por mocion del Espiritu Santo*'. Primero y el principal
modo es el testimonio de la vida. En €l, pues, se hace signo para el mundo, pero
antes tiene que ser signo para si misma. Por eso debe ser comunidad autentica. Su
existir debe ser testimonio y se hace presente de la verdadera comunion de Dios*.
La Iglesia realizando el envio de Cristo, esta llamada a seguir el mismo camino
que su Fundador. El testimonio de esto va por la vida de pobreza, de obediencia, de
servicio entregandose totalmente, hasta la muerte®. En el contexto de la mision “ad
gentes” Juan Pablo Il recuerda que “la Iglesia y los misioneros deben dar también
testimonio de humildad, ante todo en si mismos, lo cual se traduce en la capacidad
de un examen de conciencia, a nivel personal y comunitario, para corregir en los

37 LG 48.

3 Cfr. LG 48.

3 Cfr. E. Schillebeeckx, La mision de la Iglesia, Salamanca 1971, p. 63.

40 0. Semmelroth, La Iglesia como sacramento de la salvacién, en: Mysterium Salutis 1V, Madrid
1973, p. 345.

4 Cfr. AG 5.

42 Cfr. E. Schillebeeckx, La misién de la Iglesia, Salamanca 1971, p. 71.

4 Cfr. AG 5.
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propios comportamientos lo que es antievangélico y desfigura el rostro de Cristo™*.
En ese contexto el Papa recuerda las famosas palabras de Pablo VI, el cual escribio
en Evangelii Nuntiandi que “el hombre contempordneo escucha mas a gusto a los
que dan testimonio que a los que ensefian, o si escuchan a los que ensefian, es por-
que dan testimonio™®. De esto se puede sacar una simple conclusion, la Iglesia es
visible sacramento en el mundo porque “mediante su conducta, mediante su vida,
[...] evangelizara al mundo, es decir, mediante un testimonio vivido de fidelidad
a Jesucristo, de pobreza y desapego de los bienes materiales, de libertad frente
a los poderes del mundo, en una palabra de santidad™®.

La Iglesia es signo de la salvacion que Cristo ofrece gratuitamente al mundo.
No de otra salvacion, sino de la accion salvifica de Cristo. Por consiguiente, la
Iglesia no ofrece ni manifiesta una salvacion distinta a la de Cristo, ni con otros
medios distintos a aquellos utilizados por Cristo. El acontecimiento salvador de
Cristo comienza por la mision del Hijo, enviado por el Padre al mundo y a nuestra
historia, para la reconciliacion de los pecadores. En este primer momento o movi-
miento de descenso, el Hijo es la Palabra de Dios que se encarna en el mundo y
que desciende a los hombres, para hablarles como amigo, interpelarlos y decirles
cuanto Dios los quiere y ama*’. A este movimiento de descenso, en el cual Dios
Padre se revela al mundo, responde un segundo movimiento, un movimiento de
retorno, en el que el mismo Cristo ofrece al Padre la respuesta de la humanidad.
En la encarnacion, el Hijo es la Palabra de Dios dirigida a los hombres; Cristo
es la respuesta de la humanidad a Dios. Por tanto, el acontecimiento de la salva-
cion se realiza en un didlogo, cuya primera fase esta constituida por el descenso
mediador del Hijo como Palabra del Padre dirigida a los hombres, y una segunda
fase constituida por el retorno del Hombre-Dios hacia el Padre.

La Iglesia es por tanto el sacramento o signo que actualiza y significa este
acontecimiento salvador de Cristo. De modo que, su accion salvifica se realiza
siempre en un doble movimiento dialégico que actualiza el acontecimiento de
Cristo en y para el mundo. En otras palabras, la vida de la Iglesia es y tiene que
ser esencialmente la realizacion de un doble servicio: el de la palabra y el del
sacrificio. La encarnacion de la Palabra de Dios se actualiza y se hace perceptible
a los hombres de cada tiempo y lugar en la predicacion de la palabra. El sacrificio
redentor de Cristo se actualiza y manifiesta a cada generacion en la celebracion
de los sacramentos*.

{Como la Iglesia realiza su mision salvifica en el mundo? Con la palabra y los
sacramentos. La Iglesia cumple su mision con estos dos medios. Existe absoluta

4 RM 43.

4 EN 41.

46 Tbidem

Y7 Cfr. DV 2.

4 0. Semmelroth, La Iglesia como sacramento de la salvacién, en: Mysterium Salutis TV, Madrid
1973, p. 347.
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coherencia y unidad entre la palabra que se predica y el sacramento que se cele-
bra®. La palabra no es ni un fenémeno aislado ni un dato meramente conceptual.
Quien la pronuncia ha de confirmarla con las obras. En el plano de la historia de
la salvacion no existen palabras sin referencia a la realidad, a obras que confirman
la doctrina y las realidades que las palabras significan. Toda palabra de salvacion
tiene que estar apoyada por hechos salvadores. La palabra, afirmada por la vida,
es luz. Es por tanto, creadora e intérprete de la historia. Cuando los Apdstoles,
sus sucesores y colaboradores son enviados para anunciar a los hombres a Cristo,
salvador del mundo, ejercen su apostolado apoyados en el poder de Dios, en la
fuerza del evangelio, que actta en la debilidad de sus testigos. Es preciso, pues,
que la palabra se fundamente no en la humana sabiduria o en las posibilidades
humanas, sino en los recursos de Dios™.

En cuanto a los sacramentos, son considerados por la Iglesia necesarios para
la salvacion. Un sacramento es un acto salvifico personal del mismo Cristo, que
manifiesta visiblemente su presencia y gracia en la Iglesia®'. Dios podia habernos
dado su gracia de otra manera, pero ha querido acomodarse a nuestra condicion
encarnada y, por tanto, a nuestra expresividad por medio de signos y simbolos. La
razon de ser del sacramento y su sentido no se deduce de una reflexion puramente
filosofica o metafisica. Se trata de un dato historico, como nos consta del dato
revelado y de la tradicion entera de la Iglesia. Y, por otra parte, es consecuencia de
un proyecto de salvacion que respeta integramente la condicion humana histérica
y se manifiesta en su dimension comunitaria y social fundamental, como cuerpo y
comunidad eclesial. Finalmente, esta también la dimension de la aportacion perso-
nal, que, sin negar la eficacia del signo en si, subraya la respuesta libre del hombre
a la interpelacion de Dios, pues todo sacramento presupone la fe del creyente®.

CONCLUSION

La Constitucion Lumen gentium muestra el misterio de la Iglesia en relacion con
la Santisima Trinidad. En la perspectiva del eterno concepto del Padre, la Iglesia
aparece desde principio, en el pensamiento de los Apostoles, y de las primeras
generaciones de los cristianos, como el fruto del amor, que une al Padre con el
Hijo en el seno de la Trinidad: justamente con la fuerza de este amor el Padre
quiso unir a toda la creacion en su Hijo. Mysterium Ecclesiae surge por lo tanto
de Mysterium Trinitatis. Ademas en el Decreto sobre la actividad misionera de la
Iglesia el Concilio Vaticano II habia definido que: “La Iglesia es misionera por su

4 K. Rahner, Palabra y Eucaristia, Madrid 1990, p. 340.

S0 Cfr. GS 78.

St Cfr. LG 11.

2 Cfr. E. Schillebecckx, Cristo, sacramento del encuentro con Dios, Pamplona 1971, p. 68.
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naturaleza, puesto que toma su origen de la mision del Hijo y del Espiritu Santo,
segtn el designio de Dios Padre™. Con esta afirmacion el Concilio ha definido en
su esencia la dimension misionera de la Iglesia, y ha reafirmado que la predicacion
del Evangelio a todos los hombres es la principal tarea de la Iglesia — la salvacion.
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MISYJNA NATURA KOSCIOLA JAKO FUNKCJA SOTERIOLOGICZNA
W SWIETLE DOKUMENTOW SOBORU WATYKANSKIEGO II

Streszczenie

Sobér Watykanski II w konstytucji Lumen gentium ukazuje misterium Kos$ciota
w relacji do Najswigtszej Trojcy. Ukazujac w perspektywie owoc mitosci, ktory jednoczy
Ojca z Synem w lonie Trojcy, gdzie whasnie silg tej mitosci Ojciec zechciat zjednoczyé
cale stworzenie w swoim Synu. Zatem gdzie Mysterium Ecclesiae wyptywa z Mysterium
Trinitatis. Ponadto w dekrecie o dziatalnosci misyjnej Kosciota pojawia si¢ definicja, zZe:
,Kosciot pielgrzymujacy jest misyjny ze swej natury, poniewaz swoj poczatek bierze
wedle planu Ojca z postania (ex missione) Syna i z postania Ducha Swictego. Plan ten za$
wypltywa ze zrodta milosci, czyli z mitosci Boga Ojca” (n. 2). Tym twierdzeniem Sobdr
zdefiniowal istot¢ misyjnego wymiaru Kosciola, i potwierdzit, ze gloszenie Ewangelii
kazdemu cztowiekowi jest podstawowym zadaniem Kos$ciota — zbawieniem.

Stowa kluczowe: Sobér Watykanski 11, dokumenty Koéciota, Tréjca Swieta, misyjna
natura Kosciota, zbawienie

THE MISSIONARY NATURE OF THE CHURCH AS A SALVIFIC ROLE
IN THE LIGHT OF THE SECOND VATICAN COUNCIL DOCUMENTS

Summary

The Second Vatican Council in the Constitution Lumen gentium shows the mystery
of the Church in relation to the Holy Trinity. In the perspective as the fruit of love which
unites the Father with the Son within the Trinity: just on the strength of this love the Father
wanted to unite all creation in his Son. Mysterium Ecclesiae arises therefore Mysterium
Trinitatis by. Also in the Decree on the Missionary Activity of the Church defined it: ”The
Church is missionary by nature since its origin in the mission of the Son and of the Holy
Spirit, according to the plan of God the Father” (AG 2). With this statement the Council
has identified in its essence the missionary dimension of the Church, and it reaffirmed that
the preaching of the Gospel to all men is the main task of the Church — salvation.

Keywords: The Second Vatican Council, documents of the Church, Holy Trinity,
missionary origin of the Church, salvation

Palabras claves: Concilio Vaticano II, documentos de la Iglesia, Santisima Trinidad,
naturaleza misionera de la Iglesia, salvacion
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POTENCJALNA BEZZENNOSC CHRZESCIJANINA
JAKO ZNAK ZWYCIESTWA
NAD BOZKIEM SEKSUALNOSCI.
REFLEKSJE TEOLOGICZNE

Mato jest rzeczywisto$ci eklezjalnych, ktore spotykaja si¢ dzi§ z tak wielkim
niezrozumieniem, jak bezzennos¢ dla Krolestwa Bozego. Niektorym zdaje
si¢ ona zjawiskiem zupeklie niemieszczacym si¢ we wspotczesnej kulturze,
inni oglaszaja, ze jest ona wlasciwie niemozliwa. Tymczasem bezzennos¢ jest
waznym znakiem, ktory moze okazaé si¢ Dobrg Nowing dla ludzi wspotcze-
snych, niepotrafigcych zrozumie¢ wtasciwego znaczenia seksualno$ci w zyciu
cztowieka. Bezzenno$¢ nie jest ponadto czyms dotyczacym jedynie niektorych
chrzesdcijan — w pewnym sensie jest ona cechg kazdego wierzacego, tak ze mozna
moéwic o swoistej bezzenno$ci potencjalnej chrzescijan.

Seksualno$¢ od zawsze towarzyszy ludziom w ziemskiej wedrowce. Od zawsze
byta ona rowniez sferg szczeg6lnie dla czlowieka fascynujaca. Poswiecano jej
liczne rozwazania, utwory literackie i dzieta sztuki. Ko$ciot rowniez od samego
poczatku wypowiadat si¢ w tej tematyce, troszczac si¢ o to, by swiatto Chrystusa
rozéwietlilo i ten aspekt rzeczywistosci. Juz w Pismie Swigtym milosé erotyczna
stanowi jeden z waznych obrazow mitosci Boga do cztowieka (Piesn nad Piesnia-
mi, niektore ksiggi prorockie)'. Autorzy ksiag Starego Testamentu nie wahaja si¢
jednoczesnie przestrzega¢ przed zagrozeniem, jakie moze pojawic si¢ w tej sferze
(zob. np. Syr 9,8). W Nowym Przymierzu zycie seksualne zostaje jasno przypisane
matzenstwu w funkcji znaku uciele$niajacego mito$¢ taczacg malzonkow i otwie-
rajaca ich na nowe zycie. Postrzeganie seksualnosci w kulturze i jej wizja pre-
zentowana przez chrzescijanstwo mimo pewnych rozbieznosci wspotegzystowaty
dos¢ pokojowo az do czasow wspotczesnych. Obecnie natomiast miedzy swiecka
a koscielng optyka w sprawie seksualno$ci wystepuje tak wielka przepase, jak

Marcin Walczak, doktorant Instytutu Teologii Dogmatycznej KUL; e-mail: marwal8@wp.pl.
,Przede wszystkim prorocy — pisze Benedykt XVI — Ozeasz i Ezechiel opisali t¢ «namigtnosé»
Boga w stosunku do swego ludu, postugujac si¢ §miatymi obrazami erotycznymi” (Benedykt
XVI, Encyklika ,, Deus caritas est”, 9).
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bez watpienia nigdy dotad. Roznice w detalicznych kwestiach, takich jak relacja
miegdzy seksem a matzenstwem czy problematyka regulacji pocze¢, zagadnienie
homoseksualizmu lub sprawa coraz szerzej upowszechnianej pornografii, sg osta-
tecznie tylko wtornym efektem, a nie istotg tego rozdziatu. U podstaw stoi sprawa
o wiele powazniejsza: wspotczesna kultura zdaje si¢ czyni¢ z seksualnosci bozka,
chrzescijanstwo za$ wytrwale przypomina, ze Bog jest tylko jeden, a dobrze prze-
zyte spetnienie seksualne moze by¢ jedynie znakiem, odblaskiem prawdziwego
ludzkiego spetnienia w Bozym Krolestwie?. Swiadectwo Kosciota opiera w tym
wzgledzie migdzy innymi na gotowosci chrzescijan do wyrzeczenia si¢ zycia sek-
sualnego. Nie idzie jedynie o osoby faktycznie bezzenne, nie: kazdy chrzescijanin
musi swoim zyciem jasno pokazac, ze nie jest niewolniczo przywigzany do sek-
sualnosci i bylby gotdéw zy¢ bez wspoélzycia i bez matzenstwa. Takie Swiadectwo
jest dzi$§ niezmiernie potrzebne, tylko ono bowiem moze pomodc wspdtczesnemu
cztowiekowi zrozumie¢, czym naprawde jest, a czym nie jest seksualno$¢. Niniej-
szy artykut nakresli to zagadnienie w trzech etapach. Najpierw ukazana zostanie
sytuacja seksualnos$ci zranionej grzechem pierworodnym i rodzace si¢ z tej sytuacji
zagrozenie balwochwalczego ubdstwienia seksu. Nastepnie przypomniana zostanie
szczegoblna rola bezzenstwa, ktore dotyczy w jakims$ stopniu nie tylko celibatariu-
sza, ale i kazdego chrzescijanina. Na koncu przedstawione zostang wnioski natury
eklezjalnej. Tylko pokazujac radykalng wolno$¢ w podejsciu do seksualnosci,
Kosciot moze pokonaé swiat zniewolony przez seksualne szalenstwo. Tak zwang
wolng mito$¢ moze zwyciezy¢ tylko prawdziwa wolna mitos¢.

GRZECH PIERWORODNY I IDOLIZACJA SEKSUALNOSCI

Problematyka sfery seksualnej i jej pozycja w zyciu chrzescijanskim musi zostaé
usytuowana w kontekscie tego, czym w istocie jest seksualnos¢ i jaka rolg petni
w zyciu czlowieka w ogdle. Realizm domaga si¢ wszakze, by w owym opisie nie
poprzesta¢ na tym, czym seksualnosc¢ jest w swej ostatecznej istocie, a wigc czym
jest wedtug Bozego zamystu. Egzystencja ludzka dotknieta jest glebokim zranieniem
1 wyobcowaniem, zwanym w klasycznym jezyku teologii grzechem pierworodnym.
Nie omija on rowniez sfery seksualnej, ktora ze wzgledu na swoj szczegdlny zwia-
zek z milo$cig tym bardziej zostaje zraniona i wypaczona. Seksualnos¢ ma wigc
w warunkach egzystencji charakter gleboko ambiwalentny?. Stad whasnie wypty-

Benedykt XVI w sposob niezrownany wyrazit role chrzescijanstwa we wlasciwym zrozumie-
niu seksualnos$ci. ,,Owszem — pisat papiez — eros pragnie unie$¢ nas «w ekstazie» w kierunku
Boskosci, prowadzac nas poza nas samych, lecz wlasnie dlatego wymaga ascezy, wyrzeczen,
oczyszczen i uzdrowien” (tamze, 5).

Mozna zatem mowi¢ o swoistej dwuznacznosci seksualnosci. Termin ,,dwuznaczno$¢” ozna-
cza tu, ze seksualnos¢, jak kazda dziedzina zycia dotknigtego grzechem pierworodnym, jest
z jednej strony wspaniatym darem Boga, z drugiej za$ jest skazona ludzkim egoizmem. Te
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waja wszystkie zagrozenia zwigzane z tg sferg, w tym zagrozenie fundamentalne,
jakim jest przesadna fascynacja seksualno$cia jako taka, fascynacja ocierajaca si¢
niekiedy o granice batwochwalstwa. Najpierw jednak warto przyjrze¢ si¢ pokrotce
temu, czym jest seksualno$¢ istotowo, to znaczy czym jest ona wedlug pierwotnego
zamyshu Bozego®. Sfera seksualna jest oczywiscie gleboko powigzana z biologicz-
nym wymiarem cztowieka. Jako ssak cztowiek rozmnaza si¢ przez akty seksualne,
osoby ludzkie wystepuja na ziemi w dychotomii piciowej. Sam poped seksualny
rowniez jest cecha wspolng ludzi i przedstawicieli innych pokrewnych gatunkow.
Natomiast w przypadku cztowieka, bedacego istota cielesno-duchowa, seksualnosc¢
ma oczywiscie takze glebsze, duchowe znaczenie®. Podobnie jak wszystkie inne
sfery zycia cztowieka ma ona pewien gleboki duchowy sens, poprzez ktory osoba
radykalnie transcenduje §wiat zwierzat. Sensem ludzkiej seksualnos$ci nie jest zatem
jedynie, jak to wyglada w przypadku zwierzat, przedtuzanie gatunku. Czlowiek,
bedacy stworzonym na Bozy obraz i podobienstwo (por. Rdz 1,27), jest istotg
wezwang nade wszystko do mitosci na wzor Mitosci Bozych Osob®. To wiasnie
mito$¢ nadaje ostateczne znaczenie ludzkiemu zyciu, ona takze rozstrzyga o jego
naprawde ludzkim charakterze’. Ostatecznie cztowiek jest wezwany nade wszyst-
ko do mitosci samego Boga, jak jasno wyrazat to juz Stary Testament i codzienna
modlitwa starozytnego Izraela (por. Pwt 6,4-9). Mito$¢ do Boga wyraza si¢ jed-
nak nie inaczej, jak poprzez mitos¢ do braci, jak jasno dopowiada z kolei Nowy
Testament (por. 1 J 4,19). Dlatego mito$¢ miedzyludzka nie jest jedynie czyms$
fakultatywnym dla zycia czlowieka, lecz jest jego fundamentalnym aspektem.
Posréd wielorakich swoich postaci mito§¢ migdzy ludzmi ma jedna najbardziej
radykalna i ostateczng forme, a mianowicie forme¢ milosci oblubienczej, bedace;j
catkowitym oddaniem si¢ sobie kobiety i mezczyzny®. Ta whasnie mitos¢ w jakis
sposob przewyzsza i przyémiewa wszelkie inne rodzaje mitosci, stajac si¢ nawet
w jezyku potocznym po prostu ,,mitoscia”, jak zauwaza Benedykt XVI w encyklice

dwa wymiary trwajg ze sobg jednoczesnie i nierozerwalnie, co mozna okresli¢ wlasnie mianem
dwuznacznosci.

Cenne wskazowki w tym wzgledzie daje S. Kunka w artykule Natura cztowieka a ludzka picio-
wos¢ (,,Teologia w Polsce” 6 (2012) 1, s. 89-100).

Mozna tu méwi¢ o swoistej ,,biologii nadprzyrodzonej”. Por. tamze, s. 99.

Piciowo$¢ nakierowuje zatem cztowieka na sens jego zycia, jakim jest dar z siebie samego. Por.
KDK 24.

Lapidarnie wyrazit to $w. Jan od Krzyza w znanym sformutowaniu: ,,pod wieczor [zycia] beda
ci¢ sadzi¢ z mitosci”. Por. Jan od Krzyza, Sentencje, 59, w: Stowa swiatla i mitosci. Przestrogi,
Krakow 2008, s. 31.

,,Milo$¢ oblubiencza jest czym$ innym jeszcze niz wszystkie dotad przeanalizowane aspekty
czy formy mitosci. Polega ona na oddaniu swojej wlasnej osoby. Istota mitosci oblubienczej
jest oddanie siebie, swojego «ja». Stanowi to co$ innego i zarazem co$ wigcej niz upodobanie,
pozadanie, a nawet niz zyczliwos¢” (K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, Londyn 1964,
s. 76-77).
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Deus caritas est’. Ta whasnie mito$¢ stoi takze u podstaw wielowiekowej instytucji
malzenstwa, a w rzeczywistosci eklezjalnej u podstaw sakramentu malzenstwa.
Znakiem wyrazajacym te szczego6lng mitos¢ jest zjednoczenie seksualne. Takie jest
wiasnie prawdziwie ludzkie usytuowanie i znaczenie seksualnosci. Nie jest ona
dana cztowiekowi ku poszukiwaniu przyjemnosci jako takiej ani tylko ku ptodze-
niu potomstwa w celu przedtuzania gatunku. Sfera seksualna stuzy natomiast do
radykalnego uciele$niania mitosci oblubienczej (malzenskiej). Akt seksualny ma
by¢ zatem znakiem petnego, bezwarunkowego oddania si¢ drugiej osobie. Widac
stad jasno, dlaczego jest zarezerwowany jedynie dla matzenstwa — takie stawianie
sprawy przez Ko$ciot nie jest kwestig prawniczo-kazuistyczng, lecz troskg o prawde
o cztowieku i jego seksualnosci. Tylko osoby, ktore catkowicie oddaja si¢ sobie
w wymiarze osobowo-duchowym, moga uciele$ni¢ to oddanie w znaku wspotzycia
seksualnego. W wyniku tego rzeczywiscie cztowiek doswiadcza szczegdlnej przy-
jemnosci, nie ona jednak jest wlasciwym celem wspotzycia. Ponadto w seksualnosci
objawia si¢ takze plodno$¢ mitosci. Szeroko pojete zycie, ktore wyplywa z mitosci
kobiety i mezczyzny, staje sie tutaj bardzo konkretnym zyciem — nabierajacym
ksztattow zyciem dziecka poczynajacego si¢ w tonie matki. O ile wigc sama pro-
kreacja, rozumiana jako przedluzanie gatunku, nie jest celem prawdziwie ludz-
kiego wspoélzycia, ptodnosé i otwartos¢ na nowe zycie sg na tyle konstytutywnym
elementem seksualnosci, ze bez nich nie moze by¢ mowy o prawdziwie ludzkim
wspotzyciu. Tego wiasnie broni przeciez Kosciot, nauczajgc o ztu antykoncepcji'®.
Podsumowujac, trzeba zauwazy¢, ze seksualnos¢ jest sfera zycia cztowieka, ktora
stuzy do wyrazania w sposob cielesny (widzialny) pewnego szczegolnego rodzaju
mitosci. Jest wigc na stuzbie mitosci i zawsze powinna miec ja na uwadze. Moment
aktu seksualnego to czas szczegdlnego oddania si¢ drugiej osobie, radykalnego
wyrzeczenia si¢ i powierzenia siebie.

Ta gleboka prawda o seksualnosci zostaje jednak zaciemniona przez grzech
pierworodny. Rodzi si¢ tu pewna zaskakujaca wrecz dwuznacznos$¢ — brud miesza
sie z czystoscia, a egoizm z mitoscig. Pod wplywem zranienia grzechu cztowiek
probuje postawi¢ nade wszystko siebie w centrum $wiata, uprzednio zdetronizo-
wawszy Boga. Tak powstaje z kolei zarzewie pozadliwosci, w ktorej cztowiek
probuje zawlaszczy¢ sobie caty swiat, gromadzac wszystko 1 wszystkich wokot
siebie. Jeden z myslicieli protestanckich XX wieku, Paul Tillich, probowat poka-

»Wspominamy przede wszystkim szerokie pole semantyczne stowa ,,mito$¢”: mowi si¢ o mito-
$ci ojczyzny, o umitowaniu zawodu, o mitosci migdzy przyjaciotmi, o zamitowaniu do pra-
cy, o mitosci pomiedzy rodzicami i dzie¢mi, pomiedzy rodzenstwem i krewnymi, o mitosci
blizniego 1 o mitosci Boga. Jednak w calej tej wielosci znaczen mito$¢ miedzy mezczyzna
i kobieta, w ktorej cialo 1 dusza uczestnicza w sposob nierozerwalny i w ktorej przed istota
ludzka otwiera si¢ obietnica szczgs$cia, pozornie nie do odparcia, wyltania si¢ jako wzor milosci
w catym tego stowa znaczeniu, w poréwnaniu z ktérym na pierwszy rzut oka kazdy inny rodzaj
mitosci blednieje” (Benedykt XVI, Deus caritas est, 2).

Por. Pawet VI, Encyklika ,, Humanae vitae”, 9.
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zag istote grzechu pierworodnego wilasnie w tych trzech etapach: niewiary, pychy
i pozadliwosci'!. Jego zdaniem zerwanie wiezi z Bogiem jest bez watpienia istotg
grzechu jako takiego. Nastepnie cztowiek sam siebie czyni ,,bogiem”, po czym nie
pozostaje mu nic innego, jak tylko proba zagarnigcia catego $wiata. Pozadliwos¢
jest tym wihasnie'?. Relacje migdzyludzkie, ktore wedtug zamystu Bozego miaty by¢
ptaszczyzng mitosnego dialogu, stajg si¢ przez pozadliwo$¢ siedliskiem egoistycz-
nego wyzysku i wykorzystywania drugiego dla swoich celow. Jesli przez grzech
pierworodny cztowiek stawia siebie w miejscu Boga i probuje by¢ panem $wiata,
probuje takze by¢ panem innych ludzi. Cztowiek zraniony egoizmem probuje wigc
w relacjach z innymi osigga¢ maksimum korzysci, wygody, bezpieczenstwa i przy-
jemnosci. Nie oznacza to, ze mito$¢ migdzy ludzmi w ogodle nie istnieje. Zostaje ona
po prostu skazona przez grzech pierworodny i w efekcie zachodzi wspotistnienie
mitosci i egoizmu. Powstaje swoista mieszanka, w ktorej nie da si¢ jasno wydzieli¢
tego, co milosne, i tego, co egoistyczne — zupelnie jak w przypowiesci o wzrasta-
jacym razem plonie i chwastach (por. Mt 13,24-30). Kazda relacja miedzyludzka,
obok wiezoéw komunii, zawiera w sobie elementy pozadliwego zagarniania kogo$
dla siebie, wykorzystywania drugiego dla spetnienia swoich potrzeb. Szczegdlna
i niepowtarzalna relacja, jaka jest relacja oblubiencza, nie jest bynajmniej wolna
od tej dwuznacznos$ci. Przeciwnie, w niej wlasnie jest ona najbardziej wyrazista.
Zadna milo$¢ miedzy ludZmi nie jest tak gleboka, radykalna i petna jak mitosé
oblubiencza, zadna takze nie bywa tak przesycona egoizmem i pozadliwoscia jak
ona. Seksualnos$¢ natomiast, bedac szczeg6lnym miejscem okazywania tej mitosci,
staje si¢ przez grzech pierworodny miejscem najwyrazniejszego egoizmu i pozadli-
wosci. Akt seksualny, ktory mial by¢ w Bozym zamysle znakiem mitosnego oddania,
staje si¢ zatem momentem wykorzystania drugiej osoby w celu uzyskania swojej
przyjemnosci. Nigdzie indziej egoizm tak bardzo nie dochodzi do glosu, jak w sfe-
rze seksualnej, co pokazuja zwlaszcza rozmaite wypaczenia 1 grzechy seksualne:
masturbacja, seks pozamalzenski, pornografia, prostytucja itp.'*. Ale i prawowity

" Por. P. Tillich, Teologia systematyczna, t. 2, Kety 2004, s. 50-57.

»Wylania si¢ oczywiscie kwestia, dlaczego cztowiek ma pokus¢ zesrodkowaé $wiat w obreb
samego siebie. Odpowiedz brzmi, ze pozwala mu to wciggnac¢ caty swoj swiat w obreb samego
siebie. Wynosi go ponad wlasng partykularnos$¢ i czyni uniwersalnym na bazie tej partykular-
nosci. Jest to pokusa czlowieka usytuowanego pomigdzy skonczonoscia a nieskonczonoscia.
[...] Mozliwos¢ osiagnigcia nieograniczonej obfitosci stanowi pokuse¢ dla cztowieka, ktory jest
jakas$ jaznig 1 posiada jaki$ $wiat. Klasyczng nazwa na oznaczenie tego pragnienia jest concupi-
scentia, «pozadliwo$é» — nieograniczone pragnienie wciagnigcia calej rzeczywistosci w obreb
wlasnej jazni” (tamze, s. 54).

Nawiasem mowiac, szeroki zakres tych zjawisk stawia wielkie wyzwanie przed wspotczesnymi
wychowawcami. ,,Na starcie swego zycia mtody czlowiek stoi przed zadaniem przyporzad-
kowania seksualnosci catosci swojej drogi zyciowej. Nie brak fatszywych teorii, ktore ttuma-
cza mu: «masz pragnienie, powinienes$ si¢ napi¢!». Najczesciej przemilcza si¢, ze w pewnych
obszarach czlowieczenstwa wstrzymywanie napie¢ gwarantuje prawdziwa glebie przezyc
i doswiadczen” (A. Marcol, Etyka zZycia seksualnego, Opole 1998, s. 151).
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akt matzenski nie jest ipso facto wolny od pozadliwosci 1 egoizmu — zawsze jest
w nim otwarta mozliwo$¢ potraktowania drugiej osoby jako narzedzia'*. A wiec
wielki i pieckny dar seksualnosci staje si¢ przez grzech pierworodny jednoczesnie
wielkim zagrozeniem.

Wspdlistnienie pozytywnego i1 negatywnego wymiaru seksualnosci sprawia,
ze pojawia si¢ wielkie zagrozenie na jej polu. Oto bowiem seksualnos¢ jest dla
cztowieka sfera bardzo pociagajaca i jednoczesnie niezwykle istotna. Jest tez
zwigzana z najwicksza z dost¢gpnych cztowiekowi przyjemnosci zmystowych,
dlatego stanowi ona dla niego sfere bardzo atrakcyjng. Przez grzech pierworod-
ny taka sytuacja rodzi wielka putapke. To, co ma by¢ narzedziem uciele$niania
mitosci, staje si¢ niekiedy celem samym w sobie. Wedtug pierwotnego zamystu
seksualno$¢ ma odsyta¢ do mitosci, wskazywac na nig i jg wyraza¢. Zamiast tego
poprzez swoj ambiwalentny charakter staje si¢ ona dla cztowieka celem samym
W sobie. Zagrozenie to polega wigc na tym, ze tam, gdzie miato nastgpi¢ odestanie
do glebokiej duchowej rzeczywistosci, pojawia si¢ koncentracja na samym fizycz-
nym znaku, ktory pozbawiony swojego znaczenia, zamienia si¢ w jatowa pustke.
Sam akt seksualny, jesli nie jest znakiem milosci oblubienczej, lecz celem samym
w sobie, moze by¢ dla cztowieka czym$ destrukcyjnym. Dodatkowy problem
polega na tym, ze seksualno$¢ zle przezywana zamienia si¢ rychto w punkt odnie-
sienia i najwyzszy obiekt zainteresowania cztowieka. Krotko mowige, seksualnosé
w warunkach egzystencji ma szczegdlny potencjat do stania si¢ ludzkim idolem.
To ona zajmuje bardzo czesto miejsce Boga w zyciu pojedynczych ludzi i catych
spoteczenstw. Do niej ucieka si¢ przed rozmaitymi problemami, w niej szuka si¢
ratunku, od niej oczekuje si¢ spetnienia. Przez to wlasnie zapomina sig, ze to Mitos¢
Boga jest prawdziwym spetnieniem i ratunkiem cztowieka. Znakiem tej Bozej
Mitosci jest mitos¢ matzenska, ktorej z kolei znakiem jest wspotzycie cielesne.
Tu nastgpuje wigc pewne przestawienie, oparte na skadinad stusznej intuicji. To,
co miato by¢ jedynie znakiem, a $cisle mowiac, znakiem znaku, przeksztatca si¢
w samego ,,boga”. Sfera seksualna pod wplywem grzechu pierworodnego nabiera
wigc w mentalnosci ludzkiej cech quasi-boskich. Oto zaprzata ona wigkszo$¢ mysli
cztowieka, oto staje si¢ celem jego dazen i naczelnym obiektem jego pragnien. Nie
chodzi przy tym o to, ze szczegolna sita, jaka jest pragnienie seksualne, jest czyms$
ztym. Jest wielkim dobrem, jest ostatecznie pragnieniem Boga, ktore wystepuje,
jesli mozna tak powiedzie¢, incognito, w formie znaku odsytajacego. Natomiast
w grzechu ten znakowy charakter seksualno$ci zostaje zatarty, a w jego miejsce
pozostaje sam akt seksualny, bedacy jedng wielka niespetniong obietnica, rodzaca
tylko zawéd i bol. Duch Swigty, dokonujacy wyzwolenia cztowieka i ponownego
zintegrowania jego osobowosci zniszczonej przez grzech, dokonuje takze wyzwo-
lenia cztowieka od tak rozumianej seksualno$ci. Dzieto zbawcze Chrystusa nie
pozostawia zadnej sfery czlowieka nieuzdrowiong. Seksualno$¢ zbawiona jest

4 Por. K. Wojtyta, Mitosé i odpowiedzialnosé, s. 231-238.
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seksualnoscig wolnosci — cztowiek jej doswiadczajacy przezywa ja jako znak
mitosci. Jak pisze Tillich:

[...] mito$¢ nie wyklucza pragnienia; przyjmuje ona libido do swego lona. Ale libido,
ktore jest zjednoczone z mitoscia, nie jest nieskonczone. Jest nakierowane — tak jak
wszelka mito$¢ — na okres§lony przedmiot, z ktorym chce zjednoczy¢ nosnika mitosci.
[...] Pozadliwo$¢, czyli znieksztatcone libido, chee czyjej$ przyjemnosci za posrednic-
twem innej istoty, ale nie chce innej istoty'>.

Na tym polega wlasnie roznica pomiedzy seksualnoscia wypaczong a zba-
wiong. Cztowiek wolny do$wiadcza takze absolutnej wolnosci od tej sfery zycia,
a wolno$¢ ta czyni go zdolnym do Zycia bez seksualnego spetnienia. Gotowo$¢
wstrzemiezliwo$ci powinna by¢ wigc z istoty rzeczy obecna w kazdym cztowieku
wolnym — chrze$cijaninie. W niektorych jawi si¢ ona nie tylko jako potencjalnosc,
ale jako fakt zycia. Znaczenie celibatu jest dlatego ogromne dla wszystkich chrze-
$cijan. Bezzenni pokazuja, ze przy catym pigknie zycia seksualnego pozostaje ono
zawsze tylko znakiem, ktory moze, ale nie musi by¢ realizowany'®.

BEZZENNOSC JAKO MODUS CHRZESCIJANINA

W obliczu zderzenia z tak wielkim zagrozeniem na polu seksualno$ci widaé
potrzebe realnego uzdrowienia tej sfery. Seksualnos$¢, ktora staje sie dla ludzi
bozkiem, musi zosta¢ pokonana, a w jej miejsce musi pojawic si¢ seksualnosc¢
zdrowo przezywana. To za§ wymaga recepcji seksualnosci jako czegos, co mozna
realizowac¢ w wolnosci, a nie bedac pociagnietym samg jej pozornie nieodpartg sita.
Dlatego wtasnie najwyrazniejszym znakiem wyzwolenia od bozka seksualno$ci
jest w Tradycji KoSciota bezzenno$¢ chrzescijan'’. Bezzenno$¢ dla Krolestwa
Bozego w sposdb wyrazny i jednoznaczny pokazuje, ze jedynie Bog jest Bogiem,
a ze wszystkiego innego mozna dla Niego zrezygnowac. W czasach szczegdlnego
zagubienia na polu seksualnosci wydaje si¢ bardzo istotne, by przypomina¢ naucza-
nie koscielne o obiektywnej wyzszosci charyzmatu dziewictwa nad matzenstwem.
Wyzszos¢ ta — trzeba wyraznie to podkresli¢ — nie ma pokazywac, ze osoby zyjace
w dziewictwie sg automatycznie blizej Swigtosci niz matzonkowie. Nie ma takze
pokazywa¢, ze kazdy ma dazy¢ do zycia w faktycznym bezzenstwie. Zarowno

15
16

P. Tillich, Teologia systematyczna, t. 2, s. 56.

,Aby ciatlo moglo sta¢ si¢ znakiem, «sakramentem» milosnego oddania, konieczna jest wol-
no$¢ wobec ciata i jego potrzeb. [...] Wolnos¢ wobec ciata mozliwa jest jedynie dzigki pierw-
szenstwu mitosci przed ciatem” (J. Augustyn, Celibat, Krakow 2002, s. 102).

Bezzennos¢ nie jest oczywiscie w Scistym sensie tym samym, co dziewictwo i wigzaca si¢
z nim wstrzemigzliwo$¢, jednak dla jednoznacznosci przekazu przyjeto tu stosowanie zamien-
ne tych terminéw. Rozréznianie wprowadzitoby niepotrzebny zame¢t. W omawianym aspekcie
rzeczywistosci te stanowig jedng catos¢.
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matzenstwo, jak i bezzenstwo sa drogami do swigtosci, drogami niejako komple-
mentarnymi. W porzadku subiektywnym chrzescijanin moze przezywac konkretne
powolanie do bezzenno$ci lub do matzenstwa z dang osobg. Winien wtedy i$¢ za
glosem swojego powotania. Tu natomiast chodzi o pewien obiektywny porzadek
charyzmatoéw — dziewictwo jest widziane w teologii zawsze jako obiektywnie
wyzsze niz matzenstwo. Nie umniejsza to w niczym roli i warto$ci matzenstwa. Jak
podkreslali juz Ojcowie Kosciota, chwata dziewictwa jasnieje wlasnie dlatego, ze
jest ono rezygnacja z wielkiego dobra, jakim jest matzenstwo'®. Wyzszo$¢ bezzen-
nos$ci nie jest wigc i nie moze by¢ pretekstem do lekcewazenia malzenstwa. Taka
interpretacja spotykata si¢ zawsze ze sprzeciwem zdrowej teologii, zabierajacej
glos, poczawszy juz od czaséw sekt gnostyckich i grup manichejskich'. Jedno-
cze$nie stale obecne i jasno przedktadane byto nauczanie o obiektywnej wyzszosci
stanu bezzennego®. Slady takiej optyki znalez¢ mozna juz w nauczaniu $w. Pawla,
ktory w 1 Liscie do Koryntian zacheca nade wszystko do zycia w bezzenstwie,
jednoczesnie pozwalajac na malzenstwo i stwierdzajac, ze ,,ostatecznie kazdy ma
swoj dar od Boga” (por. 1 Kor 7,7). Oprocz wspomnianej juz teologii patrystycznej
warto takze wymieni¢ $w. Tomasza z Akwinu jako przedstawiciela tego naucza-
nia*'. W czasach wspotczesnych natomiast nauczanie o wyzszo$ci charyzmatu
dziewictwa jasno przedstawit Jan Pawet 11, ktory bywa kojarzony przede wszyst-
kim z promowaniem zycia matzenskiego i rodzinnego. Co cickawe, papiez Polak
przypomniat o wyzszos$ci bezzenstwa witasnie na tamach adhortacji poswiecone;j
rodzinie — Familiaris consortio®. Jest to jasng wskazowka, Ze nauczanie to ma

18 Kto potepia matzenstwo, pozbawia takze dziewictwo jego chwaly; kto natomiast je chwali,

czyni dziewictwo bardziej godnym podziwu i chwalebnym. To, co wydaje si¢ dobrem tylko

W pordwnaniu ze ztem, nie moze by¢ wielkim dobrem; ale to, co jest lepsze od tego, co wszy-

scy uwazaja za dobro, jest z pewnosciag dobrem w stopniu najwyzszym” (Jan Chryzostom,

De Virginitate, X, PG 48, 540).

Problem takiego przeakcentowania nie zakonczyt si¢ wraz z grupami gnostyckimi w starozyt-

nos$ci. Pojawit si¢ cho¢by u skadinad genialnego XIX-wiecznego filozofa Serena Kierkegaarda:

,Ksiadz — uchowaj Boze — zrobi wszystko, jesli tylko znajda si¢ ludzie, ktorych mozna skrzyk-

naé; gdyby zainteresowani zwrocili si¢ do akuszerki, by¢ moze wcale nie umacniataby ich tak

silnie w przekonaniu, ze ich zamierzenie jest Bogu mite. Tak wigc otrzymuja §lub, co oznacza:

«cztowiek» realizuje swoja wolg, ale to, ze realizuje swoja wolg, zostaje jednoczesnie — co za

finezja! — uznane za nabozenstwo, albowiem wigze si¢ z tym ceremoniatem imi¢ boze” (tenze,

Chwila, w: Okruchy filozoficzne. Chwila, Kety 2011, s. 273).

Prawdziwie chrzescijaniska teologia matzenstwa musi trwa¢ w tym paradoksalnym napigciu:

z jednej strony relatywna jedynie wartos¢ matzenstwa i gotowo$¢ rezygnacji z niego, z drugiej

malzenstwo jako sakrament Bozej milosci. Slady tego napiecia sa juz w Nowym Testamencie,

nastgpnie trwa ono w calej historii teologii az po wspotczesnosc.

2L Por. Summa theologiae 2-2, q. 152, a. 3—4.

2 Czynigc w specjalny sposob wolnym serce czlowieka tak, aby zapali¢ je bardziej mitoscig do
Boga i do wszystkich ludzi, dziewictwo $wiadczy o tym, ze Krdlestwo Boze i jego sprawiedli-
wosC s owa cenng perla pozadang nad wszelkie, nawet najwigksze wartosci, ktorej cztowiek
winien szuka¢ jako jedynej warto$ci ostatecznej. Dlatego tez Kosciot w ciggu swych dziejow
zawsze bronit wyzszosci tego charyzmatu w stosunku do charyzmatu matzenstwa, z uwagi

20
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znaczenie dla wszystkich chrzescijan, nie za$ jedynie dla samych celibatariuszy.
Znaczenie to jest nastepujace: tylko Bog jest Bogiem, wszystko inne jest jedynie
relatywnie wazne. Malzenstwo samo w sobie jest bardzo dobre, zycie seksualne
rowniez, jednak chrzescijanin to cztowiek gotowy zrezygnowac dla Krolestwa
Bozego takze z tego, co jest bardzo dobre.

Wobec takiego usytuowania bezzennosci w katolickiej teologii mozna wrecz
powiedzieé, ze jest ona zawarta w punkcie wyjscia chrzescijanstwa w ogoéle. Tyl-
ko niektdrzy z chrzescijan sg celibatariuszami w sensie faktycznym, stajac si¢
przez to radykalnym znakiem Krolestwa Bozego. Kazdy jednak chrzescijanin jest
niejako bezzennym w sensie potencjalnym, to znaczy w sensie gotowosci serca.
Jesli bowiem wiara chrze$cijanska zaktada gotowo$¢ wyrzeczenia si¢ wszelkich
dobr ziemskich, a nawet swoich najblizszych osob i wreszcie wlasnego zycia (por.
Lk 14,33), to zaktada rowniez bez watpienia rezygnacje z seksualnego spetnienia
1 z malzenstwa jako takiego. Nie znaczy to, ze kazdy chrzescijanin ma rezygno-
wac z tego dostownie i faktycznie. Chodzi o to, ze wiara wigze si¢ z wolno$cia
serca takze co do spraw seksualnych. Wierzacy nie jest przywiazany do tej sfery
ijest gotowy w kazdym momencie — jesli zasztaby taka potrzeba — zrezygnowac
z jej realizacji. Dotyczy to zar6wno osob, ktore jeszcze nie wstapily w zwigz-
ki malzenskie, jak i tych, ktore w nich zyja. Te pierwsze musza w dojrzatosci
duchowej pytac, czy bylyby w stanie zy¢ bez wchodzenia w matzenstwo. W ten
sposdb moga sprawdzi¢, czy do zwigzku matzenskiego wchodza w sposdb w petni
wolny, czy tez ulegaja pewnemu naturalnemu pociagnieciu, ktdre same z siebie
nie jest przeciez jeszcze chrzescijanskim powotaniem do matzenstwa. Te drugie
moga i powinny nieustannie bada¢ swoje serce, pytajac, czy zycie seksualne nie
stato si¢ dla nich bozkiem. Wbrew pozorom nie jest wigc tak, ze to matzenstwo
jest punktem wyjs$cia w rozpatrywaniu chrzesécijanskiego zycia. Cho¢ matzenstwo
de facto staje si¢ droga zycia wigkszosci chrzescijan, to nie ono stanowi zasadni-
czy punkt wyjscia i perspektywe myslenia o zyciu chrzescijanskim. Przeciwnie,
tym punktem wyjscia jest bezzennos¢, wskazuje ona bowiem na Krolestwo Boze,
wobec ktorego wszystkie inne rzeczywisto$ci sg jedynie relatywne. Dlatego dla
chrzescijanina (kazdego) mozliwos¢ bezzennosci powinna by¢ absolutng podstawa
w kwestii powotania. Faktyczna bezzennos¢ jest dla wybranych, nielicznych chrze-
scijan, jednak mozna chyba powiedzie¢, ze w kazdym chrze$cijaninie powinna
by¢ obecna bezzenno$¢ potencjalna®. Oznaczataby ona wolno$¢ od seksualnego
spehienia, a takze wolno$¢ od samego zycia w matzenstwie. Jesli chrze$cijanin nie

na jego szczegdlne powiazanie z Krolestwem Bozym” (FC 16). Papiez Polak przypomnial to
nauczanie takze w katechezach srodowych. Zob. Jan Pawel I, Mezczyzng i niewiastq stworzyt
ich. Odkupienie ciata a sakramentalnos¢ matzenstwa, Lublin 2008, s. 237-240.

O wyzszosci charyzmatu dziewictwa przypomniat niegdys$ Krzysztof Paczos, twierdzac rowno-
cze$nie, ze jest to charyzmat powszechny. Zob. K. Paczos, O powszechnosci cnoty dziewictwa,
»Znak” 60 (2006) 11, s. 28—-44. Jego tezy wywotlaty burzliwa polemike, ktdrej zapisem jest caly
przywotany numer miesi¢cznika ,,Znak”.
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ma w sobie gotowosci, by w razie potrzeby z tego zrezygnowac, nie jest jeszcze
osoba duchowo dojrzata. Nie tylko bezzennos¢ podjeta dla Krolestwa Bozego,
ale 1 samo malzenstwo, bedace obrazem mitosci Chrystusa do Ko$ciota, domaga
si¢ tej dojrzalosci, wyrazonej w absolutnej wolnosci. Dlatego prymat bezzenno-
$ci ma swoje glebokie znaczenie nie tylko dla celibatariuszy, ale rownie mocno
dla matzonkoéw i dla przysztych matzonkoéw. Nasuwajg si¢ tu pewne postulaty
pastoralne, ktore moga brzmie¢ pozornie zbyt rygorystycznie, jednak ostatecznie
wydajg si¢ oczywiste. Ot6z osoby, ktore nie sg w stanie wyobrazi¢ sobie zycia
bez wspotzycia seksualnego, nie tylko nie sa dojrzate do podjecia celibatu, ale
takze nie sa dojrzate do wstapienia w zwigzek matzeniski. Tam bowiem, gdzie
seksualno$¢ wciaz jest w jakiej$ mierze bozkiem, nie moze zaistnie¢ prawdziwa,
dojrzata mito$¢ oblubiencza. Kosciot dysponuje zresztg narzedziami, ktore pozwa-
lajg uwalniac si¢ od bozka seksualno$ci w samym juz matzenstwie. Jest to chocby
naturalne planowanie rodziny, ktére obok znaczenia w dziedzinie samej ptodnosci,
ma réowniez ten dodatkowy aspekt, ze pozwala malzonkom uczy¢ si¢ prawdziwie
osobowego przezywania aktu seksualnego, bedacego wyrazem wolnej i $wiadome;j
mitosci, a nie spetnianiem ludzkich zachcianek, czyli po prostu realizacja rodzacej
si¢ z grzechu pierworodnego pozadliwosci. W tym ostatnim kierunku pcha nato-
miast cztowieka antykoncepcja, ktora uczy traktowac wspotzycie jako realizacje
pozadliwosci w dowolnym momencie. W ten sposob karmi ona proces idolizacji
seksualnosci, ktora skonczy¢ si¢ musi ludzkim zawodem i bélem.

Wyzszo$¢ bezzennosci nie jest wiec zadng utopig ani reliktem przesztosci. Jest
ona bardzo istotng i ponadczasowg prawda chrzescijanskiej egzystencji. Wy$mie-
wanie tej prawdy polega najczeéciej na nieporozumieniu — uwaza si¢, ze glosi
ona wyzszo$¢ jednych chrzescijan (bezzennych) nad innymi (matzonkami)*. Nie
o to jednak chodzi. Prawda ta stoi po prostu na strazy tego, ze to mitos¢ do Boga
i na Nim oparta jest prawdziwg mitoscig. Rzeczywistos¢ tak wspaniata, jak mat-
zenstwo 1 przypisana mu seksualno$¢, moze kusi¢ czlowieka, by uznat w niej
najwyzszg warto$¢. Przed tym zagrozeniem ma chroni¢ bezzenno$¢ niektorych
chrzescijan. Przypomina ona wszystkim, ze ostatecznie szczescie cztowieka nie
zalezy od spelienia seksualnego ani nawet od wspolnoty rodzinnej, lecz od relacji
z samym Bogiem. Malzenstwo jest bez watpienia jednym z sakramentéw Nowego
Przymierza, pokazujac §wiatu mitos¢ Boga do ludzi i budujac komuni¢ mito-

2% Temu nieporozumieniu ulegt np. Tadeusz Barto$, piszac: ,,Celibat wyzszy od malzenstwa?

Zapyta¢ mozna: po co si¢ porownywacé, skad ta rywalizacja? Czy ma sens mowienie: «ja jestem
doskonalszy anizeli ty»? Jaka wymowe¢ ma swego rodzaju przechwalanie si¢, stawianie siebie
ex definitione wyzej?” (T. Barto$, Celibat w opatach, ,,Znak” 60 (2006) 11, s. 89). Podobnie
Dariusz Kowalczyk SJ pisze: ,,W ogdle takie pordwnania nie maja wielkiego sensu”. Dlacze-
go? ,,.Doskonaty jest ten, kto doskonale petni wole Boga Ojca w takim stanie, do jakiego zostat
powotany”. Bez watpienia jest to prawda, jednak prawda o obiektywnej wyzszosci bezzenstwa
wecale temu nie przeczy. Zob. D. Kowalczyk, Ona, On i One odblaskiem Tréjjedynego, ,,Zycie
Duchowe” 12 (2015) 4, s. 5.

188 TwP 9,2 (2015)



Potencjalna bezzennos$¢ chrzescijanina jako znak zwyciestwa

sci miedzy ludzmi. Istnieje jednoczes$nie potrzeba, by zapobiegaé przesadnemu
przywiazaniu si¢ do samej rzeczywistosci malzenstwa, ktore bedac sakramentem,
nie jest wszakze Bogiem. Na strazy chronigcej przed absolutyzacja i idolizacja
malzenstwa stojg wlasnie celibatariusze. Tu wida¢ najwyrazniej, na czym polega
komplementarno$¢ chrzescijanskich powotan. Ostatecznie wszystkie one dziataja
w stuzbie tej samej Bozej mitosci. To whasnie matzenstwo jest sakramentem, lecz
to bezzennos¢ ma prymat w porzadku drogi duchowej — ono bowiem w sposob
najbardziej radykalny powigzane jest z nadchodzacym Krélestwem Bozym. Chary-
zmat bezzenstwa ma takze prymat w znaczeniu indywidualnym. W zyciu kazdego
chrzescijanina punktem wyjscia powinno by¢, jak si¢ zdaje, nie malzenstwo, lecz
wlasnie bezzenstwo. Chrzeécijanstwo bowiem zaczyna si¢ od radykalnego wyzwo-
lenia, kiedy to cztowiek przezywa w sercu rezygnacje ze wszystkiego, co nie jest
Bogiem. Seksualno$¢ i matzenstwo nie jest Bogiem, dlatego kazdy chrzescijanin
musi z niego w jakims$ sensie zrezygnowaé, wyrzec si¢ go. Chodzi o rezygnacje
dokonang w sercu, za ktorg nie musi i8¢ rezygnacja widzialna*. Wiasnie taka
rezygnacja paradoksalnie umozliwia dojrzate wejscie w zwiazek malzenski, zbu-
dowany w wolnosci, zwiagzek, w ktérym ani druga osoba, ani seksualnosc¢, ani sam
zwigzek nie bedzie wystgpowat w roli Boga — rol¢ t¢ zajmie natomiast prawdziwy
Bog. Dlatego wtasnie tak istotne jest, by wskaza¢ potencjalng bezzenno$¢ jako
modus zycia kazdego chrzescijanina.

ZWYCIESTWO NAD BOZKIEM SEKSUALNOSCI — KONLUZJE

Dobra Nowina przyniesiona przez Chrystusa dotyka catego cztowieka i wszyst-
kich sfer jego zycia. Istota Dobrej Nowiny jest ogloszenie bezgranicznej mitosci
Boga do cztowieka, jednak wywiera ona wplyw na kazdy szczegotowy aspekt zycia
cztowieka. Sfera seksualna réwniez jest w tym znaczeniu wyjasniona i rozswietlona
przez Ewangelie, rowniez ona zostaje uzdrowiona i zbawiona. Dzieto zbawcze
Jezusa Chrystusa sprawia, ze seksualnos¢, zamiast by¢ plaszczyzna dwuznacznej
mieszaniny egoizmu i mito$ci, na nowo moze stawac si¢ miejscem odkrywania
jednoznacznej mitosci Boga poprzez ludzka mitos¢ oblubienczg. Seksualnos¢
zbawiona nie jest juz bozkiem ani nie aspiruje do takiej roli. Nie koncentruje si¢
ona sama na sobie, lecz pamicta, ze jest jedynie cielesnym, doczesnym znakiem
mitosci®®. Taka seksualnos¢, przezywana w czystosci, jest po prostu skutkiem
zwyciestwa nad bozkiem seksualnosci, a przyczyng tego zwycigstwa moze by¢
ostatecznie jedynie Duch Swiety. Zbawiona seksualno$¢ daje wolno$é od grzesznej
pozadliwosci, a obecne zawsze w cztowieku pragnienie seksualne pozwala prze-
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Analogicznie do wyrzeczenia si¢ bogactw czy stawy.
Por. KKK 2362; Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastg stworzyt ich. Chrystus odwotuje sie do
,serca”, Lublin 1987, s. 90.
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zywac nie przez chorobliwe ascetyczne wyparcie, lecz z akceptacjg i w czystosci.
Chrzescijanin moze przezywac to pragnienie jako znak ostatecznego, jedynego
czltowieczego pragnienia — pragnienia Boga. Mozliwo$¢ przezywania seksualno-
$ci jako zbawionej nie jest wigc sprawa rygorystycznej ascezy czy narzuconych
odgornie norm moralnych czy prawnych. Praktyka pokazuje zreszta, ze tam gdzie
moralno$¢ seksualng probowano ustawia¢ w duchu sztucznie ascetycznym (np.
w anglikanskim purytanizmie), uzyskiwano prawem wahadla efekt odwrotny —
obtudnie skrywang rozpuste?’. Prawdziwe wyzwolenie od bozka seksualno$ci
nastepuje jedynie, podobnie jak wyzwolenie od wszelkich innych bozkow, przez
przyjecie ewangelii Bozej mitosci i otwarcie sie na Ducha Swigtego®. Jest to
szczegblnie wazne w epoce wspotczesnej, ktora tak mocno zagubiona jest w dzie-
dzinie seksualnosci. Mozna chyba bez duzej przesady powiedziec¢, ze nigdy dotad
bozek seksualnosci nie miat si¢ tak dobrze, jak dzisiaj. Potrzebne jest wobec tego
swiadectwo chrzescijan, mowigce o tym, ze seksualno$¢ nie jest celem samym
w sobie, lecz rzeczywistoscia wpisang w szerszy i glebszy kontekst mitosci. Swiatu
potrzebna jest ewangelia o tym, ze to Bog jest Bogiem, a wszystko inne, takze
seksualnos¢, jest tylko relatywnie wazne. Takie wiasnie swiadectwo moga dac
chrzescijanie poprzez swoje potencjalne bezzenstwo.

Pierwszymi, najbardziej wyrazistymi $wiadkami prawdy o ludzkiej seksualnosci
s paradoksalnie ci chrzescijanie, ktorzy dobrowolnie rezygnuja z zycia seksual-
nego. Celibatariusze sg znakiem tego, ze seks nie jest czyms, co jest czlowiekowi
do zycia koniecznie potrzebne. Czasy wspodtczesne szczegolnie mocno potrzebuja
takiego §wiadectwa. Dlatego nie moze zabrakna¢ tych chrzescijan, ktorzy nie
tylko s3 bezzenni potencjalnie, ale takze aktualnie. Swiadectwa tego potrzebuja
zwlaszcza osoby, ktore borykaja si¢ z rozmaitymi problemami i uzaleznieniami
zwigzanymi z seksualno$cig. Potrzebuja go takze ci, ktorzy zwyczajnie przyktadaja
do tej sfery zycia zbyt wielkg wagg, tracac przez to catosciowy oglad rzeczywi-
stosci w catym jej bogactwie. Wydaje si¢ zatem szczegdlnie cenne, ze w tradycji
zachodniej oprocz osob konsekrowanych rowniez prezbiterzy zyja w celibacie.
W ten sposob wielu ludzi styka si¢ na co dzien z bezzennymi, ktorzy staja si¢
dla nich znakiem dajacym wiele do myslenia. Celibatariusze przypominajg tak-
ze chrzescijanom zyjacym w matzenstwie prawde o ludzkiej seksualnosci — nie
jest ona nigdy czym$ zamknigtym, ostatecznie ma odsyta¢ do Krolestwa, a zycie
seksualne nie jest konieczne do ludzkiego szczescia®. W §wietle prawdy o poten-
cjalnym bezzenstwie kazdego chrzescijanina nie mozna patrzec¢ na celibatariuszy
jako na jakie$ ekstremum. Nie sg oni grupa wyraznie odcieta sposobem zycia od
pozostatych chrzescijan. Przeciwnie, maja oni z matzonkami o wiele wigcej wspol-
nego niz odrebnego. Prawdziwie chrzescijanskie matzenstwo jest bowiem o wiele
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Por. D. Bell, Kulturowe sprzecznosci kapitalizmu, Warszawa 1994, s. 90-106.
Por. Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq, s. 96.
2 Por. J. Augustyn, Celibat, s. 112.
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bardziej zwigzane z chrzescijanska bezzenno$cig niz z tym, co o matzenstwie
mowi wspodtczesna zagubiona kultura. To bezzenni pokazuja swoim zyciem takze
prawde o matzenstwie. Rola celibatu jest zasadniczo nie do przecenienia. Zadne
wypaczenia i upadki nie mogg stuzy¢ za argument przeciwko temu sposobowi
zycia. Jesli grzech, jakkolwiek powszechnie nawet wystepujacy, miatby wptywaé
na krytyczne myslenie o samym celibacie, nalezatoby takze krytycznie mysle¢
o catej Ewangelii. Grzechy bowiem wystepujg powszechnie w wielu réznych
sferach zycia, co nie czyni ewangelicznego ideatu niezyciowym.

Rowniez matzonkowie, co wydaje si¢ bardziej oczywiste, wezwani sa do dawa-
nia $wiadectwa prawdzie o ludzkiej seksualnos$ci. Jak wiadomo, sakrament mat-
zenstwa jest szczegolnym znakiem mitosci Chrystusa do Kosciota. Mitos¢ ta nie
jest slepym pociagiem, lecz w pelni wolng decyzja oddania si¢ drugiemu. Takie
jest 1 malzenskie wspotzycie. Cho¢ wyrasta z tego, co jest wlasciwe naturze, nie
moze by¢ ono jednak zwykltym spelnianiem popedu seksualnego. Jesli ma by¢
prawdziwie ludzkie, musi by¢ wolne réwniez w tym sensie, ze czlowiek nie jest
do niego przywiazany. Dlatego tak istotna wydaje si¢ potencjalna bezzennos¢
chrzescijanskich matzonkéw. Zyjac w relacji oblubieficzej i uciele$niajac ja zyciem
seksualnym, nie sa oni przywigzani do tej formy wyrazu. Wierza, ze mito$¢ osta-
tecznie kieruje ich ku wiecznosci, a cielesny jej wyraz jest jedynie tymczasowym
znakiem, przez ktory mozna niejako antycypowa¢ wiecznos¢. Trzeba tu przywotaé
stowa $w. Pawla, ktory pisal, by ,,ci, ktdrzy sie zenia, zyli tak, jakby si¢ nie zenili”
(por. 1 Kor 7,29). Te wpisujace si¢ w eschatologiczne nastawienie apostota stowa
mozna potraktowac jako streszczenie tego, co nazywa si¢ tutaj potencjalng bez-
zennoscig. Pokazujg one potrzebe wolnosci od malzenstwa i aktu malzenskiego,
ktora to wolno$¢ dotyczy réwniez samych matzonkow. Malzenstwo z jednej strony
pokazuje, jakie jest wlasciwe miejsce 1 rola sfery seksualnej, z drugiej — moze
to czyni¢ tylko wtedy, gdy od tej sfery nie daje si¢ uzalezni¢. Zwycigstwo nad
bozkiem seksualno$ci rodzi prawdziwy pokoj 1 przynosi mozliwo$¢ przezywania
plciowosci jako miejsca otwarcia si¢ na Boga.

W zyciu kazdego chrze$cijanina, niezaleznie od tego, jaka podejmie droge
zycia, dzigki Duchowi ksztaltowac si¢ powinna wolnos¢ od bozka seksualnosci,
rodzaca postawe gotowosci bezzenstwa. Postawa potencjalnego bezzenstwa nie jest
teologiczng mrzonka, lecz bardzo konkretnym postulatem, doniostym zyciowo dla
wszystkich. Wolno$¢ od bozka seksualnosci pozwala matzonkom powstrzymywac
sie od wspotzycia, gdy nie sg gotowi przyja¢ potomstwa. Daje ona takze blokade
psychiczng przed zdrada wspdtmatzonka. Ta sama wolno$¢ pozwala mtodym
narzeczonym nie prowadzi¢ zycia seksualnego przed §lubem. Rowniez ta wolnos¢
daje celibatariuszom mozliwos¢ trwania przez cale zycie we wstrzemigzliwosci.
Osoby dotknigte problemem homoseksualizmu moga dzigki tej wolnosci takze
trwa¢ w dozgonnej czystosci. Ponadto potencjalne bezzenstwo, jako modus chrze-
Scijanskiego zycia, rzuca $wiatlo na sytuacje szczegdlnie trudne, takie jak rozbite
matzenstwa. Opuszczony malzonek réwniez moze trwa¢ w dozgonnej wstrze-
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mi¢zliwosci. Jesli wszedl w nowy zwigzek, ktéry nie mogiby by¢ rozerwany bez
szkody potomstwa, moze trwa¢ w tak zwanym zyciu jak brat z siostra. Nie jest to
niemozliwym czy nieludzkim wymaganiem, jesli w punkcie wyjscia chrzescijan-
skiego zycia lezy do$wiadczenie wolno$ci od wszystkiego, co nie jest Bogiem?®.
Natomiast ewentualne decyzje koscielne, ktore godzityby w godnos$¢ i sens celibatu
lub naruszaty jasny przekaz o nierozerwalnosci matzenstwa, odniostyby, jak si¢
wydaje, podwojnie tragiczny skutek. Z jednej strony pokazatyby zmagajgcym si¢
z problemami w tej sferze chrzes$cijanom, ze sprawa czystosci nie jest wcale tak
istotna, a w pewnych wypadkach czystos¢ jest niemozliwa i nieludzka. Nastapitoby
zatem zgorszenie w §cistym znaczeniu tego stowa. Z drugiej strony $wiat zamiast
$wiadectwa o wolnosci w Duchu Swietym otrzymatby potwierdzenie, ze seksu-
alnos¢ jest bozkiem, dla ktoérego warto nawet zaniecha¢ postuszenstwa stowom
Chrystusa. Tylko przypomnienie o obiektywnej wyzszosci charyzmatu dziewictwa
1 postawienie go w punkcie wyjscia, pamig¢tajac o potencjalnie zawartej w sercu
kazdego chrzescijanina bezzennos$ci, daje mozliwos¢ zdrowego spojrzenia na
wspotczesne problemy pastoralne z zakresu zycia matzenskiego. Trzeba raz jeszcze
powtorzy¢, ze owa potencjalna bezzennos¢ oznacza po prostu wewnetrzng wol-
no$¢ od przywiazania do spraw seksualnych i matzenstwa. Jest ona darem Ducha
dla kazdego chrzescijanina. Faktyczna bezzennos$¢ natomiast jest radykalnym
uciele$nieniem tego daru i zostaje podjeta jedynie przez nielicznych chrzescijan,
wybierajacych w wolnosci taka droge zycia. Do potencjalnej bezzennos$ci mozna
by odnies¢ perykope Lk 14,26, mowiaca o wolno$ci wewnetrznej wzgledem naj-
blizszych, w tym zony. O faktycznej bezzenno$ci mowi natomiast Mt 19,11-12.
Wiasnie poprzez potencjalng bezzennos¢ nalezy spojrze¢ na dyskutowane dzi$
problemy zwigzane z dyscypling sakramentalng. Wymaganie od homoseksualistow
lub 0s6b rozwiedzionych zyjacych w nowych zwigzkach, by zyli we wstrzemigzli-
wosci, nie jest zagdaniem nadludzkiego heroizmu, lecz zwyczajnym sprawdzianem
tego, co powinno by¢ mozliwe dla kazdego chrzescijanina. Wierzacy jest gotowy
w kazdym momencie straci¢ wszystko, co nie jest Bogiem?®'. W zakresie za$ same;j
cnoty czystos$ci miesci si¢ gotowos¢ do wstrzemig¢zliwosci. Dokonywana w razie
potrzeby czasowa lub dozgonna rezygnacja ze wspolzycia seksualnego nie jest
heroizmem, lecz zwyczajnym chrze$cijanstwem.
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POTENTIAL CELIBACY OF CHRISTIANS AS A SIGN OF VICTORY OVER AN
IDOL OF SEXUALITY. THEOLOGICAL REFLECTIONS

Summary

The article presents the subject of celibacy in the context of cultural chaos in sexual
life, which we observe in the contemporary world. The sexuality, marked by the origi-
nal sin, seems to be an ambiguous phenomenon: on the one hand, it is a sphere through
which we can express our deep love towards the other person, but on the other hand, it is
a sphere when we egoistically abuse the others. Because of this ambiguity, sexuality easily
becomes a god for a person, taking real God’s place in his heart. The Gospel gives people
infinite freedom from everything, which is not God, also from sexual fulfillment. Then,
the celibacy becomes the feature of every Christian, as they enjoy spiritual freedom and
thus, they are ready to give up their sexual lives. Thanks to the freedom, given by the Holy
Spirit, every Christian becomes a sign of the fact that only God himself can bring a person
lasting and deep happiness.

Keywords: sexuality, celibacy, virginity, marriage, idolatry

Slowa Kkluczowe: seksualno$¢, bezzennos¢, dziewictwo, matzenstwo, idolatria

TwP 9,2 (2015) 193






Teologia w Polsce 9,2 (2015), s. 195-212
Grzegorz Wionczyk”
WT US, Katowice

TEOLOGIA MOWY.
MIEDZY SEOWNIKIEM A ONTOLOGIA TEOLOGICZNA

Pytanie epistemologiczne, ktére stawia praktyka interpretacyjna, w teologii
domaga si¢ uzupetienia w postaci przymierza, ktore skojarzone moze by¢ z pro-
jektem ontologizacji znanej z dziejow hermeneutyki. Uswiadamia nam to, ze
jezyk teologiczny, rozumiany jako system w znaczeniu technicznym tego stowa,
nie stanowi odrgbnej i samozabezpieczajacej si¢ mowy o Bogu. Jezyk stanowi
jedynie pewien uktad znaczen, ktory odnosi si¢ sam do siebie. Jego odniesienie
do rzeczywisto$ci, a wiec doswiadczenia Boga, jest zwigzane z autoryzacyjng
rolg wspdlnoty. Sam nawet natchniony tekst, a takze tekstowe (w sensie waskim)
swiadectwa Tradycji nie sa elementami samowystarczalnymi, ktére mozna by
pozbawi¢ eklezjalnego i przez to doswiadczeniowego kontekstu. W przeciwnym
wypadku Objawienie musialoby zosta¢ ograniczone do informacji.

Po wielekro¢ intelektualnie i egzystencjalnie przemierzana droga od stowa do
Stowa otworzyta chrzescijanska refleksje i praktyke zycia na rzeczywisto$¢ tego,
co w wypowiedzi jest wieksze od stow, i pozwolita rozpoznaé w przepowiadaniu
takze ten element, ktory skrywa si¢ w milczeniu mowy. Droga ta zostata utoro-
wana przez greckie pojecie logosu w tej jego rozpietosci znaczeniowej, ktorg
facina probowala odda¢ poprzez verbum i ratio, wiazac te pojecia ze soba na
modie greckiego pierwowzoru. Jednak stowo, czy tez szerzej: wszelkie powiadanie
1 wyrazanie jako akty ze stowem zwigzane nie sg tozsame z logosem $wiata jako
rozumnoscig i struktura, ktore §wiat ten majg znamionowaé. Od poczatku bowiem
refleksji na ten temat spotykamy si¢ z nieufnoscig wobec logosu jako wypowiedzi,
ktorag kojarzy¢ mozemy z kunsztownie zbudowana, a co za tym idzie — korzystajac
z frazy Homeryckiej — posiadajaca syrenig uwodzicielskos¢ mowy sofistow. Piek-
ne mowienie, tyle razy ganione przez Sokratesa, stato si¢ jednak i jego srodkiem
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wyrazu, kiedy stangl przed atenskim sagdem, aby rozpocza¢ swoja mowe obroncza,
ktora nadata takze tytut dialogowi Platonskiemu, Apologii Sokratesa.

Mistyczna wrgcz wymowa logosu, doskonale widoczna w sentencjach Hera-
klita o jakby orfickiej proweniencji, musi by¢ skonfrontowana z wypowiedzia,
ktora moze da¢ §wiadectwo nie tylko prawdzie (logosowi wilasnie), ale takze
ktamstwu lub ztudzeniu (doxa) i1 by¢ zaciagnieta do dzieta mamienia jezykiem,
ktory pozostaje uwolniony od etyki i ktory da¢ moze z kolei §wiadectwo cnoty,
jak 1 winy Heleny, o czym przypominajg nam dzieta Gorgiasza. By¢ moze dzieta
te stanowia pomnik wczesnego rozpoznania dystansu pomiedzy stowem a rzecza
i sa przyktadem, manifestacja, uzycia jezyka jako systemu, w ktorym wszystko
moze zosta¢ powiedziane. Kategorii tej nie sposob jednak przytozy¢ do greckiej
swiadomosci, chociaz dzisiejszemu czytelnikowi problem ten nasuwac si¢ musi.
Przy czym trudno bytoby przypisywaé¢ Grekom jasne i celowe wytyczenie linii
demarkacyjnej pomiedzy dwoma rozpatrywanymi tu desygnatami logosu. Niech
jako przyktad postuzy nam poglad stoikow, ktorzy dwa typy logosu: endiatchetos
i proforikos, to jest rozumna cze¢$¢ duszy oraz wypowiedziang mowe, uznawali za
czastki logosu kosmicznego', ustanawiajac tym samym ich jedno$¢ na zasadzie
wspolnego udziatu w rzeczywistosci wyzszej.

Pozostajac jeszcze na chwile w tym towarzystwie pierwszych badaczy logosu,
nie sposob nie przywota¢ wspomnianego jedynie dotychczas Platona. W Fajdrosie
styszymy Sokratesa, ktory wyglasza dwie mowy o Erosie, a wczesniej gani Lizja-
sza za jego mowe na temat milo$ci. Pierwsza mowa Sokratesa stoi w opozycji do
drugiej. Jednak nie jest to $wiadectwo przyjecia taktyki sofistow, ale swego rodzaju
tchorzostwa, ktore medrzec pokonuje, przemawiajac po raz drugi. Wazne w tym
dialogu dla kwestii mowy (w sensie wezszym niz dotychczas) jest jej porownanie
z pismem. Jak w kontekscie tego problemu, zauwaza Walter J. Ong, autor nie jest
dostepny w swoim tekscie, a krytyka tez w tekscie zapisanych nie zmienia tresci
samego tekstu?. Wtasnie ten fakt stanowi powod Platonskiego niepokoju. Pismo
jest ponadto, zdaniem Platona méwigcego ustami Sokratesa, nieludzkie i mar-
twe, a takze psuje pamig¢, gdyz czlowiekowi wydaje si¢, ze bedzie pamigtat to,
co posiada w postaci wizualnych znakéw. Trudno jednoznacznie oceni¢ warto§¢
i intencje¢ tych uwag, gdyz Platon pozostawil nam je w postaci pisemnej, a zatem
on sam nie jest dostepny we wlasnej mowie. Chociaz wspomnienie tej kwestii
wydaje si¢ konieczne, to nie bedzie stosowne dhuzej si¢ nad tym zagadnieniem
zatrzymywac. Mozna jedynie wspomniec, ze rzecz ma si¢ tu podobnie jak z ostrym
sadem Platona na temat poetéw, do ktorych sam przynalezal.

Zob. M. Osmanski, Logos, w: Powszechna encyklopedia filozofii, http://www.ptta.pl/pef/pdf/l/
logos.pdf [dostep: 5.07.2015].

Zob. W.J. Ong, Pismo a struktura Swiadomosci, w: Antropologia stowa. Zagadnienia i wybor
tekstow, red. G. Godlewski, A. Mencwel, R. Sulima, Warszawa 2003, s. 368.
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Trzeba zapytaé, co te poczynione refleksje majg wspolnego z samym proble-
mem teologii mowy. Czy sa to zagadnienia, ktore wytyczaja konieczna $ciezke do
zrozumienia dynamicznej relacji stowa i Stowa? Skrotowe i nieco z koniecznosci
powierzchowne przejrzenie tego, co z logosem w starozytnej mysli byto zwigzane,
uswiadomilo nam, ze pojecie logosu — o ktorym wczesniej zostalo stwierdzone,
ze utorowato chrzescijanska droge od stowa do Stowa — wcale nie jest pojgciem,
ktore mogloby samoistnie tego dzieta dokona¢. Argumentow za takim rozumieniem
logosu, w ktorym nasza ludzka zdolno$¢ méwienia, posiadanie jezyka i umiejetnosé
zapisywania wypowiedzi bytyby skorelowane z rozumnos$cia §wiata, mozemy
w mysli starozytnej i w calej historii filozofii znalez¢ wiele. Ukazanie problema-
tycznosci tego stanowiska, chociaz jednie przyczynkowe i nierozwinigte, wydaje
si¢ czyms bardziej warto$ciowym, takze z metodologicznego punktu widzenia. Nie
zostat tutaj podany zaden argument, ktory rozumieniu temu mogtby stanowczo
zaprzeczy¢. Nie taki byl tez cel owego przegladu.

Pozytywnos¢ drogi od stowa do Stowa, a takze drogi o przeciwnym zwrocie,
to jest jej kulturowa no$nos¢ i teologiczne implikacje w zakresie antropologii,
ktora dotyka problemu bytu obdarzonego jezykiem?, a takze w zakresie chociaz-
by teologii literatury jawi si¢ nam nie w mocnym sensie zdolnosci nazywania
i adekwatnego wyrazania depozytu wiary i doswiadczenia chrze$cijanskiego, ale
w wymienionych juz wczesniej rzeczywistosciach: otwartosci na to, co jest wieksze
od stow, oraz rozpoznaniu tego, co skrywa si¢ w milczeniu mowy.

PODEJRZENIE

Odwotujac si¢ do rozrdznienia hermeneutyki podejrzen i hermeneutyki zaufania,
jakiego dokonat Paul Ricoeur!, mozna tropi¢ $lady tego ambiwalentnego dyna-
mizmu demistyfikacji i mityzacji réwniez w samym Pi$mie Swietym. Nietrudno
odgadna¢ cel takiego poszukiwania. Juz w tym momencie mozna powiedzie¢, ze
znajdziemy w nim obydwa potrzebujace si¢ wzajemnie elementy. Jednak przy-
wotanie konkretnych przyktadoéw jest konieczne nie tylko dlatego, aby odwota¢
si¢ do samego stowa Pisma Swietego, ale takze po to, aby doprowadzito nas ono
do rozumienia stowa w §wietle Stowa, co jest nasza stalg teologiczng praktyka.

W 1 Liscie do Koryntian $w. Pawta czytamy:

Bracia! Przybylem do was nie po to, aby glosi¢ tajemnic¢ Boga blyskotliwymi i uczo-
nymi stowami (nyrepoynev Aoyov). Postanowilem wsrdd was nie znaé niczego inne-
g0, jak tylko Jezusa Chrystusa, i to ukrzyzowanego. Przybytem do was w stabosci,
w bojazni i z wielkim drzeniem. A moje nauczanie i przepowiadanie (kot Mo Aoyoo

3 Zob. Arystoteles, Polityka, 1253a.
Zob. P. Ricoeur, Konflikt hermeneutyk: epistemologia interpretacji, przet. J. Skoczylas, w: ten-
ze, Egzystencja i hermeneutyka, wybor 1 oprac. S. Cichowicz, Warszawa 2003, s. 145.
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HLOV KOl TO KEPWYYHO HOVL) nie opieralo sie¢ na madrych wywodach (ev meirtnoio
comnac Aoyolo), ale na ukazywaniu ducha i mocy, aby wasza wiara opierata si¢ nie
na madro$ci ludzkiej, ale na mocy Boga’.

Doskonale wyksztalcony apostot, ktorego kunszt mowy na Areopagu podziwia-
my do dnia dzisiejszego, a takze ten sam, ktory za pomocg stowa pordznit saduce-
uszow 1 faryzeuszow, dotykajac sprytnie problemu zmartwychwstania, objawia si¢
nam jako ten, ktory zdaje sobie sprawg z faktu, ze pigkna mowa moze stanowic
zastone, poprzez ktora stuchajacy nie bedzie w stanie dostrzec bezprzedmiotowosci
samej mowy lub nie dostrzeze btgdu w opisie owego przedmiotu. Nie jest to rzecz
jasna to samo rozumienie podejrzenia, o jakim Ricoeur mowit w swoim tekscie
na temat hermeneutyki mistrzow podejrzen. Jednak nie jest ono az tak od niego
strukturalnie rozne, jakby si¢ mogto to wydawac. Sigmund Freud interpretacje
powiazat z archeologia osoby, jej dziecinstwem. Ruch wsteczny, ktorzy nakazuje
nam poszukiwa¢ wyjasnienia w tym, co minione, w wydarzeniu, ktoremu tylko
pozornie przystuguje czas przeszly, jest prawdziwa taktyka archeologiczna, ktora
nie dowierza mowie, nie zgadza si¢ na przyj¢cie narracji innego. Stowo skrywa
jakis kolejny sens; jest symbolem, ktoremu przyshuguje z samej definicji polise-
miczno$¢. Problem legitymizacji konkretnej taktyki interpretacyjnej, czyli uwia-
rygodnienia decyzji o przyje¢ciu konkretnej techniki wyjawiania tego, co minione
na podstawie swiadectwa mowy, powrdci jeszcze w tej refleksji. Teraz zechciejmy
przyjrze¢ si¢ zakrywajacemu charakterowi mowy, ktéry wymusza podjecie arche-
ologicznej demistyfikacji tego, co rzekomo prawdziwie powiedziane.

Na krotko w tym celu powrdémy jeszcze raz do starozytnej Grecji. Martin
Heidegger, omawiajac kwesti¢ prawdy, odwoluje si¢ do VIII ksiggi Odysei, w ktorej
wracajacy do Itaki Odyseusz znalazt si¢ w kraju Feakoéw. Kiedy Muza natchneta
$piewaka, by zaspiewat piesn o Odyseuszu, tajemniczy go$¢-Odyseusz zastonit
swoja twarz plaszczem, aby wspotbiesiadnicy nie zauwazyli jego lez, a przez to
nie rozpoznali jego prawdziwego imienia. Heidegger widzi w owym zakrywaniu
etymologiczng wi¢z z logosem 1 rozumie przez to prawdg jako odkrytos¢, gdyz tak
czyta grecki termin oAetneia. Ten gest ukrycia wlasnej tozsamosci jest powigzany
z wezesniejszym zakrywajacym przedstawianiem si¢ Odyseusza, jego nazywaniem
samego siebie/ moéwieniem o sobie. Dazenie do prawdy zmierza do swego celu
poprzez demistyfikacje falszywosci mowy, stownej autoprezentacji Odyseusza. Jak
juz byto powiedziane, dla Freuda demistyfikacja ta prowadzi poprzez archeologig.

W czym zatem podejrzliwos¢ §w. Pawla jest podobna do podejrzliwosci tworcy
psychoanalizy? Rowniez jemu chodzi o swego rodzaju archeologie, wsteczny ruch
do fundujacego wydarzenia, w ktéorym odsltania si¢ to, co ukryte i prawdziwe.
Tajemnicg wszechmocnego Boga i jego madro$¢ apostot chce glosi¢ poprzez
,ukazywanie ducha i mocy”, ktéremu towarzyszy stowo. W zyciu $w. Pawla,

5 1Kor2,1-5.
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w jego ewangelizacyjnej misji objawia si¢ to, co wyrazit §w. Grzegorz Wielki:
,»Viva lectio est vita bonorum™®. Odstonigcie prawdy o sobie, brak zakrycia wobec
piesni jego zycia — nawiazujac do Homeryckiego eposu — jest proba nie tyle
uwiarygodnienia slowa, ile wskazania na jego zrodlo, o ktorym szeroko apostot
pisat w Liscie do Galatow.

Archeologia paulinska jest zatem powrotem do pierwotnego do§wiadczenia
chrze$cijanskiego, do pierwotnej mitosci (Ap 2,4), pierwotnej uleglo$ci wobec
Pana (Oz 2,17); czy tez jest to powrdt do Galilei, gdzie podazanie za Jezusem
rozpoczeto sie dla swiadkow Jego nauczania i gdzie mieli si¢ oni uda¢ po Jego
zmartwychwstaniu. Wskazuja na to takze dalsze stowa przywotanego wczesniej
1 Listu do Koryntian:

Glosimy madros$¢ Boza ukryta w tajemnicy, ktora przed wiekami Bog przeznaczyt dla
naszej chwatly. Nie poznat jej zaden z wladcow tego Swiata, gdyby ja bowiem poznali,
nie ukrzyzowaliby Pana chwaly. [...] Bog objawil nam to przez Ducha, a Duch przenika
wszystko, nawet glebokosci Boga. [...] My nie otrzymaliSmy ducha od $wiata, ale Ducha
od Boga, aby pozna¢ dary otrzymane od Boga. Nie glosimy tego uczonymi stowami
ludzkiej madrosci (8180.KTOLG ALVIPOTLVEG GONMNIAG A0YOLG), ale dzigki pouczeniom
Ducha, przedstawiamy sprawy duchowe tym, ktorzy sa z Ducha’.

Moze zrodzi¢ si¢ w tym momencie pewna watpliwos¢: czy rzeczywiscie jest
tu mowa o podejrzliwosci? Watpliwos¢ ta opiera si¢ na fakcie, ze i pierwotne
doswiadczenie mozna podda¢ krytyce archeologicznej i poprzez odwotanie si¢ do
faktow z zycia §w. Pawta lub analogicznie, innych postaci, dokona¢ demistyfikacji
jego gloszenia i jego podejrzliwosci wobec mowy. Dotykamy tu jednak problemu
raczej z zakresu ogolnej metodologii niz problemu wynikajacego z konkretnego
przypadku, te samg bowiem watpliwo§¢é mozna wysung¢ w stosunku do Freuda jako
odkrywcy podswiadomosci i zapytac o archeologi¢, demistyfikacje jego narracji
o superego. Kazda analiza i kazde pytanie musi mie¢ kres swojego zastosowania.
Te taktyke przyjmuje wszelka praktyka naukowa w momencie przyjecia aksjoma-
tow lub Arystotelesowskiego odrzucenia redukcji w nieskonczonosc.

Podejrzenie dotyczy zarowno w jednym, jak i w drugim przypadku tekstu w sen-
sie szerokim. To jest ich cecha wspolna. Podejrzenie wobec kunsztownej mowy
ma wymiar §wiadomosci zagrozenia mozliwoscig sprowadzenia ewangelizacji do
techniki, retoryki, a zatem zatarcie zywego centrum postannictwa apostota — budo-
wania relacji z Jezusem ukrzyzowanym i zmartwychwstatym, uprzystepnianiem
Jego dziela dzigki otwarto$ci na dzialajacego Ducha. Wtasnie bycie w Chrystusie

6 Sw. Grzegorz Wielki, PL 76, 295, cytat za: F. loannidis, Divine Reading (Lectio Divina) as
Logos’ Contemplation Sccording to Saint Gregory The Dialogue, http://www.academia.
edu/2142069/Divine reading_lectio_divina_as_Logos_contemplation_according_to_Saint Gre-
gory the Dialogue[dostep: 2 V 2015].

7 1 Kor2,7-13.
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staje si¢ normg hermeneutyczna, ktéra zapewnia umiejetnos¢ odczytania tekstu,
przejscia od znaku do tego, co znak ten reprezentuje (przedmiotu). Podejrzliwos¢
ta tez nie jest absolutna. W pewnym sensie musimy powiedzie¢ w tym konteks$cie
to, co zostalo powiedziane przy Platonskiej krytyce pisma. Sw. Pawet pisze: ,,On
[Bog] uzdolnit nas, bysmy byli stugami Nowego Przymierza, ktore nie opiera si¢
juz na literze, lecz na Duchu: litera (gramma) bowiem zabija, a Duch ozywia”s.
Jednakze przekaz ten nastepuje poprzez litere — pismo. W innym miejscu styszymy,
ze mamy napomina¢ samych siebie przez pies$ni petne ducha (Kol 3,15). Litera
bowiem oznacza w przywolanym fragmencie, jak chce tego tradycja egzegetyczna,
Prawo. Tego tematu nie mozna tu rozwing¢, ale warto zauwazy¢, ze owa litera
(gramma) stanowi reprezentacje tego Prawa. Pawel zatem zauwaza pewien zwigzek
pomiedzy literg i Prawem, a zatem — nie opierajac si¢ juz na tzw. intencji autora
— mozemy literze samej przypisaé nie tylko martwote, kamiennos¢, ktore zarzuca
sie¢ rowniez grece, ale takze zabojstwo (czasownik amoxtevvetl). Nieoczekiwa-
nie analiza Pawlowego listu przywiodla nas do jeszcze jednego stowa, ktére tak
mocno koresponduje z nasza optyka podejrzliwosci. Wobec tego zastanawia fakt,
ze Martin Luter to wlasnie pismu przypisal tak duze znaczenie, kiedy nawet inni
przedstawiciele Reformacji byli §wiadomi niemoznos$ci utrzymania tego pogladu,
powolujgc sie przy tym na przestanki tak teologiczne, jak i hermeneutyczne’®. To
kolejne zagadnienie, ktore w naszej perspektywie jest godne podjecia, ale ktore
niestety, musimy pozostawi¢ w tej przyczynkowej, a zatem takze wystawionej na
zarzuty formie.

Niedowierzajac literze, Pawel glosi madro$¢ Boza, jak to styszymy w przywo-
fanym fragmencie z 1 Listu do Koryntian, gdzie owo gloszenie to moéwienie (lalo-
umen), ktore dodatkowo poprzedzone jest spdjnikiem przeciwstawnym ,,ale” (alla),
czego brak w polskim przektadzie. Staje si¢ zatem jasne, ze czlowiek duchowy ma
mozno$¢ moéwienia o Bogu. W obrebie wspdlnoty, przy asystencji Ducha Swietego
dokonuje si¢ proces komunikacji, ktory oparty jest na szczegdlnym uzdolnieniu do
rozumienia i wyrazania, gdyz ,,dzigki pouczeniom Ducha przedstawiamy sprawy
duchowe tym, ktérzy sa z Ducha”.

Na zakonczenie zachciejmy jeszcze raz przywota¢ §w. Pawta:

Jesli nawet nasza Ewangelia jest przed kims$ zakryta, to tylko przed tymi, ktorzy sa na
drodze do zagtady, gdyz bog tego Swiata zaslepil ich pozbawione wiary umysty, aby
nie zobaczyli blasku Ewangelii o chwale Chrystusa, ktory jest obrazem Boga. [...] Bog,
ktory powiedziat ,,z ciemnosci zajasnieje $wiatto$¢”, zajasnial w naszych sercach, aby
zabtysto poznanie chwaty Bozej, ktora jest na obliczu Jezusa Chrystusa. Mamy za$ ten
skarb w glinianych naczyniach, aby nie z nas, lecz z Boga byta ta przeogromna moc.

8 2 Kor 3,6.
Zob. J. Grondin, Wprowadzenie do hermeneutyki filozoficznej, przet. L. Lysien, Krakow 2007,
S. 56-63; P. Dybel, Oblicza hermeneutyki, Krakow 2012, s. 120-122.
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Jeszcze tutaj otrzymujemy potwierdzenie, ze procesem rozumienia i wyrazania
ortodoksji rzadza dwie reguty hermeneutyczne — eklezjologiczna i pneumatologicz-
na. Rozumienie nie wiaze si¢ bezposrednio z tym, co teoria interpretacji nazywa
intentio auctoris, ani tez z intentio operis, ale z intentio lectoris'®. Przy czym lektor
nie jest odbiorcg pisma'l, ale tym, ktory z Ducha Bozego posiada te Jego ceche
przenikania, w tym przypadku przenikania mowy, martwej litery, i jednoczesnie
kreuje na nowo pismo niczym pobozny Zyd, ktéry odczytujac Pisma, musi sam
dodawac¢ brakujace w nich samogtoski. Proces ten oparty jest na tradycji'?, poczu-
ciu eklezjalnej jednosci, ktora jest jednoscia doswiadczenia chrzescijanskiego,
a zatem, uzywajac terminologii wspofczesnych teoretykow interpretacji, proces
ten dokonuje si¢ w obrebie wspolnoty interpretacyjnej'®. To nie mowa i stowo
zabezpiecza do§wiadczenie, ale doswiadczenie ozywia mowe, ktora jest niczym
gliniane naczynia niosace dar poznania chwaty Bozej.

ZAUFANIE

W perspektywie hermeneutyki zaufania, czy tez rekolekcji, bo i tego terminu
uzywat Ricoeur, siggnijmy do znamiennego i wrgcz oczywistego dla naszych
rozwazan Prologu Ewangelii wedlug $w. Jana. Tak samo oczywiste jak to, ze do
niego si¢ odwotujemy, jest takze to, ze nie zajmiemy si¢ jego caloSciowq analizg.
Przechodzimy tym samym na nowy poziom refleksji. Od mowy, Pawtowych stow
(Loyour), do Stowa (Logos). Przy czym nie jest to wlasciwie przejscie. To bowiem
zaktada juz wytyczong $ciezke, pewna metodologie, kiedy tutaj porzucamy jedno,
aby zaja¢ si¢ drugim.

Fundamentalne ev apyne €v mo Aoyoo, i dalej: kot no Aoyoo capé eyeveto
KOl EOKEVOOEV €V MELLY stanowi rzeczywistg podstawe teologii stowa. To punkt,
w ktorym skupiajg si¢, niczym w soczewce, wszystkie problemy, korzystajac z roz-
roznienia, jakiego dokonal Jerzy Szymik, teologii stowa literackiego, teologii lite-
ratury i teologii literackiej'*. One wszystkie wynikaja z teologii Stowa, ktore stato
si¢ ciatem i rozbito namiot wérdd nas. Jednak trzeba pamigtac, ze Stowo czasem

Zob. M. Januszkiewicz, W-koto hermeneutyki literackiej, Warszawa 2007, s. 15-18.

Zob. tenze, Kim jestem ja, kim jestes ty? Etyka, tozsamos¢, rozumienie, Poznan 2012,
s. 155-160.

Przyktadowo mozna poda¢: H.G. Gadamer, Prawda i metoda, przet. B. Baran, Warszawa 2013,
s. 402-403.

Por. A. Szahaj, O interpretacji, Krakow 2014, s. 9-43; S. Fish, Jak rozpoznac wiersz, gdy sie go
widzi, w: tenze, Interpretacja, retoryka, polityka, Krakow 2002, s. 81-98.

W misterium slowa, w prapierwotnym zywiole jezyka, tkwia wigc najbardziej fundamentalne
zwigzki pomiedzy jezykiem religijnym, teologicznym i literackim, pomigdzy teologia i litera-
turg pickng” (J. Szymik, W poszukiwaniu glebi literatury. Literatura pigkna jako locus theolo-
gicus, Katowice 1994, s. 38). Sam przywotany w tekscie gtéwnym podziat rzadzi natomiast
struktura calej pracy.
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zbyt pospiesznie bierzemy — tutaj trzeba uzy¢ catej podejrzliwosci — dostownie.
Bogactwa oddziatywania greckiego pojecia, a takze bogactwa chrze$cijanskiego
doswiadczenia zwigzanego z tym pojgciem nie mozna zamkna¢ w zadnym wyrazie.
Jesli klopotliwe jest zestawianie leksemow logos i stowo/Stowo (i jego innych
thumaczen, a takze owych tlumaczen migdzy sobg), to tym bardziej skazane na
porazke jest ograniczajace utozsamienie greckiego logos z tym, co termin ten dla
chrze$cijanina wyraza. Trafiamy tutaj na problem niewyczerpalno$ci rozumienia,
ktorego nie da si¢ zamknaé w obrebie martwej litery, a takze na problem verbum
interius, ktory Hans-Georg Gadamer wskazat jako na ,,podstawowy problem her-
meneutyczny”!’. Kwestia natchnienia nie moze spowodowac obkurczenia tego
problemu, bo Pismo Swicte zawsze pozostanie dzietem teandrycznym.

Milczenie mowy ukazuje si¢ w starym problemie filozoficznym, ktory byt
tematyzowany wielokrotnie takze w samej literaturze, zeby przyktadowo powo-
fa¢ si¢ na Studium dwoch gruszek Wallace’a Stevensa, czytanym symbolicznie
opisie dziatan miniaturzystow sporzadzajacych wizerunek konia w Nazywam sie
czerwien Orhana Pamuka czy na wiersze Nie wigcej Czestawa Mitosza i Widok
z ziarnkiem piasku Wistawy Szymborskiej. Posiada on rowniez wiele opracowan
teoretycznoliterackich. Milczenie to zwigzane jest z nieobecng w tekscie rzecza,
ktora jest w nim jednak obecna poprzez stowna reprezentacje, a zatem jako niema
musi korzysta¢ z uzyczonego jej glosu. Mowa podaje nam dzwigki, ktore traktu-
jemy jak znaki, ale nie méwi nam rzeczy, mowi jedynie o niej.

Pozostawiajac na boku to zagadnienie, bedziemy teraz podazaé za Stowem
ukrytym w slowie. Owo zaufanie przypomina postawe, o ktorej pisat Friedrich
Schiller w pracy o poecie naiwnym i sentymentalnym'®. Zaufanie jest bowiem
postawa naiwna w niepejoratywnym znaczeniu tego stowa. Jest to strategia pisarska
lub czytelnicza, ktéra mocno wigze reprezentacje z rzecza. W przypadku teologii
mamy czg¢sto do czynienia z tym typem rozumienia. Jest ono jeszcze silniejsze
w $wiadomosci osob, ktore podejmuja si¢ opisu teologii z innego niz teologia
miejsca.

Sw. Tomasz z Akwinu szeroko komentuje kwestie Stowa, jaka pojawia sie na
poczatku Ewangelii Janowej. Pierwsze strony poswigca szczegdtowej analizie
filozoficznej, w ktorej szczegdlne miejsce zostato zarezerwowane dla wspomnia-
nego jedynie przez nas wczesniej, w konteks$cie hermeneutyki, zagadnienia stowa
wewnetrznego. Uswiadamia nam to, ze nie po raz pierwszy teologia podchodzi
do tego zagadnienia. Wpisujemy si¢ tym samym w szeroka tradycje intelektual-
na. Przypomina nam to takze o znaczeniu dziejéw rozumienia, o ktérych czgsto
zapominamy.

15
16

J. Grondin, dz. cyt., s. 7.
F. Schiller, O poezji naiwnej i sentymentalnej, ttum. 1. Kronska, w: F. Schiller, Listy o estetycz-
nym wychowaniu czlowieka, Warszawa 1972.
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Znajdujg si¢ tam dwa stwierdzenia, ktore posiadaja donioste znaczenie dla
naszej refleksji. Po pierwsze, Tomasz zauwaza, ze Slowo ustawione jest w szcze-
g0lnej relacji do wypowiadajacego. O ile stowo ludzkie pozostaje odrgbne wzgle-
dem natury wypowiadajacego, to znaczy: to, co mowimy, nie wspottworzy istoty
czlowieka, o tyle w Bogu jego Stowo jest z nim tozsame!”. Ujawnia si¢ tutaj trop
zaufania, ktore pragniemy ukaza¢. Wypowiadanie Stowa, czyli rodzenie Syna przez
Ojca, zostato zaprezentowane poprzez akt mowy Ojca. I chociaz Tomasz rozumie
owo wypowiadanie jako wyrazenie metaforyczne, gdyz mowi, ze taka konstrukcja
jezykowa chroni nas przez materialistycznym rozumieniem relacji pochodzenia
Syna od Ojca, ktore kto§ moze mylnie dostrzec w pojeciu ,,rodzenia™'®, to jed-
noczesnie relacje migdzy Stowem a stowem pojmuje na sposob ontologiczny'®
w ramach swej teologii. Zatem — jest to drugie zapowiadane stwierdzenie — chociaz
wyrazenie ,,wypowiada¢ Stowo” jest jedynie alternatywng forma deskrypcji faktu
pochodzenia wewnatrz Trojcy Swietej — ktore juz tutaj z konieczno$ci musielismy
uja¢ w stowa, uzywajac terminu ,,pochodzenia” — posiadajacego swoja jezyko-
wa wersje podstawowa, znang z Credo jako ,,rodzenie”, to juz samo Syna bycie
Stowem jest rozumiane jako ontologiczna podstawa wszelkich sfer ludzkiego
stowa: cztowieka jako bytu obdarzonego stowem, stowa wewnetrznego i aktu
jego wypowiadania, a takze idac dalej tym tropem: wypowiedzi jako produktu
tego aktu, czyli stowa jako tekstu.

Teza ta widoczna jest nie tylko w ogdlnej refleksji na temat jeszcze niejasno
ujetego stowa i jego zwiazkoéw z cztowiekiem, ale takze, a moze szczegdlnie,
w samorozumieniu teologii jako theo-logii, mowy o Bogu. W sposob szeroki
omowit to zagadnienie Jerzy Szymik w ksigzce W poszukiwaniu teologicznej glebi
literatury. Literatura pi¢kna jako locus theologicus. Przedstawiajac propozycje
M.D. Chenu, pisze:

Okreslenia te [theo-logii — G.W.] akcentujg istniejace w pojeciu «teologia» seman-
tyczno-ontyczne sprz¢zenie pomig¢dzy rzeczywistosciag Boga i rzeczywistos$cig stowa
oraz pomiedzy Stowem Bozym i stowem ludzkim. Ukazuja glebokie, fundamentalne
zakotwiczenie Stowa Bozego w ludzkim stowie o Bogu i odwrotnie®.

Tomasz z Akwinu, Komentarz do Ewangelii Jana, przet. T. Barto$, Kety 2002, s. 28.

18 Zob. tamze, s. 29.

»Nalezy stwierdzi¢, ze cho¢ wiele jest prawd przez uczestnictwo, jednak istnieje jedna praw-
da absolutna, ktora jest prawda ze swej istoty. Otdz jest nia samo boskie istnienie. Dzigki tej
prawdzie wszystkie stowa sa stowami. Podobnie istnieje jedna absolutna madros$¢, wyniesiona
ponad wszystko, mianowicie madro$¢ boska. Dzigki uczestnictwu w niej wszyscy madrzy sa
madrzy. Istnieje takze jedno absolutne Stowo. Dzigki uczestnictwu w Nim wszyscy posiadajacy
stowo sa nazwani méwiacymi. Stowo za$ boskie tym si¢ charakteryzuje, ze samo przez si¢ jest
Stowem wyniesionym ponad wszelkie inne stowa” (tamze, s. 30).

20 J. Szymik, dz. cyt,, s. 35.
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Jest to dobitne §wiadectwo teologicznej hermeneutyki zaufania. Leksykalna
zgodno$¢ stowa i Stowa stanowi w tym rozumieniu przestanke wniosku o zwiazku
tych rzeczywistosci:

Istnieje jaki$ misteryjny, ale realny zwigzek pomigdzy ,,Bogiem” i ,,jezykiem”. Jego

praktycznym urzeczywistnieniem jest wlasnie teologia. Punkt identycznosci i jednosci

(,,Boga” 1 ,,jezyka”) lezy doktadnie w zrodlowym i najbardziej pierwotnym znaczeniu

stowa ,.theo-logia”: ,,by¢ mowa o Bogu™*'.

Wiaze si¢ z tym jeszcze jedno zagadnienie. Jezyk moze by¢ postrzegany jako
system, zamknigty uklad wzajemnych odniesien, gdzie stowo odsyta tylko do
innego stowa. Jednak w perspektywie zaufania jezyk staje si¢ mowa, nie aktem
podmiotu mowigcego, ale bytem odrebnym, ktoérego nalezy nastuchiwac: ,,[Jezyk]
jest czyms$ najbardziej pierwotnym, w czym cztowiek jest zanurzony cata swoja
egzystencja; czyms, czym cztowiek nie tyle dysponuje, ale czego stucha”?. Trudno
nie skojarzy¢ tych stow z ontologicznym projektem rozumienia Martina Heideg-
gera, a jeszcze bardziej z jego pdzna filozofia jezyka:

Robi¢ doswiadczenie z jezykiem, znaczy [...]: specjalnie pozwoli¢, by dotkneta nas
namowa jezyka, godzac si¢ na to, poddajac si¢ temu. Jezeli to prawda, ze wlasciwym
miejscem pobytu ludzkiego bytowania jest je¢zyk, niezaleznie od tego, czy cztowiek
o tym wie, czy nie, to doswiadczenie, jakie robimy z jezykiem, dotknie najglebszych
struktur naszego bytowania”*.

Szymik w dalszej czgséci przywotanej wezesniej ksigzki pisze: ,,Siggajac do
ontycznej struktury §wiata i cztowieka, jezyk otwiera przed ludzkim bytem dostep
do calosci bytu, rowniez do jego najglebszych warstw”?*, Tutaj doskonale widzi-
my, na czym polega owa ontologiczna interpretacja wigzaca si¢ z hermeneutyka
zaufania. To jezyk jest tym, ktoremu jako agensowi przypisane sg dwie czynnos$ci:
sieganie do ontycznej struktury $wiata i cztowieka oraz odstonigcie ich przed
cztowiekiem. Mozemy zasadnie zapyta¢: Na mocy czego jezyk moze siegac¢ do
glebi bytu? Odpowiedz stanowi wczesniejszy cytat, ukazujacy tozsamos¢ i jednosce
jezyka i Boga. Oczywiscie, jest to tozsamos¢ cze$ciowa, nie istotowa, ale — jak to
Szymik podkresla wielokrotnie — jest to pewien misteryjny zwiazek Stowa Bozego
i stowa ludzkiego. Polega on na tym, ze ,,Stowo Boze staje si¢ jezykiem, ludzka
mowa transcenduje sama siebie”?. Dzieki tej uwadze Szymik unika niebezpieczen-
stwa monizmu w hermeneutyce, ktorego najlepszym przyktadem bedzie filozofia

21
22
23

Tamze, s. 36.

Tamze, s. 37.

M. Heidegger, Istota jezyka, w: tenze, W drodze do jezyka, przet. J. Mizera, Warszawa 2007,
s. 141.

24 J. Szymik, dz. cyt., s. 37.

Tamze, s. 36.
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Fridricha Asta?, przedstawiajacego rozumienie jako samorozumienie tozsamej
tresci podzielonej na rozne stany rzeczywistosci. Poznanie i rozumienie jest zatem
rozpoznaniem, w ktorym rozpoznawanym jest samo rozpoznawane.

Pomyst Asta wydaje si¢ atrakcyjny dla teologa, gdyz teologicznie zinterpreto-
wany, moze odnosi¢ si¢ do rzeczywistosci pochodzenia stowa od Stowa. W takim
przypadku poznanie Boga moze by¢ rozumiane jako natrafienie przez jezyk na
Stowo, od ktorego pochodzi. Rodzi to mozliwo$¢ adekwatnego i petnego opisu
tego Stowa. Pozostawiajac t¢ kwestie na boku, nalezy jedynie wskaza¢ na zwykle
przywolywane zagrozenia wynikajace z systemoéw monistycznych. Szymik unika
tej komplikacji, ukazujac Stowo jako zrodlo réznych fenomenow jezyka i co waz-
niejsze, jednosci nie przedstawia jako tozsamosci istotowej, gdyz opiera si¢ ona
przede wszystkim na wydarzeniowym charakterze Stowa, czyli Wcieleniu, o czym
swiadcza te fragmenty jego ksiazki, ktore odnoszg si¢ do dialogicznego charakteru
owego misteryjnego zwigzku. Tozsamo$¢ ma zatem zrédla nie ontologiczne, ale
dziejowe, historiozbawcze?’. Jednak poprzez dzieje tworzy si¢ lub odstania pewna
ontologiczna tkanka stowa i Stowa, ktora jest narazona na monistyczng interpre-
tacj¢, chociaz samo chrze$cijanskie pojecie przymierza i komunii migdzy Bogiem
i cztowiekiem jest dostatecznym zabezpieczeniem przed panlogizmem znanym
z idealistycznego systemu Hegla, gdyz samo przymierze mozna interpretowaé
jako wydarzenie jezykowe, ale to nie jezyk je stworzyl. Nie mozna zatem calej
rzeczywistosci sprowadzi¢ do (jednej) mysli. Teologia katolicka zawsze bedzie
si¢ starata odda¢ stuszno$¢ osobie, co wigze si¢ nie tylko z problemem wolnosci
jednostki i mozliwosci wptywania na bieg historii (wobec tezy o duchu dziejow),
ale takze z rozumieniem Trojcy Swietej i sprzeciwem wobec tendencji modali-
stycznych. Mozna zatem powiedzie¢ co najwyzej, ze jezyk jest jego warunkiem
lub sam jezyk jest wytworem, wydarzeniem przymierza. Podobnie jak mozna
powiedzieé, ze jezyk jest domostwem bycia, tak tu mozna powiedzieé, ze jezyk
stanowi miejsce, w ktorym dokonato si¢ zawarcie teandrycznego przymierza. Przy
czym nalezy pamigtac, ze teologia ktadzie nacisk nie na stowo, ale na jego stucha-
cza 1 wyraziciela. Ta uwaga jednak ponownie oslabia powigzanie stowa i Stowa.
Mozemy bowiem w tym przypadku mowic o jego koniecznosci i podobienstwie,
ale trudna do uzasadnienia bytaby teza o bezposrednim przejsciu i tozsamosci.

Strategia zaufania, jako model interpretacyjny i pewna teoria lekturowa moze
nie tylko ustanawiaé¢ pewien typ czytania konkretnego dzieta, co jest jej mini-
malnym wyjsciem ku praktyce, chociaz w hermeneutyce nie zawsze obecnym,
ale moze rowniez dokonywac prob interpretacji samej rzeczywistosci jezykowe;.

26 Zob. J. Grondin, dz. cyt., s. 87-90.

27 Zob. J. Szymik, dz. cyt., s. 40. Szymik, referujac zwigzek stowa ze Stowem w teologii Baltha-
sara, wskazuje, ze Stowo zawiera wszystkie stowa rozsiane na catym $wiecie. To jeszcze inny
rodzaj zwiazku, niz ten przez nas omawiany. Wiaze si¢ on z zagadnieniem nasion logosu, o kto-
rym w perspektywie teologii kultury, zatem rowniez literatury, pisze w ksiazce W swiatlach
wcielenia. Chrystologia kultury (Katowice 2004).
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Ontologizacja moze zatem dotyczy¢ nie tylko pewnej teorii zwigzku pomiedzy
Stowem a stowem, ktory widzieliSmy na przyktad u §w. Tomasza z Akwinu, a ktory
przywoluje takie terminy jak koinonia i parousia, znane z Platonskiego Parmeni-
desa, ale moze takze ustanawia¢ nowy typ semiologii. Doskonalym przyktadem
tego przypadku jest genetyczna koncepcja semiotyki, jakg zaproponowat Fernando
Rielo Pardal. Ztozonos¢ jego teorii oraz ograniczone ramy tego artykutu zmuszaja
do przywotania jedynie syntetycznego, ale jasnego opisu wnioskow wyptywajacych
z tej propozycji, jakiego dokonat Marek Chmielewski w ramach podsumowania
Kongresu Semiotyki Tekstu Mistycznego:

Czlowiek otrzymuje upodobnienie do teandrycznej natury Chrystusa, ktory na mocy
unii hipostatycznej obejmuje w jedno natur¢ ludzka i Boska z wtasciwymi dla kazdej
z nich jezykami. Jezeli zatem cztowiek zostal stworzony na obraz i podobiefistwo Boga,
najpetniej objawiajacego si¢ w Chrystusie, to takze jezyk ludzki jest obrazem i podo-
bienstwem jezyka, jakim komunikuja si¢ pomiedzy sobg Osoby Boskie. Oznacza to, ze
jezyk ludzki ma swoj mistyczno-trynitarny analogat. Jezyk mistyczny jest dzigki tasce
,,boskopodobny” (deitatico). Mamy wigc do czynienia jakby z tréjstopniowa geneza
jezyka mistycznego: najpierw jest jezyk Boskich Osdb, nastgpnie jezyk komunikacji
mistycznej cztowieka z Bogiem i wreszcie jego werbalizacja. F. Rielo Pardal odrzuca
w zwigzku z tym naturalistyczng koncepcj¢ jezyka, ktory — jego zdaniem — ma swoja
praeter-naturalng geneze w jezyku wewnatrztrynitarnym?,

Koncepcja ta nie wigze tego, co boskie, z tym, co ludzkie w modus Wcielenia,
ale wskazuje na mocne ontologiczne i motywowane protologicznie zrodto moznosci
mowienia. Przy czym, co wydaje si¢ zastanawiajace, F. Rielo Pardal wylacza z tej
protologicznej i ontologicznej jednosci jezyki, ktorymi sie postugujemy. Moga by¢
one jedynie, czasowo poznigj, przebostwione. Wobec tego pojawiaja si¢ dwie trud-
nosci. Jesli jezyk powstaje w sposdb naturalny, ale moze — jako c¢zg¢$¢ natury — zostaé
przebostwiony, to odmowa zasadnosci budowania naturalnych koncepcji jezyka
bytaby czyms$ analogicznym do odrzucenia medycyny na korzy$¢ antropologii
teologicznej. Jesli natomiast powodem owego jedynie wtornego wiaczenia jezyka
w jezyk boski bylby upadek, pierwsze niepostuszenstwo, to oznaczatoby to, ze nale-
zy dodac¢ do tej koncepcji jeszcze przestanke o braku jezyka naturalnego w okresie
rajskim, co by¢ moze taczy koncepcje Pardala z presemiotykg rajska, jakiej istnienie
postulowat Pawet Florenski, prezentujac ja jako typ idealnej komunikacji®.

%ok sk

Podsumowujac te czese, ktora wyznacza kres gtdéwnego korpusu pracy, nalezy
przywota¢ na powrdt rozrdznienie hermeneutyki podejrzenia i zaufania dokonane

28
29

M. Chmielewski, Semiotyka tekstu mistycznego, ,,Roczniki Teologiczne” 40 (1993), z. 5, s. 101.
P. Florenski, lkonostas i inne szkice, przet. Z. Podgorzec, Warszawa 1984.
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przez Ricoeura. Drugi typ w historii pojawit si¢ jako odwrécenie pytania herme-
neutycznego i zwigzany jest z analityka Dasein przeprowadzong przez Heideggera.
Przyczynit si¢ on do rozwoju hermeneutyki nie poprzez opracowanie sztuki czyta-
nia lub nowa teori¢ interpretacji i rozumienia, ale poprzez wydobycie warunkow
mozliwo$ci rozumienia, ktore doprowadzity do przesunigcia zagadnienia rozu-
mienia z pola aktu i produktu na teren bycia ludzkiego, a dalej bycia. To wlasnie
nazywamy ontologizacjg problemu hermeneutycznego.

W tym miejscu nalezy jeszcze wyjasni¢, ze konflikt hermeneutyk nie ustana-
wia dwoch konkurencyjnych modeli. Ponadto nie dotyczy on w swej warstwie
podstawowej problemu ontologizacji i podejrzenia. Podejrzenie zwigzaliSmy tutaj
bezposrednio 1 bez problematyzacji, ktora wymagalaby obszerniejszego studium,
z technika, modelem epistemologicznym, ktory stawia pytanie o tekst i jego zna-
czenie oraz rozumienie. Taki wybor, ktory nie jest oczywistym krokiem, uwa-
runkowany zostat przywotywanymi fragmentami listow $w. Pawla. Dla potrzeb
tego wywodu mozna jednak zasadnie przyjac, ze nieufno$¢ wiaze si¢ z samym
stownikiem. Teologii jako mowy o Bogu nie mozna zbudowac, opierajac si¢ jedy-
nie na zamknigtym $wiecie jezyka rozumianego strukturalistycznie. Sam nawet
natchniony tekst, a takze tekstowe (w sensie waskim) $wiadectwa Tradycji nie sa
elementami samowystarczalnymi, ktére mozna by pozbawi¢ eklezjalnego i przez
to doswiadczeniowego kontekstu. W przeciwnym wypadku Objawienie musiatoby
zosta¢ ograniczone do informacji.

Widzimy zatem, ze te dwie drogi musza w sposob konieczny by¢ powiazane.
Pytanie epistemologiczne, ktore stawia praktyka interpretacyjna, w teologii domaga
si¢ uzupelnienia w postaci przymierza, ktore skojarzone moze by¢ z projektem
ontologizacji, znanej z dziejow hermeneutyki. [ tutaj jeszcze raz trzeba zaznaczy¢,
ze natrafiamy na trudnos$¢, jako ze nasze zycie i rozumienie dokonuje si¢ juz
w jezyku. Mozna wyjasni¢ to analogicznie do problemu natury czystej. Jej istnienie
w skrajnej wyktadni musiatoby zaktadac istnienie czego$ poza sferg Bozego odzia-
lywania, nie w sposdb moralny, ale ontologiczny, protologiczny i eschatologiczny.
Nie jest mozliwe pomyslenie w obrebie przestrzeni wiary, a w niej porusza si¢
teologia, takiego odtagczonego elementu. Takze i w naszym przypadku wiemy, ze
przestrzen, ktéra mozemy nazwaé — zaleznie od aspektu i przyjetej szkoty, ale ze
swiadomoscig réznic — jezykiem, stowem lub stownikiem, musi odnosi¢ si¢ do
teologicznego fundamentu swego istnienia i funkcji, co z kolei w sposdb oczywisty
musi zaprowadzi¢ nas do mowienia ostatecznie o Bogu. Jednak i tutaj nie mamy
dostepu do niego inaczej jak poprzez jezyk. Nie mozemy wyj$¢ poza obszar jego
dominacji. Kazdy opis jest zatem opisem z wnetrza (z jezyka), co w zaden sposob
nie stanowi jego mankamentu, o czym wiemy doskonale, uprawiajac nauke po
zwrocie epistemologicznym. Z drugiej za$ strony trudnos$¢ stanowi owy charakter
uzgodnienia stowa ze Stowem. Logos bowiem jest jedynie stowem, zatem samo
pojecie Stowa jest przypadkiem stowa. Jesli bedziemy i8¢ droga od stowa do
Boga, to nie objawi si¢ on jako Stowo dzieki samemu przyporzadkowaniu Bogu
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cechy ,,bycia Slowem” (uzywanej przez nas nazwie), ale na mocy ontologicznej
struktury poznawania Stworcy w tym, co stworzone. Taki model widzielismy
u $sw. Tomasza, a takze jest to droga, ktorg wytycza sw. Augustyn, wskazujac na
analogicznos$¢ ludzkiej duszy i Trojcy*®. Poznanie Boga jako Stowa jest zatem
poznaniem aspektowym i ma odmienny zakres niz w samym wyrazeniu ,,Na
poczatku byto Stowo (Logos)”.

Uwidacznia to potrzebe badania jezyka (stowa) w jego danym momencie dzie-
jowym. Zakotwiczenie jezyka na gruncie samego Bozego istnienia i dziatania
(bycie Stowem, wypowiadanie Stowa, Objawienie jako méwienie do czlowieka,
natchnienie itd.) nie znosi konieczno$ci podejmowania jezykoznawczego i egzege-
tycznego trudu rozumienia. Jezyk bowiem stanowi system, ktory nalezy poznawac
w jego danym momencie (jak dang sytuacj¢ szachowsg, powiemy za Ferdinandem
de Saussure’em), a jednoczes$nie nalezy bada¢ jego historyczng strukture, ktorej
nieznajomos¢ moglaby zdeformowaé nasza wiedze o dziejach rozumienia, a wiec
takze teologii. Pozostawiona samej sobie refleksja ontologiczna mogtaby ponadto
doprowadzi¢ do postawy, w ktorej dany moment dziejowego rozumienia, obecny
stan ,,mowy o Bogu”, bytby uznany za stan ostateczny, ontologicznie ufundowany
w takiej swej postaci. Istotne jest to szczeg6lnie dla teologii dogmatycznej, ktora
postuguje si¢ pojeciami, ktore sa przyjmowane gtownie z filozofii, a w procesie
przejecia niejednokrotnie sa one redefiniowane. Pojecia te takze w samej filozofii sa
polisemiczne, zalezne od danej szkoty i — jesli mozna uzy¢ w tym przypadku takie-
go sformutowania — staja si¢ w swym podstawowym znaczeniu neosemantyczne.

Uswiadamia nam to takze, ze jezyk teologiczny rozumiany jako system?! w zna-
czeniu technicznym tego stowa nie stanowi odrebnej 1 samozabezpieczajacej si¢
mowy o Bogu. Jezyk jest jedynie pewnym uktadem znaczen, ktory odnosi si¢ sam
do siebie. Jego odniesienie do rzeczywistosci, a wigc doswiadczenia Boga, jest
zwiazane z autoryzacyjna rolg wspolnoty. Giorgio Agamben przypomniat nam, ze
stowo auctor pierwotnie oznaczato osobe poswiadczajaca deklaracje osoby, ktora
nie posiadata zdolnosci prawnej*?. Zatem zakotwiczenia stowa w Stowie, zdolnosci
referencji stowa nie nalezy upatrywa¢ w samym ,,Boga byciu Stowem”, ale takze
w innym fragmencie Janowych pism: ,,Piszemy wam o tym, co byto od poczatku.
O tym, co styszeli$my i widzieliSmy na wlasne oczy, co ogladalismy i dotykali-
$my whasnymi rekami — o Stowie Zycia” (1 J 1,1). Teologia jest z koniecznos$ci

30 Klasycznym tekstem dotykajacym problemu hermeneutycznych implikacji teologii Stowa jest

fragment Jezyk a verbum podstawowego dzieta H.G. Gadamera Prawdy i metody (dz. cyt.,
s. 565-576).

Jest to w pewien sposob konsekwencja podazania za Ricoeurem, gdyz droge Heideggera uznaje
on za zbyt krotka i1 pragnie tekst interpretowac zgodnie z projektami jezykoznawczymi, szuka-
jac niejako trzeciej drogi. Zob. P. Ricoeur, Przyczynek do teologii stowa, w: tenze, Egzystencja,
s. 360-379. Chociaz takie rozumienie jezyka jest zbyt waskie i ,,martwe” dla hermeneutyki
(a takze Ricoeura), to tu powiedzieliby$my o mowie to, co hermeneutyka powiada o jezyku.

32 Zob. G. Agamben, Co zostaje z Auschwitz, przet. S. Krélak, Warszawa 2008, s. 149-151.
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uwiklana w czesto komentowane zagadnienie szczeliny pomigdzy zdolnosScia
do méwienia a jezykiem oraz szczeliny pomiedzy jezykiem a rzeczywistoscia.
W kazdym przypadku pomigdzy tymi elementami znajduje si¢ wypowiedz jako
rzeczywisto$¢ realna — tekst. Ten tekst potrzebuje pieczeci uprawnionego, czyli
wspolnoty, ktora jest straznikiem nie tyle jezyka (w znaczeniu, o ktorym mowi-
lisSmy), ile rzeczywisto$ci. Przy czym oczywiste jest, ze bedac strozem rzeczy-
wisto$ci (doswiadczenia), nie bedzie pochopnie porzucaé jezyka, ktory ksztattuje
jej swiadomos$¢. Musi jednak dba¢, aby to jezyk nie zawtadnal rzeczywistoscia.
Wyrazna przestroge z tym zwiazang daje Ricoeur:

[...] symbole s3 czgsto martwe, zmumifikowane [...]. To jeszcze jedna przyczyna, dla
ktorej warto wykonywac prace interpretacji, ktora nie ogranicza si¢ do zwyktego roz-
winigcia sensu, ale jest walka z mozliwoscia upadku symbolu do rzgdu obrazu, nazwy
lub idola; dlatego musimy zawsze rozbija¢ stwardnialg skorupg symbolu, skamieniatego
w ramach jakiej$ kultury czy literatury, porzuconego jak martwa rzecz w §wiatyni, ktéra
shuzy zgodnie ze swoim przeznaczeniem. Jest co$ wadliwego w przekazie, co sprawia,
ze akt interpretacji to nie tylko akt pojmowania dokonany dla zrozumienia, ale takze
walka o zycie symbolu, walka, by symbol przeméwit®.

Mogtoby si¢ wydawacé, ze stowa te stawiajg bardzo wysoko sam symbol,
a w naszym przypadku pojecia teologii, akty liturgiczne itp. Jednak Ricoeur dodaje
natychmiast, ze interpretacja nie jest czyms zewnetrznym, jedynie przyznanym mu
przez nas i nadobowigzkowym. To sama jego struktura domaga si¢ interpretacji.
W ten sposob widzimy, ze w obrgbie wspdlnoty interpretacyjnej dokonuje si¢ dzieto
wyrazania doswiadczenia chrze$cijanskiego. Kosciot to auctor, jednak czym bytby
w tej swojej funkcji, gdyby nie byto tych, ktorzy daja pojecia?

Jak zauwazyt Leszek Kotakowski, te, a nie inne terminy teologiczne zostaty
przyjete nie ma mocy ich bezbtednosci, ale ustalenia, rozpoznania przez wspol-
note**. Jedynie przyktadowo mozna wskazaé, ze odmienne podejscie do termi-
nu homoousios przez Antiochi¢ i Nicee, decyzja Kongregacji Naukowi Wiary
(17 12001), aby anafor¢ Addaja i Mariego, ktora nie zawiera stow ustanowienia
w sposob przyjety na Zachodzie, uznac za wazng®® oraz samg odzyskang w teologii
kategori¢ do§wiadczenia, a takze przej$cie w dobie pierwszych soboréw od jezyka
biblijnego do spekulatywnego (piscatorie — aristotelice®®) stanowig egzemplifikacje

3 P. Ricoeur, Konflikt hermeneutyk, s. 141,

3% Zob. L. Kotakowski, Méwié o tym, co niewypowiadalne, w: Antropologia stowa. Zagadnienia
i wybor tekstow, red. G. Godlewski, A. Mencwel, R. Sulima, Warszawa 2003, s. 338-344.

B. Nadolski w 4 tomie Liturgiki pisze: ,,Nieobecnos¢ stow konsekracji w Didache, w anaforze
Addai i Mari, w Aktach Tomasza i Jana czy w Ewangelii Tomasza mozna thumaczy¢ praktyka
disciplina arcani, faktem, ze stosowanie stow wydawato si¢ zrozumiate samo przez si¢ [...]”
(B. Nadolski, Liturgika, cz. 4, Eucharystia, Poznan 1992, s. 191).

Zob. J. Krolikowski, Chrystologia dzisiaj, w: Deklaracja Dominus lesus. Tekst i komentarze,
Poznan 2006, s. 204-205.
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dynamicznego uktadu jezyka i auctora. Jezyk teologii to archiwum w znaczeniu
Foucaultowskim: otacza wypowiedz, stanowi jej margines, jest swego rodzaju
skarbcem. Zarowno sam wyrazajacy swoje doswiadczenie wierzacy, badajacy
doswiadczenie teolog, jak i Ko$ciot sg uksztalttowani przez owo archiwum.

Na zakonczenie nalezy jeszcze powrdci¢ do samego tytutu, jaki zostat nadany
tej pracy. Nie mozna byto tego dokonac na poczatku, gdyz pojecia, ktore zawiera,
byty wyjasniane powoli, w toku omawiania poszczegdlnych zagadnien. Poczat-
kowo uzywatem wielu poje¢ zamiennie (jezyk, stowo, mowa) co ukazato, ze
w teologii poslugujemy si¢ nimi na rézny sposob i czesto przechodzimy od ich
znaczenia zgodnego z jedna szkota (filozoficzna czy filologiczng) do znaczenia
odmiennego. W ramach podsumowania zostat zaproponowany uktad, w ktéorym
samo stowo przesunigte zostalo w przestrzen jezyka rozumianego jako system.
Przez co okazuje si¢, ze nie mozna catej analizy tutaj poczynionej nazwacé zwy-
czajowo teologig stowa. Zaproponowana teologia mowy to proba okreslenia pew-
nej przestrzeni uzewnetrzniania wewnetrznego stowa, ktora rodzi si¢ w obrebie
doswiadczenia wierzacej wspolnoty, a nastgpnie jest przez nig potwierdzane. Te
przestrzen nazywamy mowag w sensie szerszym i odrozniamy ja od mowy, ktorg
literatura tego zagadnienia rozumie najczesciej jako zdolno§¢ mowy. W jej ramach
jezyk stanowi system, ktory jest wlasciwy czlowiekowi nazywajacemu rzeczy
1 komunikujgcemu si¢. Bezposrednio z nim zwigzane sg wypowiedzi stanowigce
archiwum 1 budujace tozsamos¢ (zwlaszcza przy przyjeciu zatozen tozsamosci
narracyjnej Ricoeura) wierzacego. Wspolnota (a wigc takze sam mowiacy w swoim
przypadku i w innych) dokonuje interpretacji w procesie rozumienia i staje si¢ przez
to auctorem tej wypowiedzi, ktéra wzbogaca archiwum. Procesy te sg jednocze$nie
oparte na tym archiwum i mieszczg si¢ w regulach jezyka teologicznego, ktory
jest systemem zmiennym, zaleznym takze od innych faktoréw.

Na koncu nalezy krétko odpowiedzie¢, gdzie w tym proponowanym schemacie
mozna umiesci¢ przejscie od Stowa do stowa (i odwrotnie). Miejscem dla tego
wlasciwym jest samo uzdolnienie do mowienia, a takze zwiazane z (tym samym)
chrzescijanskim doswiadczeniem Stowa/Boga oraz rozumieniem i autoryzacja,
jaka z kolei wigze si¢ z asystencja Ducha Swietego. W tym wzgledzie ontologi-
zacja, zapozyczajac ten termin, bedzie miata podobny przebieg, jak w przypadku
odwrdcenia pytania epistemologicznego u Heideggera, i wskaze na najglebsza
strukturg chrzescijanskiej komunijnej egzystencji. Na podanym schemacie relacja
pomiedzy wypowiedzig a Stowem jest oznaczona w inny sposob niz pozostate
relacje, gdyz wypowiedz z jednej strony ma charakter descriptio, ale z drugiej nie
jest pozbawiona charakteru actio, jak w tym przypadku mozna okresli¢ sama per-
formatywnos$¢ formut sakramentalnych, aktu wyznania wiary czy deklaracji wiary,
a przede wszystkim wykorzystania w modlitwie pojec¢ zaczerpnietych z teologii
i modlitwie jako takiej. Uzywane przez wspolnote stowa (zarowno te stanowigce
o tradycji, jak 1 te nowe) buduja samego moéwigcego/czytajacego.
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Schemat ukazuje mowe jako wydarzenie miedzyosobowe, wpisujac sie tym
samym w rozumienie tych rzeczywisto$ci w ramach kategorii przymierza. Nie
obejmuje on jednak wszystkich mozliwych aspektow, co nalezaloby w nastepnych
krokach badawczych uczyni¢.

(przedmiot)

|
I -
(zdolnosé) W .
ypowiedz Stowo
> (akt)
A

—Jezyk /stowo
(system)
— Wypowiedzi — Autoryzacja
(archiwum) — Rozumienie

(akt)
(zdolnos¢)

Rys. 1. Schemat teologicznej interpretacji mowy w obrebie teologii
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THEOLOGY OF LANGUAGE. BETWEEN VOCABULARY
AND THEOLOGICAL ONTOLOGY

Summary

Epistemological question posed by interpretive practice in theology, requires a supple-
ment in the form of a covenant, which can be associated with the project of ontologization
known from the history of hermeneutics. This makes us realize that theological language,
understood as a system, in the technical meaning of the word, does not constitute a separate
and self-protective speech about God. Language is only a system of meanings that is refer-
ring to itself. Its reference to reality, and therefore to the experience of God, is associated
with the authorizing role of the community. Even the sacred texts as well as textual (in
a narrow sense) testimonies in the Tradition, are not self-sufficient elements which can be
deprived of their ecclesial and, because of it, experiential context. Otherwise, the Revela-
tion would have to be limited to information only.

Keywords: language of theology, language, logos, word, community

Stowa kluczowe: jezyk teologii, mowa, logos, stowo, wspdlnota
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ZACHODNI KAMIEN WEGIELNY
POD CHALCEDONSKI DROGOWSKAZ
KIERUJACY KU TAJEMNICY BOGA I CZLOWIEKA

Sobdor w Chalcedonie kaze wyznawa¢ Chrystusa nie ,,z” dwdch natur, ale
,»W~ dwoch naturach. Zawdzigczamy to okres$lenie ,,diofizyckiej” chrystologii
Leona Wielkiego. Dzieki papieskiej mysli cztowieczenstwo Chrystusa zostato
afirmowane. Chalcedonski drogowskaz prowadzi nie tylko w glagb misterium
Chrystusa, ale wtdrnie rowniez ku tajemnicy cztowieka.

WSTEP: DROGOWSKAZ KIERUJACY W GLAB MISTERIUM
BOGA-CZLOWIEKA

Sobor w Chalcedonie wypracowal, zdaniem Benedykta X VI, nauke pozostajaca
,»dla kosciota wszystkich czasow wigzacym drogowskazem na drodze prowadzace;
w glab tajemnicy Jezusa Chrystusa”!. Nawet jesli drogowskaz ten, postawiony
w obronie objawionego misterium, w duzej mierze jedynie posrednio wskazuje,
na jakiej drodze nalezy szukaé tej glebi (takie sg prawa opisywania Bosko-ludz-
kiego misterium!), przez zaprzeczenie nieortodoksyjnym ,,poboczom”, na ktore
rozum ludzki ma sktonnosci zbacza¢. Soborowa definicja ze wzgledu na swoje
znaczenie dla wiary chrzescijanskiej musi by¢ poddawana wciaz nowej reflek-
sji?, a jej zrozumienie jest uwarunkowane do pewnego stopnia przez znajomosé
przedchalcedonskiej historii ksztattowania si¢ refleksji chrystologicznej, nie tylko
wschodniej, ale i zachodniej. Nie bytoby bowiem chrystologii Chalcedonu bez
wktadu lacinskiej mysli dotyczacej Osoby i dzieta Chrystusa, zrekapitulowane;j

Stawomir Zatwardnicki, absolwent teologii na Papieskim Wydziale Teologicznym we Wrocta-
wiu, obecnie doktorant na tej uczelni, laureat nagrody ,,Pro Redemptione” (2014 r.), publicy-
sta, autor wielu artykutéw oraz o$miu ksiazek; ostatnio wydal Elementarz katolika (Warszawa
2015); zonaty, ma czworke dzieci; e-mail: zatwardnicki@gmail.com.

J. Ratzinger (Benedykt XVI), Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwych-
wstania, tam. W. Szymona, Kielce 2011, s. 173.

A. Grillmeier, The reception of Chalcedon in the Roman Catholic Church, ,,The Ecumenical
Review” 1970, nr 4, s. 384-385.
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w mysli papieza Leona Wielkiego. Jego list do patriarchy Flawiana stat si¢ jednym
z kamieni wegielnych definicji chalcedonskiej?, z kolei orzeczenia Chalcedonu
zyskaly swoj autorytet wtasnie dzigki roli biskupa Rzymu.

W takim razie warto zapytac o cechy charakterystyczne zachodniej chrystologii,
ktora odegrata rolg na Soborze w 451 roku za posrednictwem listu Leona Wielkie-
go. Na ile chrystologia Leona byta czyms oryginalnym, a na ile stanowita synteze
mysli wezesniejszej? I jak to sig stato — nie tyle z punktu widzenia historycznego,
ile teologicznego — ze leonianska mys$l mogta znalez¢ oddzwick na Wschodzie?
Czy dla szkot aleksandryjskiej i antiochenskiej chrystologia Leona byla czyms$
,obcym”, czy tez mogty one — a jesli tak, to jak do tego doszto — odnalez¢ w niej
wlasne przekonania? Artykut niniejszy probuje uporzadkowaé wiadomosci w taki
sposob, aby zostata udzielona odpowiedz na te pytania (punkty 1-4). W czasie
pisania autor zwrdcit uwage na zwigzek chrystologii Leona z soteriologig (punkt 5),
w czym skrywa si¢ interesujgca dla wspolczesnej teologii kwestia dotyczaca roli
natury ludzkiej Chrystusa w zbawieniu cztowieka; temat ten miesci si¢ zreszta
w szerszych ramach wspotczesnego akcentowania, w przeciwienstwie do chry-
stologii przesztosci, wlasnie cztowieczenstwa Chrystusa*, tak mocno dowartoscio-
wanego dzigki Leonowi w Chalcedonie (punkt 6).

EACINSCY PREKURSORZY ORTODOKSJI CHRYSTOLOGICZNE]

Wydaje si¢, ze jednym z powodow rdznicy w rozwoju chrystologii migdzy
Wschodem i Zachodem jest to, ze zachodnia refleksja zostala stosunkowo szybko
naznaczona wpltywem teorii Tertuliana (ok. 155 — po 220), ktéry probowat objac
zarowno jednos$¢, jak i rozroznienie w Chrystusie. Rozwijana przez niego refleksja
trynitarna, ktorej Zachdd jest spadkobierca, zostata wykorzystana nastgpnie w chry-
stologii®. Tertulianowy Chrystus jest ztozony z dwoch ,,substancji” — Syn ,,zkgczyt”
w sobie Boga i cztowieka, przy czym nie powstaje w ten sposob ,,co$ trzeciego”
(tertium quid oznaczaloby, ze Bostwo i cztowieczenstwo ulegly metamorfozie),
chodzi o stan ,,niezmieszany, ale ztaczony” (non confusum sed coniunctum). Ponie-

3 Por. PL. Barclift, The Shifting Tones of Pope Leo the Great’s Christological Vocabulary,
,,Church History” 1997, nr 2, s. 223.

Por. Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z chrystologii (1979), tham.
J. Bielecki, w: Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969—
1996, red. J. Krolikowski, Krakow 2000, I, B, 2.6.

Por.: G. O’Collins, Chrystologia. Jezus Chrystus w ujeciu biblijnym, historycznym i syste-
matycznym, thum. K. Franek, K. Chrzanowska, Krakow 2008, s. 166; G. Strzelczyk, Traktat
o Jezusie Chrystusie, w: Dogmatyka, t. 1, red. E. Adamiak, A. Czaja, J. Majewski, Warszawa
2005, s. 313, Biblioteka ,,Wigzi”, 181; T.D. Lukaszuk, ,, 7Ty jestes Chrystus, Syn Boga zywe-
go”. Dogmat chrystologiczny w ujeciu integralnym, Krakoéw 2010, s. 218, Seria Podr¢czni-
koéw / Papieska Akademia Teologiczna w Krakowie. Wydziat Teologiczny, 10; F. Draczkowski,
Patrologia, Pelplin—Lublin 2007, s. 128, 140.
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waz substancje owe nie ulegaja zmianie, cechy (proprietas) i dziatania wtasciwe
kazdej z nich zostaja zachowane i nalezy je rozrdzniac; na tym szczegdlnie zalezato
Tertulianowi, zeby chroni¢ Boska i ludzka — méwiac jezykiem pozniejszej chry-
stologii — ,,natur¢” Chrystusa. Jednak ze wzglgdu na to, ze w Chrystusie mamy do
czynienia z jedng tylko osobg (persona) istniejaca na dwa sposoby (status), teolog
stosowal wyrazenia zapowiadajace to, co w przysztosci otrzyma miano wymiany
orzekan (communicatio idiomatum)®.

Hilary z Poitiers (ok. 315-367) byt reprezentantem chrystologii ,,preegzysten-
cji, ogotocenia i wywyzszenia” (szerzej o tej chrystologii w punkcie kolejnym);
podkreslat on kolejne ,,stany” w historii Chrystusa, od wytacznej Boskosci przed
Wocieleniem, przez kenoz¢ dokonujaca si¢ we Wcieleniu, kiedy to Chrystus stat
si¢ rowniez ludzki, az po wywyzszenie Chrystusa, w ktorym pozostat On zarowno
Boski, jak i ludzki. Inna jest jednak wedtug biskupa Poitiers tajemnica czlowieczen-
stwa $miertelnego, a inna cztowieczenstwa uwielbionego, mimo ze obie kompletne
natury, Boska i ludzka, pozostaja zawsze zjednoczone w jednej Osobie. Kenoza
Chrystusa nie oznaczata zniszczenia natury Boskiej, ale polegala na przyjeciu
ludzkich warunkéw (wyrzeczenie si¢ ,,postaci Boga™); przy czym mimo ze Hilary
przyjmowat rzeczywistos$¢ ludzkiej natury, to jednak uwazat ciato Chrystusa za
niebieskie, jedynie aktem woli podlegte stabosciom czy cierpieniu (doketyzm).
Jedno$¢ Chrystusa widziat biskup w kategoriach potaczenia czy nawet zmieszania
natur, w ktorego efekcie nie dochodzito jednak do zmiany w naturach. Gdy rozwa-
zat ludzka naturg, odwotywat sie co prawda do doktryny ,,czlowieka przyjetego”
(homo assumptus), ale nie dzielit w ten sposob 0sob, owszem przyjmowal, ze
osoba Chrystusa jest tozsama z Osobg Stowa’. Chrystus biskupa ,,jest prawdziwym
cztowiekiem i prawdziwym Bogiem, jeden, ale obejmujacy dwie natury w swej
jednosci. Kazda natura jest kompletna, ludzka natura posiada rozumna dusze [...]
a zjednoczenie nie pociaga za sobg zadnej zmiany ani pomieszania™.

Chrystologia tacinska wiele zawdziecza takze §w. Augustynowi (354—430).
Roéwniez ten Ojciec Kosciota zachodniego w trynitologii szukat podstawy do
oddania z jednej strony rozrdznienia natur, a z drugiej ich jednosci. Augustyn
widziatl fundament jednosci dziatania obu natur, Boskiej i ludzkiej, Chrystusa
w jednej osobie (in persona) Stowa, czyli jednej z Oséb Trojcy Swietej. W reflek-
sji biskupa Hippony Chrystus, prawdziwy Bog (wspotistotny Ojcu) i prawdziwy
cztowiek (ztozony z duszy i ciata), jest jedng Osoba w podwojnej naturze (una

¢ Por.: G. O’Collins, dz. cyt., s. 158, 160-161, 165, 167; G. Strzelczyk, dz. cyt., s. 314-315;
JN.D. Kelly, Poczqtki doktryny chrzescijanskiej, tham. J. Mrukdéwna, thum. przejrzat i termino-
logi¢ ustalit E. Stanula, Warszawa 1988, s. 118—119; T.D. Lukaszuk, dz. cyt., s. 217; F. Dracz-
kowski, dz. cyt., s. 133.

7 Por.: I. Pelikan, Powstanie wspdinej tradycji (100-600), ttum. M. Hoffner, Krakow 2008,
s. 266, Tradycja Chrzescijanska. Historia Rozwoju Doktryny, 1; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 249—
250; G. Strzelezyk, dz. cyt., s. 333; F. Draczkowski, dz. cyt., s. 342, 346.

8 JIN.D. Kelly, dz. cyt., s. 249.
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persona geminae substantiae); potaczenie natur znajduje wiec swojg podstawe na
plaszczyznie ontologicznej. W ten sposob zabezpiecza si¢ nie tylko jednos¢ bytu
Chrystusa (natura ludzka nie istnieje poza Stowem; Chrystus jest naturalnym,
a nie adoptowanym Synem, rowniez w ludzkiej naturze), ale i autonomiczno$¢
natur (nie ulegaja zmieszaniu, jednos¢ Chrystusa nie dokonuje si¢ przez pota-
czenie natur). Zakotwiczenie obu natur w jednym podmiocie sprawia, ze wolno
stosowaé communicatio idiomatum’®. Wedtug Grzegorza Strzelczyka formuta, do
jakiej doszedt teolog z Tagasty:

[...] wyprzedzita o kilkadziesiat lat rozwiazanie przyjete pozniej na Soborze Chalcedon-
skim: Chrystus jest prawdziwie posrednikiem mi¢dzy Bogiem i czlowiekiem, spajajac
w jedno$ci osoby obie natury [...]. Jednos¢ Chrystusa nie jest juz wyjasniana przez
zestawienie (polaczenie, zmieszanie) natur, ale poprzez wskazanie na inng plaszczyzne
ontologiczng. Dzigki temu mozliwe jest bezpieczne zachowanie integralno$ci i pew-
nej autonomicznosci natur, bez niebezpieczenstwa ich zmieszania badz narazenia na
rozerwanie jedno$ci bytu Chrystusa'®.

CECHY CHARAKTERYSTYCZNE ZACHODNIEJ CHRYSTOLOGII

Jaroslav Pelikan wyrdznia trzy typy chrystologii pierwszych wiekow: doktryne
,.unii hipostatycznej” (dotyczy chrystologii aleksandryjskiej), teologie ,,zamiesz-
kujacego stowa” (wlasciwa dla szkoty antiochenskiej) oraz chrystologie ,,preeg-
zystencji, ogotocenia i wywyzszenia” (odpowiada mysli facinskiej). Ta ostatnia
chce uwzgledniac nie tylko zwigzek natur (unia boskosci i cztowieczenstwa z jed-
noczesnym ich rozrdéznianiem), ale rOwniez rozroéznienie ,,standow” (,,czasow”)
w dziejach Chrystusa''. Preferowanym odniesieniem biblijnym dla tej mysli stat si¢
fragment Listu do Filipian — tak zwany ,,hymn o kenozie” (Flp 2,6—11). W tekscie
tym daje si¢ wyczyta¢ zarowno rozréznienie natur po Wcieleniu, jak i wlasnie
,»Stanow” w ,,wydarzeniu Chrystusa”. Bez ich uwzglednienia, uwazano, trudno
okresli¢ rowniez zwigzek migdzy naturami, a przede wszystkim zbawcza owocnos¢
Wocielenia dokonujacego si¢ ,,dla nas i dla naszego zbawienia” — dlatego chrysto-
logie statyczng (ontologiczng) probowano tgczy¢ z dynamiczng (soteriologiczng).

Wedtug Basila Studera tradycja Aleksandrii akcentowata jednos$¢ bytu Chrystusa,
Antiochia ktadta nacisk na prawdziwo$¢ (petni¢) natury cztowieka (homo assump-
tus), a Zachod z kolei podkreslat podwdjnag solidarnos¢ Chrystusa — z Bogiem

®  Por. G. Strzelczyk, dz. cyt., s. 335-336; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 250-251; 1. Bieda, Chrystolo-
gia Ojcow, w: Stownik wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa, red. J.M. Szymusiak, M. Sta-
rowieyski, Poznan 1971, s. 443, Starozytna Mysl Chrzescijanska, 2; F. Draczkowski, dz. cyt.,
s. 377-379.

10 G. Strzelezyk, dz. cyt., s. 335-336.

" Por. J. Pelikan, dz. cyt., s. 265-266.
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i ludzmi'?. Tego wymagata skuteczno$¢ soteriologiczna — jedynie Chrystus jako
prawdziwy Bog i zarazem prawdziwy cztowiek umozliwial wymiane migdzy Nim
a grzesznikami, Jego unizenie za$§ powodowato wywyzszenie czlowieka tylko dzig-
ki temu, ze w ludzkiej naturze umniejszony — w Boskiej pozostawat niezmienny'?.
Zbawiciel, jak podkreslat Leon w jednej ze swoich méw, ,,ludzkg nature podniost,
boskiej w niczym nie umniejszyt; wyniszczenie bowiem, co sprawito, iz niewidzial-
ny widzialnym si¢ ukazat, byto schyleniem si¢ mitosierdzia, a nie zmniejszeniem
mocy”'*. Jak wida¢, wedlug papieza zasada communicatio idiomatum stosowana
do natur Chrystusa przechodzi solidarnie takze na cztowieczenstwo wszystkich
wierzacych, tak ze wszyscy oni uczestnicza w wyniesieniu ludzkiej natury'.

Hymn z 2 rozdziatu Listu do Filipian posiada dwuczesciowa budowe, dobrze
oddajaca te duchowa zasade ,,akcji-reakcji” uwzgledniajaca rézne ,,stany” Chry-
stusa: unizenia, bycia stuga czy nawet niewolnikiem (w. 6—8), prowadzacego
do wywyzszenia i panowania nad wszystkim i wszystkimi (w. 9-11). Ten, ktory
istniejac w postaci Bozej” (w. 6, dost. ,,majac forme Boga” czy ,,w postaci Boga
bedac” — év popoef] 6eod), ogotaca sie, stajac si¢ nie tyle podobnym ludziom,
ile ,,identyczng kopia” cztowieka (w. 7: popenv dodvAov Aofav, &v opolduaTt
avOpOT®V YEVOUEVOC), przez swoje unizenie i postuszenstwo az po krzyz (w. 8),
zostaje wywyzszony i otrzymuje imi¢ ponad wszelkie imi¢ (ww. 9—11)'¢. Nie
chodzi tu o ,,powrdt” do sytuacji sprzed Wcielenia, ale o prymat sprawowany nad
swiatem przez Chrystusa w Jego uwielbionym cztowieczenstwie!!”

Za: L. Perrone, Wplyw dogmatu Chalcedonskiego na refleksje teologiczng miedzy IV a V
soborem ekumenicznym, w: Historia teologii, t. 1: Epoka patrystyczna, red. A. Di Bernardino,
B. Studer, thum. M. Gotebiowski [i in.], Krakow 2002, s. 587.

Por. Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, biskupa Konstantynopola, o Eutychesie,
nr 3. Korzystam z ttumaczenia w: Dokumenty Soborow Powszechnych. Tekst grecki, tacinski,
polski, t. 1: Nicea I, Konstantynopol I, Efez, Chalcedon, Konstantynopol II, Konstantynopol
1II, Nicea II (325-787), uklad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Krakéw 2007, s. 196-213, Zr6-
dta Mysli Teologicznej, 24; por. réwniez: tenze, Mowa 23, cytuj¢ za wydaniem: Mowy, thum.
K. Tomczak, Poznan—Warszawa—Lublin 1958, Pisma Ojcoéw Kosciota, 24; J. Pelikan, dz. cyt.,
s. 266-268; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 251.

4 Leon Wielki, Mowa 23 (podobnie w Mowie 72).

Por. P.L. Barclift, art. cyt., s. 233-234. Wspodtczesnym trudno przyjac taka zalezno$¢, poniewaz
zatracili ,,zmyst wiary” dotyczacy przekonania Ojcéw Kosciota co do jednos$ci rodzaju ludz-
kiego wynikajacej z tego, ze istnieje po prostu jedna natura ludzka, ktora zostaje przyjeta przez
Chrystusa — por. H. de Lubac, Katolicyzm. Spoteczne aspekty dogmatu, tham. M. Stokowska,
Krakow 1998, s. 17-28.

Por.: B. Byrne, List do Filipian, w: Katolicki komentarz biblijny, red. R.E. Brown, J.A. Fitzmy-
er, R.E. Murphy, red. wyd. pol. W. Chrostowski, red. nauk. W. Chrostowski, Warszawa 2004,
s. 1404-1405, Prymasowska Seria Biblijna; Grecko-polski Nowy Testament. Wydanie interline-
arne z kodami gramatycznymi, ttum. R. Popowski, M. Wojciechowski, red. nauk. W. Chrostow-
ski, Warszawa 1994, s. 934, Prymasowska Seria Biblijna.

Nie nalezy wigc popelniac¢ bledu, przed ktorym przestrzegata Miedzynarodowa Komisja Teo-
logiczna, a ktory polega na tym, ze ,,przypisuje si¢ Boskosci Stowa to, co w sposob oczywisty
[...] nalezy juz do Jego cztowieczenstwa, o ile jest cztowieczenstwem Jezusa Chrystusa ustano-

TwP 9,2 (2015) 217



Stawomir Zatwardnicki

Chrystologia Zachodu swoja troske o rozréznienie natur wyraza jezykiem duali-
stycznym; w tym wydaje si¢ zbliza¢ do chrystologii Antiochii. Z kolei zbiezno$¢
z Aleksandrig wykazuje w mocnym akcencie ktadzionym na jedno$¢ Chrystusa.
Mozna powiedziec, ze lacinska chrystologia podkresla mocne strony wschodnich
szkot, jednoczesnie, zdajac sobie sprawe z ich ograniczen, unika niebezpiecznych
tendencji mogacych prowadzi¢ do interpretacji misterium Chrystusa niezgodnego
z Objawieniem. W szczegdlnosci odrzuca nestorianizm i monofizytyzm, heterodok-
syjne wyjasnienia wyroste z niebezpiecznych trendéw — odpowiednio — Antiochii
i Aleksandrii, z ktérych pierwsza zostala potgpiona w Efezie (431 r.), a z druga
uczyni to Chalcedon (451 r.). Ubogi i ,,nienadazajacy” za subtelnymi greckimi
rozroéznieniami jezyk tacinski, paradoksalnie wtasnie dzigki temu mogt spehic
role ,,godzaca” obie skonfliktowane ze soba strony wschodnich sporow'®. Co$
za co$, kompromis za cen¢ zignorowania glebszych problemow egzegetycznych
czy chrystologicznych, prostota w zamian za niedostateczne wniknigcie w miste-
rium — tak przynajmniej uwaza Pelikan'®. Cho¢ by¢ moze nalezatoby jednak w tej
prostocie, usankcjonowanej chrystologia ,,apofatyczno-katafatyczng” Chalcedonu,
dostrzec wlasnie raczej drogowskaz kierujacy w gtab misterium, ktore nigdy nie
zostanie w pelni wyjasnione, ale ktore jesli ma by¢ odkrywane, wymaga wiasnie
oswietlenia ,,ciemnym $wiattem” ortodoksji, pozwalajacej unikngé bladzenia po
heterodoksyjnych bezdrozach.

LEONA WIELKIEGO SYNTEZA CHRYSTOLOGII ZACHODU

Zachéd, zdaniem Kelly’ego, wtasnie dzieki szybko wypracowane;j chrystologii
Tertuliana uniknie tego rodzaju spekulacji, ktore staty si¢ wlasciwe chrystologiom
Wschodu®. Nalezy przyznac, ze refleksja Afrykanczyka rzeczywiscie zadziwiajgco
wyprzedza pozniejsze sformutowania doktrynalne, ortodoksyjnie ukierunkowujac
proby opisania tajemnicy Chrystusa?!'; dzieki jej wptywowi na zachodnig teologie
przygotuje rowniez grunt pod przyszte — niemal bez opozycji — przyjecie przez

wionego Panem, a ktory jako taki otrzymuje «imi¢ ponad wszelkie imi¢» (Flp 2,9)” (Wybrane
zagadnienia z chrystologii [1979], dz. cyt., V, B, 3.5).

8 Por.: A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition. From the Apostolic Age to Chalcedon (451),
tlum. J.S. Bowden, London 1965, s. 469; B. Sesboii¢, Chrystologia i soteriologia. Efez i Chal-
cedon (IV-V wiek), w: Bog zbawienia. Tradycja, reguta i Symbole wiary. Ekonomia zbawienia.
Rozwaj dogmatow trynitarnych i chrystologicznych, red. B. Sesboiié, red. nauk. pol. T. Dzidek,
thum. P. Rak, Krakow 1999, s. 352, Historia Dogmatow, 1.

19 J. Pelikan, dz. cyt., s. 266.

20 Por. IN.D. Kelly, dz. cyt., s. 249.

2 Por. G. O’Collins, dz. cyt., s. 167168 — australijski jezuita uwaza, ze Tertulian ,,z géry wyklu-
czyl cztery glowne hereZJe jakie mlaty nadej$¢ pozniej: arianizm — utrzymujac, ze Syn zapraw-
de jest Bogiem («Swiatlos¢ ze Swiatlosci»), apolinaryzm — bronigc integralnosci ludzkiej
natury Chrystusa, nestorianizm — podkres$lajac jedno$¢ osoby Chrystusa oraz eutychianizm —
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Zachdd chalcedonskiej ,,jednej hipostazy w dwoch naturach™?, Nawet jesli jest
anachronizmem dostrzeganie w mys$li Tertuliana przysziego dogmatu chrystolo-
gicznego, to proba opisana zarowno rozrdznienia natur, jak i ich zjednoczenia
w jednym podmiocie zastuguje na uznanie. Papiez Leon mogt skorzysta¢ z tej
wizji ,,przestrzennej” (,,dwupoziomowej”) konstytucji Chrystusa®, racje jedno-
$ci natur opierajgc na jednej osobie Chrystusa, co tak mocno podkreslat z kolei
$w. Augustyn.

Leon Wielki w swojej chrystologii uzywat jezyka, ktéry zdaniem Aloisa Grill-
meiera przypomina ruch wahadta (The rhythm of his language swings to and fro like
a pendulum). Papieski opis Chrystusa, dzi¢ki symetrycznym alternacjom, oscylo-
watl miedzy naturami Boskg i ludzka, poruszat si¢ od ich jednosci do rozrdéznienia,
od communicatio idiomatum do wskazania, ze natury dziataja niezaleznie (cho¢
w komunii), czy od transcendencji odwiecznego Syna do immanencji Wcielone-
go w historii. Wedtug papieza kazdej naturze Chrystusa odpowiada wlasciwe jej
dzialanie, ale zawsze dzialajg one razem ze wzgledu na jedng Osobe Chrystusa. Ta
osobowa podstawa jednos$ci natur pozwalata Leonowi odwolywac¢ si¢ do wymiany
orzekan, zgodnie zreszta z Pismem (por. 1 Kor 2,8)*. Styl przyjety przez Leona
(zarowno w jego mowach na Narodzenie Panskie®, jak i w liScie skierowanym
do patriarchy Flawiana®®), by¢ moze nawigzujacy do rytmicznosci i paralelizmow
charakterystycznych dla hymnu o kenozie*’, na pewno w kazdym razie pozostaje
w shuzbie chrystologii ,,diofizyckiej”, podkreslajacej odmiennos¢ natur rowniez po
ich zjednoczeniu, a zarazem zgodne dziatanie obu natur w kazdym czasie. Gdyby
bowiem Wcielenie byto jednoscia natur (niebezpieczenstwo eutychianizmu), wtedy
to bosko$¢ musiataby zosta¢ zrodzona, ukrzyzowana, umartaby i zmartwychwstata;
a ludzie nie zostaliby zbawieni. Papiez pragnacy zagwarantowac¢ petie cztowie-
czenstwa Chrystusa, niejako ,,w awansie” do przysztych monoteleckich pradéw,
rozréznia rowniez dwa dziatania i dwie wole Chrystusa®®,

wykluczajac jakiekolwiek zmieszanie natury ludzkiej z boska i utworzenie si¢ jakiego$ tertium
quid”.

22 A. Grillmeier, The reception of Chalcedon in the Roman Catholic Church, s. 387.

2 Por. L. Perrone, dz. cyt., s. 584.

24 Por.: A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition, dz. cyt., s. 466; J. Pelikan, dz. cyt., s. 268—
269; F. Draczkowski, dz. cyt., s. 336-337; M. Starowieyski, Sobory Kosciota Niepodzielonego,
cz. I: Drzieje, Tarnow 1994, s. 66, Alfa — Teologia dla Wszystkich, 2; B. Sesboiié, dz. cyt.,
s. 353; P.L. Barclift, dz. cyt., s. 227-228.

25 Por.: Leon Wielki, Mowa 21, Mowa 22 i Mowa 30.

26 Por. Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, 4: ,...] niewidzialny w swojej naturze stat
si¢ widzialny w naszej; niepojety chciat by¢ ogarniony; istniejacy przed wickami zaczat istnie¢
w czasie; Pan wszech§wiata przyjat posta¢ stuzebng zastaniajgc swoj niezmierny majestat; nie
podlegajacy cierpieniu Bog nie zawahat si¢ by¢ cztowiekiem podleglym cierpieniu, a niesmier-
telny poddat si¢ prawom $mierci”.

27 Por. B. Byrmne, dz. cyt., s. 1404.

28 Por. P.L. Barclift, art. cyt., s. 229, 234, 236.
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Najwazniejsze ze wzgledu na dogmatyczny tadunek, a zwtaszcza przez wptyw,
jaki wywarto na Ojcow Chalcedonu, stajac si¢ nawet podstawa chalcedonskiego
horosu, jest pismo Leona skierowane do biskupa Konstantynopola. Nawet jesli
jego List do Flawiana® nie jest szczegodlnie oryginalny, genialnie systematyzuje
idee poprzednikdéw papieza i chrystologi¢ zachodnig z jednej strony; z drugiej
strony, chociaz nie wnika na tyle gleboko w grecka teologie, na ile ona by na to
zastugiwata, mimo wszystko umiejetnie odnosi si¢ do kontrowersji chrystologicz-
nych Wschodu, biorgc z nich wszystko, co nadaje si¢ do objasniania misterium
Wocielonego, a odrzucajac interpretacje niezgodne z Objawieniem*. W tym sensie
list nie jest jedynie rekapitulacjg zachodniej chrystologii, ale synteza bioraca pod
uwage rowniez dociekania szko6t wschodnich (zob. kolejny punkt).

Pytanie, czy List, ktory powstat oczywiscie na bazie wczesniejszych pogladoéw
Leona, stanowi z kolei ostateczng rekapitulacj¢ przekonan samego papieza, jest
o tyle zasadne, ze chrystologia Leona pozostawata w ciagtej interakcji z pogladami
szkot wschodnich rowniez po napisaniu Listu, a nawet po Chalcedonie. W kazdym
razie taka, a nie inna tres¢ Tomu odegrata role w ksztaltowaniu si¢ dogmatu chry-
stologicznego, 1 jej gtownie nalezy poswigca¢ uwage. Wedlug autora Poczgtkow
doktryny chrzescijanskiej w refleksji papieza zawartej w epistole skierowanej
do Flawiana nalezatoby doceni¢ ,,wysunigcie w sposob bezstronny i uporzadko-
wany elementow wymagajacych ponownego zbadania”, a takze krok uczyniony
,.W kierunku poznania punktéw widzenia obydwu szkoét mysli, ktore walczyty
o supremacje na Wschodzie™!.

PAPIEZ W REAKCJI NA CHRYSTOLOGIE WSCHODU

Kwestia relacji pomiedzy treScig leonianskiej chrystologii a naukami szkoét
wschodnich domaga si¢ kilku stéw komentarza. Z jednej bowiem strony mamy do
czynienia ze zrozumialg reakcja na nauki wypracowane w Aleksandrii i Antiochii
— papiez przyjmuje oczywiscie wszystkie ich dobre strony, unika niebezpieczenstw,
probuje taczy¢, co si¢ da, odrzuca heretyckie poglady. Z drugiej jednak strony jego
mysl, bazujaca, jak wczesniej zaznaczylem, na chrystologii tacinskiej, zachowuje
autonomi¢ wzgledem szko6t wschodnich, wigcej nawet: bedzie na nie wywieraé
wplyw, zwlaszcza przez fakt, ze Tom stanie si¢ podstawa sformutowania definicji
Chalcedonu, a sam Leon uznany za jeden z dwoch gtéwnych autorytetdw, na jakich
Ojcowie soboru si¢ oparli.

2 Tomus ad Flawianum [dalej jako: Tom lub List]. Nie wchodze tu w dyskusje, czy redaktorem

listu byt Prosper z Akwitanii, jak sugeruja niektorzy.
30 Por. JN.D. Kelly, dz. cyt., s. 251.
31 Tamze.
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W celu zobrazowania relacji pomiedzy doktryng Leona a chrystologiami
Wschodu nalezy w paru przynajmniej stowach podac¢ krotka charakterystyke obu
szkoP?. W Aleksandrii ktadziono nacisk przede wszystkim na jedno$¢ natur, a nie
ich rozréznienie (kierunek refleksji: od jednosci do dwoistosci). Aleksandryjska
chrystologie nazywa si¢ doktryna ,,unii hipostatycznej”. Preferowanym odniesie-
niem biblijnym stat si¢ Prolog Ewangelii $w. Jana: ,,A Stowo stato si¢ ciatem”
(J 1,14), to znaczy zostato autentycznie ucztowieczone, cho¢ pozostato tym samym
Stowem. Aleksandryjska chrystologia przywotuje zasade communicatio idioma-
tum, a w stosunku do Maryi chetnie postuguje si¢ terminem Theotokos. Ma jed-
nak problem z oddaniem odrgbnosci natur po zjednoczeniu, fatwo ulega pokusie
niedowarto$ciowania elementu ludzkiego w Chrystusie, ryzykuje zagubieniem
integralnosci cztowieczenstwa. Nie uwzglednia tez ,,standw” w dziejach Chrystusa
(nie widzi r6znicy miedzy cztowieczenstwem uwielbionym a ziemskim), koncen-
truje si¢ raczej wokot ontologii Wceielonego. Chrystologia przedstawicieli Szkoty
w Aleksandrii (od Apolinarego po Eutychesa) wykazuje tendencje monofizytyckie.

Z kolei mysl Antiochenczykow wychodzi od czlowieka Jezusa, przyjetego
(assumptus) przez Stowo, ktore w nim zamieszkato, stad nazwa doktryny ,,zamiesz-
kujacego Stowa”. Uprzywilejowanymi odniesieniami biblijnymi sa podkreslajace
cztowieczenstwo oraz historycznos¢ Chrystusa Ewangelie synoptyczne, w Prologu
Jana za$ zwraca uwage Antiochenczykow na to, ze Stowo ,,zamieszato wérdd nas”
(J 1,14); sigga si¢ réwniez do Kol 2,9, gdzie jest wedlug tej szkoly mowa o czto-
wieku przyjetym przez Stowo, w ktorym zamieszkata Pelnia bostwa. Podkresla sie
integralne czlowieczenstwo Chrystusa (np. teologiczne znaczenie duszy), a mimo
ze analizuje si¢ zarowno Boski, jak i ludzki element Chrystusa, to akcent pada na
rozroznienie natur. Mysl biegnie od dwoistosci do jednosci, jednak szkota antio-
chenska ma trudnosci z oddaniem jedno$ci Chrystusa, ryzykuje rozdzieleniem
natur czy nawet przyjeciem dwoch podmiotow (sktonnosci widoczne od Diodora
z Tarsu po Nestoriusza). Zrownuje ,,stany”” Chrystusa przez to, ze widzi ogotocenie
jako dotyczace jedynie cztowieka Jezusa, a nie Osoby Chrystusa. Antiochia kry-
tycznie spoglada na zasade ,,wymiany orzekan”, a w stosunku do Matki Chrystusa
preferuje termin Anthropotokos.

Jesli zarbwno Antiochenczycy, jak i Aleksandryjczycy mogli rozpoznaé
zasadnicze elementy swojego stanowiska w tresci Listu (ci pierwsi ,,w mocnym
potwierdzeniu przez Leona podwdjnosci w Chrystusie natur i ich prawdziwosci
1 niezaleznos$ci”, ci drudzy w postawieniu ,,przez papieza poje¢cia identycznosci

32 Charakterystyke szkot podaje za nastepujacymi pozycjami: B. Sesboiié, dz. cyt., s. 326-327;

J. Pelikan, dz. cyt., s. 239-240, 248-249, 256-257, 260-261, 266; G. Strzelczyk, dz. cyt.,
s. 327, 338-339; G. O’Collins, dz. cyt., s. 176; M. Starowieyski, dz. cyt., s. 49-50; J. Grzy-
waczewski, Sobor Chalcedonski i jego nastepstwa, w: W blasku mitosci, red. M. Wtosinski,
Wioctawek 2012, s. 98; T.D. Lukaszuk, dz. cyt., s. 245-246; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 226, 231,
243,
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Osoby Chrystusa z osobg wiecznego Stowa”), to jednak, jak zauwaza Marek
Starowieyski, Tom ,,nie podaje ani nauki aleksandryjskiej, ani antiochenskiej, ani
nawet tacinskiej”, owszem wolno w nim widzie¢ ,,syntezg tego, co w tych trady-
cjach teologicznych bylo najwazniejsze i najbardziej wartosciowe™*. Z drugiej
strony patrzac, refleksja papieza rozni si¢ zarowno od mysli antiochenskiej, jak
i aleksandryjskiej (np. inne jest rozumienie autonomii ludzkiej natury, inaczej
ukazywana jest jedno$¢ Chrystusa), a w duzej mierze nalezy w niej widzie¢ swego
rodzaju ,,syntez¢ odwrdcong”, powstalg nie tyle na fundamencie tego, co ortodok-
syjne w teologiach Wschodu, ile wlasnie na bazie odrzucenia heterodoksyjnych
pogladoéw Eutychesa i Nestoriusza. Nie tyle jest to kolejna spekulacja, ile obrona
tajemnicy wiary, stad duzy tadunek ,,apofatyczny”.

Warto podkresli¢ fakt, ze chrystologia Leona — uwaga ta dotyczy szerzej wszel-
kiej ortodoksji — nie tyle jest, jak nierozwaznie powtarzaja niektorzy, ,,ztotym
srodkiem” (w rozumieniu czego$ posredniego) pomigdzy heterodoksyjnymi skraj-
nos$ciami, ile raczej biblijng ,,waska droga” (por. Mt 7,14%), ktora zostaje wyty-
czona nie przez wskazanie pozytywne, ale wiasnie przez zanegowanie blednych
interpretacji. Nie chodzi o co$ pomigdzy jednym a drugim stanowiskiem, ale
0 pozostajace tajemnicg rozwigzanie trzecie, o ktorym mozemy powiedziec, ze jest
jak najdalsze tamtym dwom, pozostajacym w sprzecznosci z Objawieniem. Leon
Wielki miat §wiadomos¢, ze jego wywody pozostajg w stuzbie prawdy Ewangelii
oraz Symbolu wiary, w ktorym upatrywat klucz do interpretaciji Pisma Swictego.
Nie przypadkiem w ocenie Eutychesa odwotat si¢ wlasnie do Symbolu: ,,Co za
wyksztalcenie uzyskal ze swigtych kart Nowego i Starego Testamentu ten, ktory
nie zrozumial nawet podstawowego znaczenia samego Symbolu?”’*. Chodzi wigc
papiezowi nie o rozumowe dociekania, ale wtasnie o obrong tajemnicy wiary przed
spekulacja, co podkreslit rowniez w mowie na Narodzenie Panskie:

Dzisiejsza uroczystos¢ ten obchodzi prawdziwie i poboznie, kto ani o Wcieleniu Pana
nic falszywego, ani o Jego Bostwie nic niegodnego nie mysli. Zaprzecza¢ w Nim
bowiem juz to prawdziwo$ci naszej natury, juz to rownej chwaty z Ojcem, jest ztem
jednakowo niebezpiecznym. Gdy wigc przystepujemy do glebszego rozwazania tajem-
nicy narodzin Chrystusa, niech si¢ rozwieje mgta Swieckich dociekan, a dym ziemskiej
madro$ci nie przestania nam oczu o$wieconych wiarg. Na Bozej powadze opieramy
wiarg nasza, od Boga jest nauka, za ktora idziemy?’.

3 IN.D. Kelly, dz. cyt., s. 251.

34 M. Starowieyski, dz. cyt., s. 67.

35 Por. bardzo ciekawg sugesti¢ Leona Wielkiego, ktory ten fragment odnosi réwniez do chrze$ci-
janskiej doktryny — Mowa 21: ,,bo¢ nie tylko w praktykowaniu cnét, nie tylko w zachowywaniu
przykazan, ale i w (rozréznianiu) szlakow wiary «ciasna i waska jest ta droga, ktora wiedzie do
zywota»” (por. Mt 7,14).

Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, 1.

37 Tenze, Mowa 27.

36
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Swoja chrystologie Leon modyfikowat réwniez po Soborze Chalcedonskim —
w reakcji na dominujace na Wschodzie tendencje ten, ktory czut sie odpowiedzialny
za wierno$¢ Kosciota Objawieniu, probowat precyzowac swoja mysl oraz jezyk
uzyty do jej wyrazenia, tak aby stuzyly obronie ortodoksji oraz ortodoksyjne-
mu odczytaniu Chalcedonu (tak wtasnie, rowniez ortodoksyjng definicje mozna
bowiem interpretowaé heterodoksyjnie!). Dla przyktadu, jesli wezesniej Leon
odwotywat si¢ do teologii aleksandryjskiej, jako Ze stata ona w stuzbie gwarancji
jednos$ci Chrystusa, w obliczu przybierajacego w site ruchu monofizyckiego skie-
rowat si¢ ku mysli i jezykowi Antiochii. Swiadczy o tym choéby uzycie terminu
homo assumptus, ktdrego wczesniej, ze wzgledu na zagrozenie nestorianizmem,
nalezalo unika¢. Teraz uzywa go dla zagwarantowania peli cztowieczenstwa
Chrystusa, bez ktorej wszystkie jego akty (zbawcze przeciez!) bylyby jedynie
gra, a czlowiek pozostatby nieodkupiony. Papiez dla podkreslenia autentycznego
cztowieczenstwa uzywa formuty méwigcej o tym, ze Syn Boga przyjat do jednosci
swojej Osoby petnego — ztozonego z ciata, duszy, rozumu i woli — cztowieka®.

Najwyrazniej to papieskie ,,oscylowanie” miedzy szkolami wida¢ by¢ moze
na przyktadzie maryjnego tytutu Dei genetrix, facinskiego odpowiednika greckie-
go Theotokos. Mimo ze Leon Wielki przez caty czas przyjmowat ortodoksyjnie
rozumiane tre$ci wyrazone tym terminem, to jednak zrezygnowat z jego uzywania
po Soborze Chalcedonskim (raz tylko, i to jedynie dla wyjasnienia cesarzowi
koniecznosci potepienia Nestoriusza, nazywa Maryje¢ ,,Matka Boga™), co Philip
L. Barclift wigze wlasnie ze zmiang klimatu chrystologicznego. Tytutem ,,Matka
Boga” chetnie postugiwali si¢ rosnacy w sile monofizyci dla uwiarygodnienia swo-
jej nieortodoksyjnej teologii jednej natury Wcielonego. Leon we wczesniejszych
latach pontyfikatu uzywat tytulu, jako ze dobrze oddawat on zaréwno jednosé¢
Osoby Chrystusa, jak i z niej wynikajaca komuni¢ dziatajacych niezaleznie natur
Boskiej 1 ludzkiej, a zatem stuzyt on rowniez zasadzie communicatio idiomatum.
W pdzniejszych latach papiez rezygnuje z maryjnego tytutu (ale nie z ,,wymiany
orzekan”), a jesli wspomina o narodzinach z Matki, to wtasnie dla podkreslenia
czlowieczenstwa Chrystusa, w opozycji do monofizytow, ktorych uzywanie The-
otokos sugerowato, ze Bosko$¢ Chrystusa miataby mie¢ Matke®.

CHRYSTOLOGIA I SOTERIOLOGIA LISTU DO FLAWIANA

Leon Wielki odwotuje si¢ do chrystologicznej cze$ci wyznania wiary, ktore
wedlug niego rozbija wymysty heretykdéw. Zapisane w Ewangeliach wyznanie
Piotra jest dla papieza wyrazem prawdy o Boskosci i czlowieczenstwie Chrystusa,

38 Por. PL. Barclift, art. cyt., s. 221, 227, 230-236, 238-239.
3 Por. 1. Bieda, dz. cyt., s. 448; P.L. Barclift, art. cyt., s. 225-226.
40 Por. P.L. Barclift, art. cyt., s. 224-229, 238-239.
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a takze o ich zjednoczeniu w jednosci osoby*'. Monofizyckie poglady Eutychesa
zostaty ocenione jako nowa forma doketyzmu. Biskup Rzymu postuzyt sie za$
jezykiem diofizyckim: méwi o dwoch naturach po zjednoczeniu, ktorych wiasci-
wosci nie mieszaja si¢ (wlasnie ze wzgledu na ich zjednoczenie w jednej Osobie),
lecz zostaja zachowane i pozostaja odrebnymi zasadami dziatania (oddalenie
ryzyka eutychianizmu). Z kolei ze wzgledu na to, ze Ten sam jest prawdziwie
Synem Bozym i prawdziwie synem cztowieczym (vere dei filius et vere hominis
filius), whasciwe obu naturom czynnos$ci spetniane sg juz zawsze razem, zgodnie
jedna z druga (nie chodzi wigc o nestorianizm); wolno tez stosowa¢ communicatio
idiomatum, ,,poniewaz w obu naturach nalezy uznawac¢ jednos$¢ osoby” (propter
hanc ergo unitatem personae in utraque natura)*.

Unia hipostatyczna trwa na wieki, nie jest zawieszona w czasie Me¢ki czy po
$mierci. Jednak to dwie rézne natury stanowia ,,podstawe” (,,zasad¢™) pozwalajaca
przypisa¢ Osobie Chrystusa to, co nalezy do Boga, i to, co przystuguje cztowieko-
wi. Papiez powotuje si¢ w tym kontekscie na Ewangelie, w ktorej wyczytuje stowa
raz odnoszace si¢ do natury Boskiej (por. J 10,30: ,.Ja i Ojciec jedno jestesmy”),
a raz do ludzkiej (por. J 14,28: ,,[...] Ojciec wigkszy jest ode Mnie”)*. Doktryna
dwoch natur ma dla Leona znaczenie soteriologiczne — wlasnie i dopiero fakt
przyjecia przez Stowo ludzkiej natury umozliwia zbawienie cztowieka. Tylko dla-
tego, ze zjednoczenie natur nie polega na ich zmieszaniu (przez co tracityby swoje
wlasciwosci), lecz dokonuje si¢ w jednosci Osoby (dzigki czemu natury zachowuja
swoja integralnos¢), wolno méwic¢ o zbawieniu (czyli przebostwieniu) cztowieka*.

41
42

Por. Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, 1, 2, 5.

Por. tamze, 2—6; por. rowniez: tenze, Mowa 24: ,,Prawdziwy Bog prawdziwym zarazem jest
cztowiekiem; ani w jednej ani w drugiej naturze nie ma najmniejszego falszu [...]”. Perrone
(dz. cyt., s. 585) watpi, czy owa konsubstancjalnos¢ — wspotistotnos¢ Chrystusa zaréwno
z Bogiem, jak i z ludzmi — zawiera w sobie symetri¢ ,,parytetowa”. W kazdym razie prawdzi-
wos¢ natur 1 ich zakotwiczenie w jednej Osobie pozwala Leonowi na wymiang¢ orzekan. Por.
A. Grillmeier, The reception of Chalcedon in the Roman Catholic Church, art. cyt., s. 474:
,»The almost symmetrical juxtaposition of the two natures in Christ and their firm anchorage
in the one person give Leo his certainty in the use of communicatio idiomatum or exchange
of predicates”. Przy pisaniu akapitdéw niniejszego oraz nastepnego, oprocz pozycji, do ktod-
rych si¢ odwotuje w przypisach, korzystatem rowniez z: B. Sesboiié, dz. cyt., s. 351, 353-354;
JN.D. Kelly, dz. cyt., s. 251; A. Grillmeier, The reception of Chalcedon in the Roman Catholic
Church, dz. cyt., s. 468, 470—473; 1. Bieda, dz. cyt., s. 448-449.

Por. Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, 4; por. tenze, Mowa 27: ,,Skoro tedy Jedno-
rodzony Syn Bozy wyznaje o sobie, ze mniejszy jest, nizli Ojciec (Jan 14,28), chociaz i rdwnym
Go sobie nazywa (Jan 10,30), to uwydatnia w ten sposob prawdziwos¢ dwoch natur w sobie:
nieréwnoscig dowodzi ludzkiej, rownos$cia stwierdza boska”. O wieczno$ci unii hipostatyczne;j
por. tamze, Mowa 30: ,,Cho¢ bowiem jedno trwa odwiecznie, a drugie w czasie wzig¢to pocza-
tek, atoli po zespoleniu w jedno nie moze by¢ ani rozdzielone, ani mie¢ konca”.

4 Por.: G. Strzelczyk, dz. cyt., s. 345-346; A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition, dz. cyt.,
s. 466—467; F. Draczkowski, dz. cyt., s. 338; J.N.D. Kelly, dz. cyt., s. 251. Leon o przebdstwie-
niu — por. Mowa 25, Mowa 26 i Mowa 27.

43
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Gdyby nie Wcielenie, nie byloby Paschy; dopiero prawdziwos¢ ludzkiej natury
Chrystusa pozwala mowi¢ o mece i $mierci Syna Bozego*. Te¢ koniecznos¢ Wceie-
lenia dla dokonania zbawienia doktor Kosciota mocno podkreslat:

Ten sam odwieczny Jednorodzonym odwiecznego Rodzica narodzit si¢ z Ducha Swie-
tego 1 z Maryi Dziewicy. Narodziny doczesne owym narodzinom Bozym i odwiecznym
niczego nie ujely ani niczego nie dodaty, ale cale zostaty po§wigcone dla naprawienia
cztowieka, ktory zostal oszukany. Swoja moca miaty zwyciezy¢ $mier¢ i zniszezy¢
diabta, ktory panowat nad $miercig. Nie mogliby$my bowiem pokona¢ sprawcy grze-
chu i $mierci, gdyby — Ten, ktorego ani grzech nie moégt splamic, ani $mier¢ nie mogta
zatrzymac — nie przyjat naszej natury i nie uczynit jej swoja*.

Wolno by¢ moze w tej perspektywie mowi¢ o ortodoksyjnym ,,chalcedoniskim”
rozumieniu zbawienia. Okazuje si¢, ze nalezy odrzuci¢ wizj¢ zbawiajacego ,,Boga
jako Boga”, a trzymac si¢ tego, ze zbawia jedynie ,,Bog jako Cztowiek™ (Stowo,
ktore stato si¢ ciatem — por. J 1,14), czy nawet ,,cztowiek, Chrystus Jezus” (por.
1 Tm 2,5). Co prawda, Leon uznaje, ze zbawienie mogto dokona¢ si¢ inaczej,
a przyjety przez Boga sposob tlumaczy wymaganiami sprawiedliwosci'’: ,,Bo¢
gdyby samo tylko bostwo zastawito si¢ za grzesznikow, szatan musiatby ulec nie
tyle przed sprawiedliwoscia, co przed sitg”, z kolei ,,gdyby sama natura ludzka
ujeta si¢ za upadlymi, nie zdotataby uwolni¢ si¢ ze swej nieszczegsnej doli, sama
nie bedac wolng od grzechu, cigzacego na jej rodzaju™®. Jednak takie wyja$nienie,
oprocz tego, ze niefortunnie przyznaje Bogu przynajmniej potencjalng mozliwos¢
dziatania poza sprawiedliwoscia, wydaje si¢ chyba nie wyciagac ostatecznych kon-
sekwencji z objawionej tajemnicy — bowiem czy w ogole jest mozliwe zbawienie
cztowieka bez Boga-Cztowicka? Na pewno w kazdym razie tak, a nie inaczej
dokonujgca si¢ historia zbawienia kaze przyjac, ze ,,dzieli¢ Jezusa oznacza — jak
to uyjmuje Leon Wielki w odwotaniu do ,,reguty rozeznawania duchow” (por. 1J
4,2-3) — oddziela¢ od Niego natur¢ ludzka, a tajemnice, przez ktora, jako jedy-
na, zostaliémy zbawieni, zniewaza¢ najbezczelniejszymi wymystami i czynic ja
daremng™®.

AFIRMACJA CZEOWIECZENSTWA CHRYSTUSA
W CHALCEDONIE

4 Por. L. Perrone, dz. cyt., s. 585-586.

46 Por. Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, 2.
47 Por. I. Bieda, dz. cyt., s. 449.

4 Leon Wielki, Mowa 56; por. Mowa 52.

4 Leon Wielki, List papieza Leona do Flawiana, 5.
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Znamienne, ze wlasnie to, co stanowito o najwickszej wadze Listu, a co zostato
przyjete w Chalcedonie z najwiekszymi oporami, okazuje si¢ do dzi§ wcigz zywym
zrodtem dla interpretacji najpierw misterium Boga-cztowieka, a wtdrnie roéwniez
cztowieka. W Chalcedonie akcent zostat potozony na chrystologii diofizyckiej,
cho¢ oczywiscie uymowanej w ramach podkres§lonej zwlaszcza przez Efez jedno-
$ci podmiotu®®. W czasie obrad soborowych spierano si¢ o przyimek, ostatecznie,
dzieki Opatrznosci Bozej i uporowi delegatéw papieskich, staneto na okresleniu
Leona: Chrystusa nalezy wyznawacé nie ,,z” dwoch natur, ale ,,w” dwodch naturach®'.
W ten sposob zagwarantowano integralno$¢ natur, ktére rowniez po Wcieleniu
zachowuja swoje wlasciwos$ci oraz wlasciwe im dziatania — nie tyle pomimo, ile
wiasnie dzigki ich zjednoczeniu w Osobie Stowa™.

Zardéwno sam Leon, jak i Ojcowie Chalcedonu nie chcieli rozwigzac tajemnicy
Weielonego, owszem staneli wtasnie w obronie Objawienia. Temu przeciez miaty
stuzy¢ cztery przystowkowe i majace dlugag historie dopenienia (,,bez zmiesza-
nia, bez zmiany, bez podzielenia i bez roztgczania”, gr. dovyXOT®G, ATPENTOG,
adwpétms, dympiotms), w swojej formie negatywne wlasnie ze wzgledu na obrone
pozytywnej tresci misterium®. Chalcedonski drogowskaz, przez to ze w ramach
jednosci Chrystusa wprowadza rozréznienie na dwie natury utrzymujace swoje
wiasciwosci rowniez po Wceieleniu, dowartosciowuje tym samym czlowieczenstwo
Chrystusa, a razem z nim, solidarnie, wynosi wszystkich ludzi nie tylko do relacji,
ale i do wspotpracy z Bogiem.

W zwiazku z tym rysuje si¢ ciekawa kwestia do podjecia. Chalcedon kieruje
ku gtebiom tajemnicy Boga-cztowieka, ktore wymagaja dalszego odkrywania.
Takg rol¢ odegrat Chalcedon w Kosciele VII wieku, ktory w duzej mierze dzigki
$w. Maksymowi Wyznawcy: ,.lepiej ukazal istotng role odegrang przez ludzka
wolnos¢ Chrystusa w dziele naszego zbawienia. Tym samym podkreslat on row-
niez relacje¢ ludzkiej wolnej woli z hipostazg Stowa (nasze zbawienie byto chciane
przez Boska Osobe za posrednictwem ludzkiej woli)”. Z kolei definicja IIT Soboru
Konstantynopolitanskiego (680—681), ktorej nie byloby bez drogowskazu chalce-
donskiego, zachgca, by w odkrywaniu cztowieczenstwa Chrystusa i$¢ dalej — tak
aby ,,w sposob calkowicie szczegolny odpowiedzie¢ na wymagania naszego czasu

50" Por. L. Perrone, s. 575-579, 581, 583; por. rowniez: A. Grillmeier, Christ in Christian Tradi-
tion, dz. cyt., s. 485.

Por. L. Perrone, dz. cyt., s. 583: ,,Stato si¢ to wlasciwie dzigki uporowi delegatow z Rzymu,
ktorzy grozili, ze opuszcza sobor, jesli nie zostana przyjete ich zadania doktrynalne”.

2 Por. B. Sesboiié, dz. cyt., s. 360; A. Grillmeier, Christ in Christian Tradition, dz. cyt., s. 485—
487; JN.D. Kelly, dz. cyt., s. 254; G. Strzelczyk, dz. cyt., s. 349; T.D. Lukaszuk, dz. cyt.,
s. 269-270, 273; L. Perrone, dz. cyt., s. 585.

Por.: Sobor Chalcedonski (451). Definicja wiary, nr 11 (korzystam z: Dokumenty Soborow
Powszechnych, s. 214-225); M.H. Scharlemann, Case for four adverbs: reflections on Chalce-
don, ,,Concordia Theological Monthly” 1957, nr 12, s. 888—891.
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w dziedzinie chrystologii”, ktére to ,,wymagania zmierzajg do lepszego ukazania
miejsca, jakie w zbawieniu ludzi zaje¢ty cztowieczenstwo Chrystusa™*.
Zapoznanie si¢ z leonianskg mysla, w ktorej chrystologia taczylta sie z sote-
riologig (punkt poprzedni), pozwala uwydatni¢ réwniez ten aspekt Chalcedonu,
w ktorego orzeczeniach doktryna o Osobie Chrystusa oraz doktryna o Jego dziele
polaczone sg, zdaniem Grillmeiera, bardziej, niz to bywa przyznawane w zachod-
nich podrecznikach®. Z kolei zarowno ,,wahadtowy” jezyk Leona, jak réwniez
struktura chalcedonskiej definicji (o dynamice: jedno$¢-rozrdznienie-jednosé-
rozroznienie-jednos$¢) oddalaja oskarzenia o ,,statycznos$¢” doktryny chalcedon-
skiej. W tej pelnej napiecia (jednos¢, ale z zachowaniem odrebnosci natur) zywej
interakcji migdzy Bostwem i czlowieczenstwem w Pierworodnym Chrystusie®
nalezatoby widzie¢ model, wedtug ktdrego dokonuje si¢ rowniez relacja Jego braci
z Bogiem, od wspolpracy w zbawieniu az po ostateczne przebostwienie — rozumia-
ne jako uczestnictwo w Bozej naturze (por. 2 P 1,4), ale bez utraty czlowieczenstwa.

ZAKONCZENIE: CHALCEDONSKI DROGOWSKAZ WSKAZUJACY
NA TAJEMNICE CZLOWIEKA

Zachodnia chrystologia (punkt 2) znalazta swoja syntez¢ w mysli Leona Wiel-
kiego (punkt 3) opierajacego si¢ na dokonaniach poprzednikow (punkt 1). Chry-
stologia papieza, zwtaszcza wyrazona w jego liscie skierowanym do Flawiana, nie
powstawata w izolacji od pogladow wyrazanych na Wschodzie, owszem podlegata
rozwojowi 1 modyfikacjom w reakcji na tendencje obecne w szkotach aleksandryj-
skiej i antiochenskiej (punkt 4). Wiasnie dlatego 7om mogt wywrze¢ wptyw na
Ojcéw zgromadzonych w Chalcedonie, ze Wschod mogt rozpoznaé si¢ w tresci
listu 1 wykorzysta¢ go jako jeden z kamieni wegielnych definitio fidei, najpierw
upewniajac si¢ co do zgodnosci teologii Leona i Cyryla Aleksandryjskiego, naj-
wigkszego autorytetu dla zgromadzenia zebranego w 451 roku®’.

W tek$cie zwrocono uwage na zwigzek chrystologii z soteriologia w mysli
leonianskiej (punkt 5), a nastepnie w samej definicji Chalcedonu (punkt 6), w ktore;

34 Por. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z chrystologii (1979), 11, C,

7. Warto podkresli¢, ze Ojcowie zgromadzeni na III Soborze w Konstantynopolu zastosowali
formute Chalcedonu” do opisu zjednoczenia dwoch woli oraz dwoch dziatan Chrystusa — por.
Sobor Konstantynopolitanski (680—681). Wyktad wiary, nr 14, 161 19 (korzystam z: Dokumenty
Soborow Powszechnych, s. 308-323).
55 Por. A. Grillmeier, The reception of Chalcedon in the Roman Catholic Church, s. 393.
% Por. S.W. Need, Language, Metaphor, nad Chalcedon: A Case of Theological Double Vision,
,Harvard Theological Review” 1995, nr 2, s. 252-253.
Por. L. Perrone, dz. cyt., s. 583: ,[...] podczas gdy List potrzebuje porgczen przeciwko podej-
rzeniu, ze ma tendencj¢ dzielaca, to Cyryl pozostaje przyjety niewatpliwie jako kryterium orto-
doksji [...]".
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z kolei trzeba by widzie¢ afirmacj¢ elementu ludzkiego w Chrystusie. Wolno wyra-
zi¢ nadzieje¢, ze poglebione odczytanie misterium Wcielonego wtérnie przyshuzy
si¢ rowniez odkrywaniu wielkosci cztowieka. Drogowskaz Chalcedonu kieruje
nie tylko ku Bogu-cztowiekowi, ale posrednio rowniez ku cztowiekowi, ktorego
misterium wyjasnia si¢ nie inaczej jak w misterium Stowa Wcielonego™. Jak natury
ludzka i Boska jednoczg si¢ w Osobie Chrystusa, a dzigki temu zachowuja swoje
wlasciwosci, tak dopiero cztowiek nierozdzielony od Boga, ale z Nim zjednoczony
(bez zmieszania®) jest w pelni soba.
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WESTERN CORNERSTONE UNDER THE CHALCEDONIAN GUIDEPOST
LEADING TO MYSTERY OF GOD AND A MAN

Summary

Contribution of the Western Church Christology summarized in Leo the Great’s thought
turned out to be crucial in formulating the Chalcedonian dogma. The pope’s thought was
formed also as a reaction to reflection of schools in Alexandra and Antioch. The article
mentions the relation between the pope’s Christology and soteriology. It stresses the role
of Christ’s humanity in salvation of a man. One may say that owing to Leo’s “dyophysitic”
Christology the Council Fathers affirmed the humanity of Christ. From that perspective
the Chalcedon Council is not only a guidepost on the way leading to the mystery of Jesus
Christ, but it also secondarily indicates the mystery of a man.

Keywords: God, man, Christ, Incarnation, salvation, Christology, soteriology, Leo the
Great, Chalcedon, Alexandria, Antioch, dogma, humanity, mystery, will, nature

Stowa kluczowe: Bog, czlowiek, Chrystus, Wcielenie, zbawienie, chrystologia,

soteriologia, Leon Wielki, Chalcedon, Aleksandria, Antiochia, dogmat, cztowieczenstwo,
tajemnica, wola, natura
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TEOLOGIA BLISKOSCI BOGA — SOTERYINE
IMPLIKACJE BLISKOSCI BOGA W JEZUSIE CHRYSTUSIE
W KOMENTARZACH I HOMILIACH
DO EWANGELII SYNOPTYCZNYCH ORYGENESA

Jezus Chrystus jest pelnig Objawienia (KO 2). Czym jest sam fakt Jego obecno-
$ci na $wiecie? Jakie sa konsekwencje inkarnacji Syna Bozego? Na te pytania
odpowiedzi udziela juz w III wieku Orygenes, stwierdzajac, ze ,,doskonalsi przy-
chodza do mniej doskonatych, aby im przynies¢ jakas$ korzy$¢”. Jezus Chrystus
dzigki misterium Wcielenia przychodzi, aby tylko poprzez swoja obecnos¢, nie
wspominajac stow i czynow, zbawczo uswigcic ten swiat i kazdego cztowieka.
Orygenes wsrod owych zbawczych korzysci wymienia uzdrowienie, wyzwolenie
oraz uswigcenie. Na podstawie swoich interpretacji buduje teologi¢ bliskosci
Boga w Jezusie Chrystusie oraz tworzy kategorie zbawienia, wyrazone jezykiem
biblijnym, zrozumiatym dla wszystkich wierzacych.

W komentarzach Orygenesa do Ewangelii synoptycznych bardzo czgsto poja-
wiajg si¢ zagadnienia zwiagzane z blisko$cig fizyczng Jezusa Chrystusa. Alek-
sandryjczyk, komentujac i wyjasniajac poszczegdlne perykopy Pisma Swictego,
koncentruje swoja uwage na skutkach, jakie wywotuje bliskos¢ fizyczna Syna
Bozego w osobach i w przedmiotach, ktore doswiadczyty dotyku i bliskosci Jezu-
sa Chrystusa. To do$wiadczenie zasadza si¢ na fakcie inkarnacji odwiecznego
Logosu, stajac si¢ mozliwe w takiej formie tylko i wylgcznie dzigki wydarzeniu
wcielenia Syna Bozego. Gdy nadeszta pelnia czasow (por. Ga 4.,4), przyjat On
nature ludzka i stat si¢ Bogiem-cztowiekiem'. Na tej podstawie Orygenes buduje
swoistg teologi¢ bliskosci Boga w Jezusie Chrystusie i fundamentalne dla niej
kategorie obecnosci, bliskosci i dotyku.

Teologia ta ma charakter katechetyczny, gdyz wprowadza w glebsze zrozumie-
nie tekstu biblijnego, a takze, a moze przede wszystkim, egzystencjalny, keryg-
matyczny 1 pastoralny. Za pomocg jezyka biblijnego i wlasciwej Orygenesowi

Michat Zborowski — doktorant Instytutu Teologii Dogmatycznej KUL; e-mail: michasiek88@

wp.pl.

U Por. M. Szram, Chrystus — Mqgdros¢ Boza wedlug Orygenesa, Lublin 1997, s. 274.
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interpretacji tekstu natchnionego? oraz prostych wyjasnien Orygenes ukazuje
fundamentalne prawdy misterium Wcielenia Stowa Bozego oraz jego zbawcze
implikacje, czyniac teologie nauka bliska cztowiekowi i zrozumiata dla wielu
odbiorcow. Pisarz z Aleksandrii, akcentujgc przemiany, jakie dokonaty si¢ w spo-
tkaniu r6znych ludzi z osoba Jezusa Chrystusa, odkrywa i prowadzi wierzacych,
aby takze w swojej codziennosci szukali dziatania Boga i dostrzegali je. Nauczanie
Orygenesa wzbudza wiare¢, koncentruje uwage na przezywaniu swojego zycia
w tacznoscei z Jezusem, a takze zachwyca osoba Syna Bozego. Tak wiec teologia
bliskosci w ujeciu mistrza z Aleksandrii ma silne skoncentrowanie chrystologiczne.

Material zrodtowy?, okreslony w temacie artykutu, pozwala zaprezentowac
teologie bliskosci Boga w Jezusie poprzez ukazanie soteryjnych implikacji wyda-
rzenia Wcielenia. Zostang one podzielone na trzy grupy: uzdrowienie, wyzwolenie
i uswiecenie. Pokrotce ukazane zostang takze konsekwencje utraty bliskosci Jezusa.
Te rzeczywisto$ci analizowane przez pisarza z Aleksandrii sg wyrazone w sposob
prosty i zrozumiaty, aby mogly osiagna¢ swoj cel —,,przyblizy¢ Bliskiego”. W taki
sam sposoOb zostang tez przedstawione w niniejszym artykule, aby poprzez zbyt
zawite 1 specjalistyczne slownictwo nie oderwaé bliskiego Boga od cztowieka
i zycia.

BLISKOSC, KTORA UZDRAWIA

Na kartach Pisma Swigtego znajduja si¢ opisy 36 cudow i 12 wzmianek o dzia-
falnosci cudotworczej Jezusa Chrystusa. Dzieli si¢ je na trzy grupy: uzdrowienia
i wskrzeszenia, wypedzenie ztych duchdéw oraz cuda nad zywiotami natury*. Ory-
genes w swych pismach dotyczacych Ewangelii synoptycznych stwierdza:

Jezus przyszedt z mocq i chwalg, ktéra otoczyt Go Ojciec (por. J 17,5), ktdra to mocg
dziatat cuda i znaki wsrod ludu 1 leczyt wszelkie stabosci i choroby (Dz 6,8; Mt 4,23)°.

2 Zob. H. Crouzel, Orygenes, Krakow 2004, s. 93—119; F. Draczkowski, Patrologia, Pelplin—
Lublin 1999, s. 123-124.

Commentariorum in Matthaeum series krytycznie wydane przez E. Klostermanna i E. Benza
w serii Die griechischen christlichen Schriftsteller der ersten (drei) Jahrhunderte, Commentarii
in Matthaeum krytycznie wydane przez R. Giroda w serii Sources Chrétiennes oraz Homiliae
in Lucam, wydane krytycznie przez H. Crouzela rowniez w serii Sources Chrétiennes, oraz
ich polskie przektady: Komentarz do Ewangelii wedtug sw. Mateusza (Commentariorum in
Matthaeum series) i Komentarz do Ewangelii wedtug sw. Mateusza (Commentarii in Mattha-
eum), oba w tlumaczeniu K. Augustyniak, oraz Homilie o Ewangelii sw. Lukasza (Homiliae in
Lucam) w przekladzie S. Kalinkowskiego.

Por. J. Kudasiewicz, H. Witczyk, Jezus i Ewangelie w ogniu dyskusji, Kielce 2011, s. 208.

5 Orygenes, Comm.Series 50, ZMT 25, s. 88.
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Adamancjusz® w swym Komentarzu do Ewangelii $w. Mateusza podkresla, ze
Jezus czyni cuda i znaki wérod ludu dlatego, ze przyszedt. To inkarnacja odwiecz-
nego Logosu, mimo jej kenotycznego ograniczenia’, jest podstawa do dziatalnosci
uzdrowienczej Boga w Jezusie Chrystusie. Uwaga Aleksandryjczyka skupia si¢
na podkresleniu bliskos$ci fizycznej Syna Bozego. To dzigki niej mozliwe jest
dotknigcie Go, potozenie chorych u Jego stop, rozmowa czy tez kroczenie za
Nim. Przyjécie Jezusa Chrystusa na $wiat inauguruje nowy sposob dziatania Boga
w historii®. Dla cztowieka bliskos¢ fizyczna Jezusa staje si¢ nieznang dotgd moz-
liwoscia bycia uzdrowionym zarowno fizycznie, jak i duchowo.

UZDROWIENIA FIZYCZNE

Zebrany materiat pozwala zaprezentowac trzy uzdrowienia, ktére w Swietle
interpretacji Orygenesa dokonujg si¢ dzicki obecnosci i bliskosci Jezusa Chrystusa.

Kobieta cierpigca na krwotok
Pierwsza osobg, o ktorej wspomina w tym kontekscie Aleksandryjczyk, jest
kobieta cierpigca od dwunastu lat na krwotok (por. Lk 8,40—48).

Ona to wydata caty swdj majatek, a zaden lekarz nie mogt jej wyleczyé; skoro za$
dotkneta si¢ fredzli u ptaszcza Jezusa, ktory jest jedynym lekarzem dusz i cial, natych-
miast zostata uzdrowiona’.

Jak stwierdza Orygenes, dotknigcie fredzla ptaszcza Jezusa jest wystarczajace,
aby zosta¢ uzdrowionym. Wszak sam Zbawiciel ,,z powodu tej mocy méwi: Kros
sie Mnie dotkngl, bo poznatem, ze moc wyszta ode Mnie (Lk 8,46)”'°. Tak wigc
zblizenie si¢ do Syna Bozego, Jego bliskos¢ fizyczna, dotkniecie Jego ptaszcza,
a takze, o czym nie zapomina Aleksandryjczyk, ,,plomienna i goraca wiara”!! tej
kobiety spowodowaty taske¢ uzdrowienia.

Orygenes ze wzgledu na swdj nieztomny charakter i pracowitos¢, ktéra nie miata sobie row-
nych, otrzymal przydomek Adamancjusz (adamantinos — cztowiek ze stali).

»Wszelka za§ moc w poréwnaniu z ta wielka moca, z jaka przyjdzie przy koncu, byta mata;
byta to bowiem moc Tego, ktéry unizyt samego siebie (por. Flp 2,7). Natomiast owa wielka
moc, o ktorej napisano: Ujrzg Syna Czlowieczego przychodzqcego na oblokach niebieskich
z wielkq mocq i chwalg, bedzie mocg Stowa, Boga, ktory zostat przywrocony do stanu, jaki
miat od poczqtku u Boga (por. T 1,1)” (Orygenes, Comm.Series 50, ZMT 25, s. 88).

Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym ,, Dei verbum” 2117,
Wroctaw 1986, s. 13-48.

®  Orygenes, In Luc., Fr 63 (125), PSP 36, s. 166.

19 Orygenes, Comm.Series 50, ZMT 25, s. 88.

" Por. Orygenes, In Luc., Fr 63 (125), PSP 36, s. 166.
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Niewidomi pod Jerychem
W drugim fragmencie opisuje Orygenes uzdrowienie dwoch niewidomych pod
Jerychem (por. Mt 20,29-34).

Ze wzgledu na niewidomych proszacych Go o lito$¢ niech Jezus przystanie i zawota
ich, aby przemowi¢ do nich stojac, a nie jedynie mijajac i przechodzac mimo, i niech
ich zapyta: Coz chcecie, Zebym wam uczynit? Przedstawiajac swoja prosbe dokladniej,
niech odpowiedza Mu niewidomi, ze chca, aby za sprawa Jezusa otworzyly si¢ ich oczy.
Niech mitujacy ludzi i wspdtczujacy im nasz Zbawiciel zdjety litoscig wobec niewido-
mych — a powodem litosci bylo, jak sadze, to, ze oni zdecydowali si¢ wzywac, ze tak
powiem, lito$ci Jezusa, gdy zaczeli wotaé: Ulituj sie nad nami, Panie, Synu Dawida
i z wiarg prosili, Zeby sie ich oczy otworzyly — dotknie ich oczu i przez dotknigcie,
wlewajac w oczy ozdrowiencza moc, sprawi, aby niewidomi przejrzeli, a oni sami
z wdzieczno$ci niech pojda za Jezusem'?.

Co wazne, w tym komentarzu Orygenes dostrzega dwa rodzaje bliskosci fizycz-
nej Jezusa Chrystusa. Po pierwsze, Jezus przechodzi droga obok niewidomych.
Ten rodzaj bliskosci otwiera cztowieka na wotanie do Niego o pomoc. Jest to taska
uprzedzajaca, bo gdyby tamtedy nie szedl, niewidomi nie mieliby okazji szukac
u Jezusa ratunku, zosta¢ do Niego przywotanymi i rozmawiac¢ z Nim. Ta bliskos¢
otwiera czlowieka, wzbudza nadzieje i rodzi wiarg. Drugi rodzaj blisko$ci, na
jaka zwraca uwage Aleksandryjczyk, to bezposredni kontakt fizyczny, poprzez
ktory Jezus Chrystus, dotykajac, uzdrawia slepote ludzi chorych. Fakt uzdrowie-
nia dokonuje si¢ w chwili dotyku i bliskosci. Warto takze zauwazy¢, ze skutkiem
dokonanego przez Jezusa Chrystusa cudu byto to, ze uzdrowieni poszli za Jezusem.
Tak wigc uzdrowienie miato takze charakter soteryjny. P6j$¢ za Jezusem to nic
innego, jak wkroczy¢ na droge zbawienia.

Niewidomy pod Jerychem
Ostatni fragment przynosi kolejny zbawczy rys bliskosci Jezusa Chrystusa.
Orygenes odkrywa go, komentujac uzdrowienie niewidomego (por. £k 18,35-43).

Jak moéwi Lukasz, Jezus przystangl i kazal przyprowadzi¢ go do siebie (Lk 18,39n.)
[...]. Albowiem Jezus ani go zawolal, ani kazal go zawolad, lecz tak jakby on tego nie
pojmowal, jakby sam o wltasnych sitach nie mogl przyjs¢ do Niego, kazal przyprowa-
dzi¢ go do siebie. Lukasz mowi dalej: A gdy sie zblizyl, zapytat go: Co chcesz, abym
ci uczynil? (Lk 18,40n.). Nie zapytat go wpierw, niz zapytany zblizyt si¢ do Niego,
lecz poniewaz si¢ zblizyl, dlatego, gdy zostat zapytany, odpowiedziat: Panie, zebym
przejrzal. Nastepnie, jak mowi Ewangelista, Jezus mu odrzeki: Przejrzyj, twoja wiara
cie uzdrowita (Lk 18,41n.)".

12 Orygenes, Comm. in Matt. XV1, 9, ZMT 10, s. 291.
13 Orygenes, Comm. in Matt. XV1, 9, ZMT 10, s. 297.
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Aleksandryjczyk przeprowadza czytelnikow poprzez trzy kroki, ktore staly si¢
udziatem owego niewidomego. Najpierw, bedac oddalonym od Jezusa, potrzebuje
pomocy, aby do Niego dojs¢. Odleglos¢, jaka dzieli go od Jezusa, jest wigksza
niz mozna by przypuszczac, skoro potrzebuje pomocy. P6zniej chory staje przed
Jezusem, rozpoczyna si¢ dialog, ktéry owocuje uzdrowieniem tego czlowieka,
a takze utwierdzeniem Jego wiary. Tu réwniez rozpoczyna si¢ nowy etap zycia
tego cztowieka. Blisko$¢ fizyczna jawi si¢ tutaj jako przestrzen dialogu zbawczego.
Na samym koncu Orygenes zauwaza, ze jak niewidomi uzdrowieni przez Jezusa
pod Jerychem, tak rowniez ten niewidomy, po uzdrowieniu, dokonujacym si¢
dzigki bliskosci fizycznej Jezusa, ,,natychmiast przejrzat, nie tylko szedf za Nim,
lecz uczynit co$ wigcej niz pozostali, albowiem szedf za Nim, wielbigc Boga.
A skutek tego, ze on szedt za Jezusem i wielbit Boga, byt taki, ze caty lud, ktory to
wiedziat, oddat chwafe Bogu (Lk 18,42n.)”'*. Bliskos$¢ fizyczna Jezusa Chrystusa
stanowi przestrzen do§wiadczania zbawienia zaréwno fizycznego, jak i duchowe-
go. A skoro caty lud wielbit Boga, mozna stwierdzi¢, ze konkretna i jednostkowa
interwencja Boga wptywa na zycie innych osob. Jeden dotyk, a wielu dotknietych
i uzdrowionych.

UZDROWIENIA DUCHOWE

Jezus Chrystus, lekarz dusz i ciat'®, dzigki swojej mocy moze dotykaé i uzdra-
wiac¢ nie tylko fizycznie, ale takze duchowo. To uzdrowienie jest dla Aleksandryj-
czyka duzo wazniejsze, gdyz w $wietle jego interpretacji otwiera cztowieka na
Stowo Boze, na poznanie Boga i w konsekwencji prowadzi do zycia wiecznego.
Proegzystencja Syna Bozego, znajdujaca swoj wyraz we Wcieleniu, wyraza si¢
rowniez w trosce o zbawienie cztowieka.

Choroby duchowe

Mozna powiedzie¢, ze na gore, gdzie siedzi Jezus, wchodza nie tylko zdrowi, lecz ze
zdrowymi takze ludzie dotknigci réznymi cierpieniami [...]. Liczne rzesze, nie one same
wedlug Pisma cierpig na gluchote lub inng dolegliwos¢, lecz chorymi sg ci, ktorych one
maja ze sobgq. Bo tez wérod rzesz, ktore wchodza na te gore, gdzie siedzi Syn Bozy,
mozna widzie¢ ludzi ogluchtych na gloszone stowo, slepych na duszy i nie widzacych
prawdziwego swiatta (por. J 1,9), chromych — niezdolnych i§¢ za rozumem, ufomnych
— niezdolnych pracowa¢ zgodnie z rozumem. A zatem dopoki ludzie dotknigci takimi
schorzeniami duszy, chociaz weszli razem z rzeszami na gore, gdzie byt Jezus, znajduja
si¢ z dala od ndg Jezusa, nie zostaja przez Niego uzdrowieni. Lecz kiedy, jako dotknigci

¥ Orygenes, Comm. in Matt. XVI, 9, ZMT 10, s. 297-298.
5" Por. Orygenes, In Luc., Fr 63 (125), PSP 36, s. 166.
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takimi schorzeniami, beda przez rzesze potozeni u Jego nog, to jest u konczyn ciala
Chrystusa, zostang przez Niego uzdrowieni, chociaz sami z siebie nie sg tego godni'®.

Choroby duszy moga zosta¢ uleczone przez Boga, ktory na tym etapie historii
zbawienia za swoje narzedzie, cho¢ nie jedyne, ale wyjatkowe, wybral obecnos¢
wérod swojego ludu, przyjmujac nature ludzka. Tak Bog umitowat $wiat, ze Syna
swojego dat (por. J 3,16), aby ten $wiat mogt zosta¢ przemieniony poprzez i w bli-
skosci fizycznej Syna Bozego, ktory jest jedynym ,lekarzem dusz”'’. Wedtug
Orygenesa cztowiek dotkniety kazda choroba duchowa moze znalez¢ wybawienie
w obecnosci 1 dziataniu Jezusa Chrystusa, ktory ma nad nimi wiadzg. Sugeruje to
zastosowanie stwierdzenia ,,potozeni u Jego nog”. Jest to biblijny motyw wskazu-
jacy na absolutne panowanie nad kazdg rzeczywisto$cia rzucong pod stopy (por.
Ps 110,1; Lk 20,43; Hbr 1,13). Teksty te wyraznie mowig o panowaniu Kyriosa.
Nowoscig jest fakt, ze znalezienie si¢ u stop Jezusa to nie straci¢ wolnos¢, ale
zyskac¢ taske i doswiadczy¢ zbawienia.

Wychodzac od bliskosci fizycznej, w ramach ktorej dokonuje si¢ uzdrowienie
choréb duchowych, Orygenes wskazuje takze na to, kim jest Jezus. Laska uzdro-
wienia doswiadczana w bliskosci Jezusa Chrystusa objawia takze jego tozsamos$¢
jako Pana.

Cel uzdrowienia
Jaki jest cel uzdrowienia duchowego, ktorego dokonuje Jezus?

I jesli przez te stowa wyrazimy che¢ ujrzenia tego, co zobaczy¢ dotknagwszy oczu naszej
duszy daje Jezus, ulituje si¢ nasz Zbawiciel i jako Moc, Stowo, Madros¢ i jako bedacy
tym wszystkim, co o Nim napisano, dotknie naszych przed Nim niewidzacych oczu.
A gdy ich dotknie, ustapi ciemnos¢ i niewiedza i natychmiast nie tylko przejrzymy, lecz
réwniez pdjdziemy za Nim, poniewaz dat nam przejrze¢ ze wzgledu na siebie, nie po co
innego, jak tylko, by$my szli za Tym, ktory sprawil, aby$my widzieli, a zawsze idac za
Nim, bysmy pod Jego przewodnictwem doszli do Boga i oczami, ktore dzieki Niemu
przejrzaty, ogladali Boga razem z btogostawionymi dla czystego serca (por. Mt 5,8)'8.

Oglada¢ Boga to kolejny obraz opisujacy zbawienie cztowieka. Gdy Jezus
uzdrawia cztowieka, pragnie dla Niego otwarcia si¢ na Boga i Jego stowo, aby
przez to doj$¢ do poznania, umilowania i oglagdania Boga. Doswiadczenie bli-
skosci Boga w Jezusie jest ratunkiem dla wielu ludzi, pograzonych w duchowej
Slepocie. Jego zbawcza obecnos¢ na $wiecie daje mozliwos¢ przejrzenia. Jest
bowiem w mocy Jezusa Chrystusa, aby zblizajac si¢ do cztowieka, ,,oko widzace

' Orygenes, Comm. in Mat. X1, 18, ZMT 10, 5. 104.
7" Orygenes, Comm. in Matt. X111, 5, ZMT 10, s. 164.
18 Orygenes, Comm. in Matt. XVI, 11, ZMT 10, s. 294
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sprawy boskie”!" uzdrowié¢, aby widziato i aby caty cztowiek przemieniony tg
taska podazal w swym zyciu za Bogiem. Dlatego Orygenes zacheca wszystkich
swoich stuchaczy i uczniow, aby nieustannie wotali o to duchowe uzdrowienie,
gdyz prowadzi ono do zycia wiecznego®.

BLISKOSC, KTORA WYZWALA

Mistrz z Aleksandrii wskazuje takze na wyzwolenie jako kolejng taske, ktorej
mozna doswiadczy¢ dzigki bliskosci fizycznej Jezusa Chrystusa. Syn Bozy przy-
chodzi na $wiat po to, aby zniszczy¢ zto, grzech i wszelkg przewrotnosc¢, gdyz to
ona oddziela ludzi od Boga. Proegzystencja Jezusa i wyptywajace z niej pragnienie,
aby kazdy cztowiek poznat Boga i byt zbawiony (por. 1 Tm 2,4), prowadzi do
dziatania celem usunigcia wszelkiej przeszkody. Jego bliskos$¢ fizyczna wyzwala
z grzechu, cho¢ musi si¢ to sta¢ za zgoda cztowieka. Czesto ludzie nawet cieszacy
si¢ bliskoscia fizyczna Jezusa sg od Niego bardzo oddaleni duchowo. Blisko$¢
fizyczna, wedlug Orygenesa, jawi si¢ jako szansa poznania Boga, uzdrowienia,
uswiecenia czy pokonania grzechu, ale domaga si¢ takze zaangazowania ze strony
cztowieka.

JUDASZ — BLISKOSC NIE W PELNI WYKORZYSTANA

Dla Aleksandryjczyka przyktadem osoby, ktora cieszac si¢ bliskoscia fizyczna
Jezusa, byta od Niego bardzo daleko, jest Judasz.

Wstancie, chodzmy! Oto blisko jest ten, ktory Mnie wyda. Gdy ich obudzit z owego
snu, o ktérym powiedzieliSmy, z kolei mowi swoim uczniom: Wstarncie, chodzmy!
A widzac w duchu, jak Judasz si¢ zbliza, aby Go wyda¢ — uczniowie Jego jeszcze go
nie widzieli — powiada: Oto blisko jest ten, ktory Mnie wyda. Ja sadzg, ze nie to samo
znaczy Oto blisko jest Mnie 1 Oto blisko jest ten, ktory Mnie wyda, bo nie byt blisko
samego Jezusa Jego zdrajca [ktory odstapit (por. Ps 72,27)] od Jezusa z powodu swoich
grzechow i zdrady, wskutek ktorej zamierzyt Go wydac?!.

Orygenes w sposob bardzo czytelny pokazuje, ze blisko$¢ fizyczna nie jest
tozsama z bliskoscig w rzeczywistosci duchowej. Nadto, dodaje takze, ,,ze nikt
nie przychodzi do Jezusa i jednocze$nie dochodzi «do pokusy», jesli zas wtasnie
przychodzi do Jezusa, nie dochodzi «do pokusy», lecz jesli dochodzi «do poku-
sy», nie przychodzi do Jezusa”?. Dlatego w §wietle wypowiedzi Orygenesa Jezus

19 Orygenes, In Luc., Hom XVI, 8, PSP 36, s. 76.

20 Por. Orygenes, Comm. in Matt. XVI, 11, ZMT 10, s. 293-294.
2L Orygenes, Comm.Series 98, ZMT 25, s. 166.

2 QOrygenes, Comm.Series 93, ZMT 25, s. 162.
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Chrystus przychodzi na $wiat, aby grzech i duchowe oddalenie od Boga zostato
w mocy Jego bliskosci fizycznej pokonane oraz aby kazdy, kto tylko bedzie chciat
naprawde si¢ do Boga zblizy¢, mogt w mocy i obecnosci Syna Bozego pokonac
kazda pokusg i trudnos$¢ duchowg swojego zycia. ,,Blisko jest Mnie” — oto rze-
czywisto$¢ wyzwolenia, ktorej nie doswiadczyt Judasz.

ARCYKAPLAN I SETNIK — KONTRAST ZDOLNOSCI
PRZYJECIA WYZWOLENIA

O tym, ze mozna nie pozna¢ Boga i nie by¢ przez Niego u§wigconym, mimo
ze fizycznie jest si¢ bardzo blisko Niego, $wiadczy wedlug Orygenesa postawa
arcykaptana, ktory przestuchiwal Jezusa.

Gdy to Pan przepowiadal, nieprzyjaciel Pana, 6w arcykaptan, jako ten, co nie byt blisko
(por. Ef2,13.17), aby oglada¢ Syna Cztowieczego i Moc, po ktorej prawicy On siedziat,
jako pochylony i nie mogacy patrzeé¢ w gore, nie rozumiejac, co Jezus méwit, rozerwal
swoje szaty, odstaniajagc swoja brzydote i nago$¢ swej duszy i pokazujac symbolicz-
nie, iz nalezy rozerwaé¢ dawne kaptanstwo i szat¢ tego kaptanstwa i kultu, ktory byt
wedtug litery. Wielkos$¢ stow Chrystusa uznat on za bluznierstwo, a za chwat¢ poczytat
zydowska i dostowng historig litery, ktora zabija (por. 2 Kor 3,6)*.

To grzech i jak mowi Orygenes, brzydota duszy nie pozwolity temu cztowie-
kowi pozna¢ Boga oraz doswiadczy¢ wyzwolenia spod litery prawa. Arcykaptan
odrzucit Jezusa, nie dopuszczajac mozliwosci, ze jest On Synem Bozym. Nie
odkryt owej bliskosci, jaka Mu byta dana, a z nig taski wyzwolenia i spotkania
z samym Bogiem. Nie bylo w nim poszukiwania, odkrywania prawdy ani woli
usunigcia zta ze swojego zycia*!. Dla kontrastu, ale i zrozumienia tej sytuacji odwo-
luje sie Aleksandryjczyk do setnika stojacego pod krzyzem?. Bliskos¢ fizyczna
doprowadzita tego Rzymianina do wyznania, ze Jezus jest Synem Bozym (por.
Mt 27,54). Dlaczego tak si¢ stato? Blisko$¢ fizyczna i zwigzana z nig taska zawsze
s propozycja, ktéra domaga si¢ odpowiedzi ze strony cztowieka. Wyzwolenie ku
wierze spotyka tych, ktorzy szczerze szukajg prawdy, przejawiajagc wole nawro-
cenia i przemiany swojego zycia, a takze pragng Boga. Gdy jednak sg zaslepieni,
a serce jest zatwardziale, nie sg w stanie skorzysta¢ z daru obecnos$ci i blisko$ci
fizycznej Syna Bozego.

2 Orygenes, Comm.Series 112, ZMT 25, s. 178-179.

24 Por. K. Jasman, Orygenes o doskonatosci chrzescijanskiej, ,,Ateneum Kaplanskie” 71 (1979),
t. 92, s. 382.

% Por. Orygenes, Comm.Series 140, ZMT 25,s. 212-213.
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WYZWOLENIE PRZEZ UPADEK

Orygenes o zniszczeniu zla i wyzwoleniu od jego wpltywow mowi w swojej
homilii na Ewangeli¢ $w. Lukasza.

Mam w sobie cos, co zle stoi i co si¢ wznosi wskutek grzesznej pychy: niechaj to upad-
nie, niechaj zostanie obalone! Gdy bowiem upadnie, wowczas podniesie si¢ i powstanie
to, co dawniej upadto. Moj czlowiek wewnetrzny niegdy$ byl powalony, a czlowiek
zewnetrzny stal wyprostowany. Skoro za$ przyszedt Jezus, upadto to, co byto we mnie
zle [...]. Dokonat si¢ pozyteczny upadek?.

I kontynuujac swoja mysl, dodaje:

Dobry jest ten upadek, do ktdrego najpierw przychodzi Jezus; On nie moze spowodowaé
powstania, jesli wpierw nie dojdzie do upadku. Niechaj przyjdzie najpierw zburzyé
zto, ktore bylo we mnie, aby, skoro zto zostanie zniszczone i usmiercone, powstato
we mnie i zostato ozywione dobro, abySmy w Nim osiagneli krolestwo niebieskie?’.

W tym wlasnie obrazie zawiera si¢ zardowno negatywny, jak i pozytywny
wymiar zbawienia. Zbawienie to upadek i zniszczenie starego, grzesznego poste-
powania, wyzwolenie od zta i grzechu, ale to takze nowe zycie, stworzenie nowej
rzeczywisto$ci. Blisko$¢ fizyczna Jezusa 1 Jego przyjécie oznacza mozliwosé
do$wiadczenia ,,wyzwolenia od” i ,,wyzwolenia do”. Orygenes mocno akcentuje
owa rzeczywisto$¢, gdyz lezy ona u podstaw zycia chrzescijanskiego i prawidto-
Wego rozwoju wiary.

BLISKOSC, KTORA USWIECA

W swej homilii na Ewangeli¢ $§w. Lukasza Orygenes powiedzial, ze ,,doskonalsi
przychodza do mniej doskonatych, aby im przynies¢ jakas korzys¢”?. Jezus Chry-
stus dzigki misterium Wecielenia przychodzi, aby tylko poprzez swoja obecnos$¢,
nie wspominajac stow i czynow, zbawczo uswigci¢ ten $wiat 1 kazdego cztowie-
ka. Jego narodziny w Betlejem byly przybyciem Tego, ,,ktory ma wprowadzi¢
pokdj na swiat, Tego, ktory zespala niebo z ziemia, i Tego, ktory poprzez nauke
ewangeliczng niebem czyni ziemi¢”?. Aleksandryjczyk, pragnac ukazac, ze sama
obecnos$¢ fizyczna Jezusa na $wiecie sprowadza wieloraka taske i blogostawienstwo
dla innych, znéw przywotuje liczne przyktady biblijne. Niestrudzonemu egzegecie
i tworcy Heksapli taki sposob wydat si¢ najlepszy, aby zaprezentowac liczne taski
i dary, bedace uswigcajacg implikacja inkarnacji Syna Bozego.

26 Orygenes, In Luc., Hom XVI, 9-10, PSP 36, s. 77.

27 Orygenes, In Luc., Hom XVI, 10, PSP 36, s. 77.

28 Orygenes, In Luc., Hom VII, 1, PSP 36, s. 48.

2 Orygenes, In Luc., Hom XV, Fr 42 (66), PSP 36, s. 158.
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MADROSC I ZROZUMIENIE SPRAW BOZYCH

Kazdy, kto stykal si¢ z Jezusem Chrystusem, korzystat albo mogt skorzystac
z Jego madrosci i wiedzy?’. Bliskos¢ fizyczna jest darem, w ktorym mozliwe staje
si¢ napekienie innych madroscig i zrozumieniem spraw Bozych. Dla potwierdzenia
tej tezy Orygenes wskazuje na dwie perykopy biblijne.

Nauczyciele w Swigtyni
W pierwszej analizowanej perykopie pisarz z Aleksandrii, komentujac fragment
o znalezieniu Jezusa w §wiatyni, stwierdza:

Znaleziono Go posrod nauczycieli, gdy ich uswiecat 1 ksztattowat. Poniewaz byt matym
dzieckiem [...] nie nauczat ich, lecz wypytywat [...]. Powiadam — pytal nauczycieli
nie po to, zeby si¢ uczy¢, lecz zeby za pomoca pytan ich pouczyé. Z jednego wszak
zrodta wiedzy pochodzi madre zadawanie pytan i udzielanie madrych odpowiedzi [...].
Wypadalo, aby Zbawiciel stat si¢ najpierw nauczycielem stawiania madrych pytan, aby
potem odpowiadat na pytania zgodnie z rozumem i Stowem Boga®'.

Bliskos¢ i przebywanie z dwunastoletnim Jezusem przynosi korzys$¢ dla nauczy-
cieli i uczonych w Pismie, przymnaza im madrosci, a zadawanie pytan doprowa-
dza do odkrycia i zrozumienia Bozych spraw. To w konsekwencji prowadzi do
poznania i lepszego zrozumienia Boga. Dwunastoletni Jezus zdejmuje z ich oczu
zastone niewiedzy, aby wiedzac, byli blizej Boga i doszli do zbawienia. Bowiem
zbawienie czlowieka stanowi zasadniczg funkcje Madrosci weielonej®.

Opetany w kraju Gergezenczykow

Drugg sceng biblijna, w ktorej Orygenes wskazuje, jak bliskosc¢ fizyczna Jezu-
sa Chrystusa wigze si¢ z otrzymaniem madro$ci i zrozumienia, jest uwolnienie
opetanego w kraju Gergezenczykéw (Lk 8,26-39).

Po wyrzuceniu ztego ducha z cztowieka opetanego siada on u stop Jezusa i trwa
przy Nim. Gdy Jezus opuszcza t¢ kraing, uwolniony od ztego ducha cztowiek chce
i8¢ za Nim, chce nadal trwa¢ przy swoim Panu i Zbawicielu. Jednakze Chrystus
poleca mu, aby pozostal na miejscu i glosit dobra nowing wsrod swoich. Bo:

Chrystus [...] zatroszczyt si¢ o zbawienie tych, ktérzy mogli go stuchac, i postat im
cztowieka, ktory dostatecznie dtugo siedziat u Jego stop, aby on ich pouczyt o tym, co
Bog mu uczynit. Niektorzy z nich mogli by¢ stuchaczami i uczniami tego cztowieka,
ktory nie pojat wiele, glosit jednak t¢ odrobing, ktorg zrozumiat®.

30 Por. M. Szram, Chrystus — Mgdrosé¢ Boza wedlug Orygenesa, Lublin 1997, s. 275.

31 Orygenes, In Luc., Hom XIX, 6, PSP 36, s. 87.
32 Por. M. Szram, Chrystus — Mqgdros¢ Boza wedlug Orygenesa, s. 278.
3 Orygenes, In Luc., Fr 62 (124), PSP 36, s. 164.
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Orygenes stwierdzeniem, ze 0w czlowiek ,,dostatecznie dtugo siedziat u stop
Jezusa”, koncentruje uwage na przebywaniu w obecnosci Syna Bozego. W przy-
padku uwolnionego byta ona dostateczna, aby i$¢ i glosi¢ innym dobra nowing.
Nie zrozumial moze wszystkiego, ale to, co pojat poprzez krotki czas trwania
w bliskosci Jezusa, wystarczyto, aby stac si¢ glosicielem prawdy o Nim. Bliskos¢
Jezusa, pozostawanie u Jego stop, byta zbawcza taska dla niego, ale takze wyrazem
troski o zbawienie innych, do ktorych pdzniej zostat postany. W pewnej opozycji
mozna wskaza¢ na mieszkancéw owej krainy, ktorzy nie przebywali ,,dostatecznie
dtugo” z Jezusem, aby pozna¢ Go i doswiadczy¢ taski.

DAR DUCHA SWIETEGO ORAZ RADOSC

Uswigcenie dzigki bliskosci fizycznej Jezusa Orygenes odnosi, poza przymno-
zeniem madro$ci i zrozumieniem spraw Bozych, takze do napetnienia ludzi, ktorzy
Go spotykaja, Duchem Swietym® i radoscig. Przyktadem, jakim postuguje sie
w tym przypadku pisarz z Aleksandrii, jest cata rodzina Jana Chrzciciela.

Elzbieta
Po pierwsze, Aleksandryjczyk wskazuje, ze przybycie Jezusa Chrystusa w tonie
Maryi napetnito Duchem Swigtym Elzbietg.

Maryja przyszia do Elzbiety i pozdrowila ja, dziecie poruszylo sie z radosci, a Elzbieta
zostata napetniona Duchem Swigtym i wypowiedziata proroctwo?.

Pan i Zbawiciel dzigki swej bliskosci fizycznej napeit Elzbiete Duchem Swie-
tym, ale Orygenes zauwaza, ze najpierw napeliony zostat jej syn Jan Chrzciciel.
Bo ,,nie ulega watpliwosci, ze Elzbieta zostala napeiona Duchem Swigtym dzieki
swojemu synowi. Matka nie zastuzyta, aby najpierw ja napetnit Duch Swiety;
skoro Jan, zamkniety jeszcze w jej lonie, otrzymat Ducha Swigtego, wowczas
i ona, po u$wieceniu syna, napeliona zostata Duchem Swietym™3¢. Taka kolejnos¢
i logike dzialania Syna Bozego wskazuje pisarz z Aleksandrii: najpierw dar Ducha
otrzymuje Jan Chrzciciel, gdyz to wtasnie jego Jezus chciat uswiegcic¢ i napehic¢
Duchem Swietym, przygotowujac go do misji, a dopiero pozniej, ze wzgledu na
syna i wielkiego poprzednika Jezusa, Ducha Swietego otrzymuje jego matka,
Elzbieta. Podstawa do takiego rozumowania jest scena zwiastowania, w ktorej
pisze Orygenes, ze ,,Maryja zostala napeliona Duchem Swietym wowczas, gdy
zaczeta nosi¢ Zbawiciela w swoim tonie. Albowiem skoro tylko przyjeta Ducha

3 Por. H. Pietras, Uswiecajgce dzialanie Ducha Swietego wedlug Orygenesa, ,Nox Patrum” 8

(1988), t. 15, 5. 648.
35 Orygenes, In Luc., Hom IX, 1, PSP 36, s. 54.
3¢ Orygenes, In Luc., Hom VII, 3, PSP 36, s. 49.
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Swietego, tworce ciala Pana, i skoro Syn Bozy znalazt si¢ w jej fonie, rowniez
i ona zostata napetniona Duchem Swigtym™*’.

Jan Chrzciciel

Druga osoba, ktéra zostaje napetniona Duchem Swigtym w konsekwencji prze-
bywania w obecnosci i bliskos$ci fizycznej Jezusa Chrystusa, jest juz wspomniany
Jan Chrzciciel.

Jan natomiast jeszcze bedac w lonie matki raduje si¢, nie moze wytrzymacé, pragnie
wyj$¢ z tona na przybycie [...] Jezusa [...]. Jan przebywat jeszcze w tonie matki, a juz
posiadat Ducha Swigtego®®.

Wtasnie w rado$ci i darze Ducha Swigtego dostrzega Orygenes uswigcenie,
jakie dokonuje si¢ dzigki bliskosci fizycznej Jezusa Chrystusa i woli Syna Bozego.
,,Jezus bowiem w tonie Maryi $pieszyt si¢, aby uswieci¢ Jana, dopdki przebywat
on jeszcze w tonie swojej matki”™®. Aleksandryjczyk mocno podkresla, ze Jezus
chcial uswieci¢ Jana, aby odpowiednio przygotowac go do jego misji. Dokonuje
sie to przez Ducha Swietego, ,.ktory posiada moc uswiecania, gdyz sam jest $wiety,
zawsze byt $wigty, podobnie jak Ojciec i Syn. Wszystkie zas stworzenia dopiero
mogg sta¢ si¢ §wietymi, nie z natury, ale przez uswiecenie™. Co wigcej, poza
uswigceniem Syn Bozy udziela Janowi poznania siebie samego. Juz w tonie swej
matki Jan Chrzciciel poznat Boga*'. Ponadto Adamancjusz dodaje, ze:

[...] jesli jedna chwila przyniosta tak wielka korzys¢, to mozemy si¢ domyslac, jak
wspaniale rozwinat si¢ Jan przez trzy miesiagce, gdy Maryja przebywala przy Elzbie-
cie. Jesli w jednej chwili, w jednym momencie dziecko uradowato si¢ i jak gdyby
podskoczyto z radosci, a Elzbiete napetit Duch Swiety, to niedorzecznoscig by byto,
gdyby przez trzy miesigce ani Jan, ani Elzbieta nie skorzystali z bliskosci Matki Pana
iz obecnosci samego Zbawiciela. Jan przeto ¢wiczyt si¢ 1, jesli tak mozna powiedzieé,
byt namaszczony oliwa w szkole zapasniczej, przygotowywat si¢ w tonie matki do tego,
aby po cudownym narodzeniu w cudowny sposéb zostat wychowany*,

Zachariasz

W homiliach i komentarzach Aleksandryjczyka do Ewangelii synoptycznych
rowniez posta¢ Zachariasza przedstawiona jest jako ta, ktora dzigki obecnosci
i przebywaniu Jezusa zostala napetniona Duchem Swictym.

37 Tamze.

38 Orygenes, In Luc., Hom 1V, 4, PSP 36, s. 42.

3 Orygenes, In Luc., Hom VII, 1, PSP 36, s. 48.

40 H. Pietras, Uswiecajqce dziatanie Ducha Swietego wedlug Orygenesa, ,NGox Patrum” 8 (1988),
t. 15, s. 638.

4 Por. Orygenes, In Luc., Hom VII, 5, PSP 36, s. 50.

2 Orygenes, In Luc., Hom IX, 2, PSP 36, s. 54-55.
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Maryja po zwiastowaniu anielskim pozostawala z Elzbieta przez trzy miesiace, aby
Zbawiciel swoja niewyslowiona moca mogl osobiscie przygotowac nie tylko Jana
[...], lecz réwniez Zachariasza [...]. I on bowiem przez trzy miesiace z wolna rozwijal
si¢ pod wptywem Ducha Swietego i nie zdajac sobie z tego sprawy, otrzymat nauke
i prorokowat o Chrystusie®.

Posta¢ Zachariasza stanowi synteze¢ nauki Orygenesa dotyczaca uswigcaja-
cych skutkow bliskosci Jezusa Chrystusa. Z jednej strony, w obecnosci Jezusa
napetniony jest Duchem Swietym, a z drugiej — wzrasta w madrosci i poznaniu
spraw Bozych. Jest to wigc postaé, ktora faczy oba wymieniane przez Orygenesa
elementy uswigcenia czlowieka dzigki obecno$ci weielonego Syna Bozego, gdyz
dziatanie Ducha Swietego, udzielanego przez Jezusa Chrystusa, polega na u§wie-
ceniu i objawieniu Boga*.

USWIECENIE RZECZY

Ciekawa kwestig pojawiajaca si¢ w pismach Orygenesa jest uswigcenie rze-
czy. Bliskos$¢ fizyczna i kontakt ze Zbawicielem, zdaniem Aleksandryjczyka, nie
wptywa tylko na ludzi, cho¢ takie uswigcenie jest wazniejsze, ale oddziatuje takze
na rzeczy i elementy $wiata stworzonego.

Jozef wzigl zatem cialo Jezusa, owingl je w czyste plotno i ztozyt w nowym grobowcu,
ktory wykut dla siebie w skale. Nastepnie przytoczyl wielki kamien i zamkngl wejscie, po
czym odszedt (Mt 27,59-60). Owingl ciato w czyste plotno i ztozyl w nowym grobowcu,
gdzie nie byto zadnego umartego, zachowujac ciato Jezusa na szczegdlne zmartwych-
wstanie. Sadze, ze owe ptdtno miato wigcej czystosci niz przedtem, zanim zawinigto
w nie ciato; cialo bowiem Jezusa, znajdujace si¢ tez w stanie $mierci, jako ciato Jezusa
oczyszczato wszystko, czegokolwiek dotkneto i raczej odnawiato 6w nowy grobowiec,
ktory byt wykuty w skale. 1 nie sadze, ze przypadkiem napisano i przypadkiem powie-
dziano, iz ciato owingl w czyste plotno i zlozyl w nowym grobowcu i ze 6W grobowiec
byt wykuty w skale, grobowiec czysty, ktory dzigki ciatu Jezusa stal si¢ czystszy, niz
byl, zanim ztoZzono w nim ciato Jezusa®.

Pisarz z Aleksandrii obrazowo opisuje, jak kontakt fizyczny z cialem Jezusa
staje si¢ przyczyng uswigcenia i oczyszczenia wszystkiego, co miato z Nim kon-
takt. Tak wiec zar6wno plotno, mimo ze byto czyste, jak i grob, chociaz byl nowy,
zostajg przemienione i uswiecone poprzez taske kontaktu z Jezusem Chrystusem.
To rozwazanie Orygenesa, jak si¢ wydaje, mozna takze rozszerzy¢ na ludzi. Jesli
bowiem jaki$ przedmiot jest oczyszczany poprzez zetknigcie z ciatem Jezusa, to

4 Orygenes, In Luc., Hom X, 1-2, PSP 36, s. 56.
4 Por. S. Kalinkowski, Pneumatologia Orygenesa, ,,Collectanea Theologica” 53 (1983) 1, s. 55.
4 Orygenes, Comm.Series 143, ZMT 25, s. 216.
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takze ludzie mogg doswiadczy¢ podobnej taski. Roéwniez na tej podstawie mozna
budowac teologie sakramentu Eucharystii.

BLISKOSC I BRAK BLISKOSCI

Ostatnim zagadnieniem poruszanym przez Orygenesa w jego dociekaniach
biblijnych jest wskazanie roznych sytuacji, w ktérych obecnos¢ Boga w Jezusie
Chrystusie jest konkretnym blogostawienstwem dla cztowieka. Utrata tej blisko$ci
i oddalenie pociagaja za sobg powazne konsekwencje. Aleksandryjczyk nie sili
si¢ na wymys$lanie wielkich i porazajacych swych stuchaczy skutkow, ale wska-
zuje na trzy sytuacje opisane w Pismie Swietym, ktore wedhug niego obrazuja te
zalezno$¢. W bliskosci Jezusa Chrystusa, jak zostato to juz nadmienione, cztowiek
jest przez Niego oczyszczany z grzechow, uswiecany, dostepuje taski napelnienia
Duchem Swietym, rado$cia, madro$cia i poznaniem spraw Bozych, a takze Boga
samego. Nadto mozliwe jest rowniez jego uzdrowienie zaréwno cielesne, jak
i duchowe. Natomiast gdy braknie Jezusa, wowczas cztowiek traci to wszystko,
a co wiecej, narazony jest jeszcze na liczne pokusy, wynikajace z jego stabosci,
ale takze z dziatania ztego ducha.

BURZA NA JEZIORZE — BLISKOSC A WALKA DUCHOWA

Burza na jeziorze, czyli moment, w ktérym z apostolami nie ma Jezusa (por.
Mt 14,22-33), to pierwsze rozwazanie w temacie braku obecnosci Syna Bozego.
Orygenes rozpoczyna swoja interpretacj¢ od rozwazan nad stowem:

przynaglit, moze uczniowie, ktorzy stale trzymali si¢ Jezusa, rowniez i w tym wypadku
nie mieli sity, aby si¢ z Nim roztaczy¢, poniewaz chcieli pozosta¢ przy Nim; tymczasem
On uwazal, iz bedzie dobrze, aby oni przeszli probe fal i przeciwnego wiatru, a nie
miataby ona miejsca, gdyby pozostali z Jezusem, i dlatego zmusit ich, aby si¢ od Niego
odtaczyli 1 wsiedli do todzi? Przynagla wigc Zbawiciel uczniow, zeby wsiedli do todzi
pokus i wyprzedzili Go na drugi brzeg, aby odnoszac nad nimi zwycig¢stwo, znalezli
si¢ poza niebezpieczenstwami. Ci za$, wyptynawszy na srodek jeziora (por. Mk 6,47)
miotani falami pokus i rzucani przeciwnymi wiatrami, ktore nie pozwalaly im doptynaé
na drugi brzeg, mimo zmagan, nie mogli bez Jezusa pokona¢ fal i przeciwnego wiatru
i dotrze¢ na drugi brzeg. Dlatego Stowo ulitowato si¢ nad nimi, gdyz zrobili wszystko,
co mogli, aby przyby¢ na drugi brzeg i przyszito do nich, kroczgc po jeziorze, a ono
nie miato fal ani wiatru, ktéry moglby Mu si¢ przeciwstawi¢, chociazby nawet chcial.
Bo tez nie napisano, ze przyszedt do nich, kroczgc po falach, lecz po wodzie. Wtedy
odezwal si¢ Piotr: Kaz mi przyjs¢ do Siebie, nie po falach, lecz po wodzie; i kiedy na
poczatku Jezus rzekt mu: Przyjdz!, Piotr wyszedlszy z lodzi, kroczyt nie po falach, lecz
po wodzie, aby dojs$¢ do Jezusa, ale gdy zwatpit, ujrzat silny wiatr, ktory nie jest silny
dla tego, kto wyzbyt si¢ matej wiary i zwatpienia. Skoro tylko Jezus wsiadt z Piotrem
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do todzi, wiatr si¢ uciszyt, poniewaz nie mogt juz dziata¢ przeciwko todzi, gdy wszedt
do niej Jezus*.

Orygenes w komentarzu zauwaza, ze uczniowie nie chca oddalac si¢ od swojego
Nauczyciela. Jest to oczywiscie dobra i prawidtowa reakcja, ale Jezus przynagla
swoich uczniow. ,,Uwazat On, iz bedzie dobrze, aby oni przeszli probe fal i prze-
ciwnego wiatru, a nie mialaby ona miejsca, gdyby pozostali z Jezusem i dlate-
go zmusit ich, aby sie od Niego odtaczyli i wsiedli do todzi”¥. Dla apostotéw
pozyteczne jest przejscie przez probe pokus, niebezpieczenstw fizycznych, ale
i duchowych z kilku powodow. Po pierwsze, gdy znajduja si¢ w todzi na $rodku
jeziora, dochodza do kresu swoich mozliwos$ci. Proba ta jest wigc dla nich okazja
do poznania samych siebie, odkrycia swoich mocnych i stabych stron. Po drugie,
kazdy z apostotow moze doswiadczy¢ tego, jak cigzko jest zmagac si¢ z prze-
ciwnosciami i pokusami bez Jezusa Chrystusa. W koncu, trzecim pozytywem tej
sytuacji jest otwarto$¢ na pomoc Syna Bozego oraz odkrycie jej koniecznosci dla
zachowania zycia. Po raz kolejny powraca kategoria ,,blisko jest Mnie”, ktora jest
przestrzenia zbawienia.

W interpretacji i spostrzezeniach Orygenesa warto takze zwroci¢ uwage na
pojawiajace si¢ kontrasty, ukazujace, co dzieje si¢, gdy Jezus jest, a co, gdy nie ma
Go ze swoimi uczniami. Wzburzone wiatrem jezioro i cisza, ktora pojawia sig, gdy
Jezus znajduje si¢ w todzi. Fale, z ktorymi zmagaja si¢ uczniowie, i woda, po ktorej
kroczy Syn Bozy, a przez pewien czas takze Piotr. To, oczywiscie poza dostow-
nym znaczeniem, ma dla Aleksandryjczyka sens duchowy. Wszelkie porownania
do zmagan apostotow, do fal, do wiatru sg obrazami trudnosci, jakie napotykaja
apostotowie, ale i1 kazdy cztowiek, w swym zyciu duchowym. W interpretacji tej
perykopy biblijnej Orygenes akcentuje zwtaszcza kontrasty — korzysci i spokoju
bycia z Jezusem oraz walki i trudnosci, gdy utraci si¢ blisko$¢ Syna Bozego.

ZWIASTOWANIE PASTERZOM — BLISKOSC A BYCIE PASTERZEM

Gdy mistrz z Aleksandrii rozwaza scen¢ zwiastowania pasterzom dobrej nowi-
ny o narodzinach Jezusa w Betlejem (por. Lk 2,8—12), interpretuje ja na sposéb
alegoryczny. W tej perykopie pasterze strzegacy swych trzod sg przez Orygenesa
utozsamiani z pasterzami poszczegdlnych Kosciotow. A oni:

nie mogliby przeciez sami dobrze strzec trzody, gdyby nie przybyl 6w Pasterz: staba jest
bowiem ich straz, jezeli Chrystus nie pasie wraz z nimi i nie pilnuje trzody. Czytali§my
niedawno u Apostota: Jestesmy pomocnikami Boga. Dobry pasterz, ktory nasladuje

46 Orygenes, Comm. in Matt. XI, 5, ZMT 10, s. 82.
47 Tamze.
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Dobrego Pasterza, jest pomocnikiem Boga i Chrystusa. Dlatego dobrym pasterzem
jest ten, kto ma przy sobie Najlepszego Pasterza®.

Zaprezentowany fragment rozwazan Aleksandryjczyka wigze stuzbe pasterzy
Kosciotow z Jedynym i Najlepszym Pasterzem. Jakikolwiek cztowiek probujacy
prowadzi¢ ludzi do Boga, co wigcej, jakikolwiek biskup stawiany na czele wspdl-
noty Kos$ciota nie jest w stanie zrealizowa¢ swojego zadania bez blisko$ci Jezusa
Chrystusa. Bliska relacja i wspdlpraca z Dobrym Pasterzem sg jedyng gwarancja
bezpieczenstwa ludzi i realizacji celu. Tak wiec Adamancjusz mocno akcentuje, ze
od bliskosci i relacji stawianych na czele pasterzy z Jezusem Chrystusem zalezy
dobro powierzonych im ludzi. Wydaje si¢ réwniez, ze Orygenes, méwiac: ,,dobrym
pasterzem jest ten, kto ma przy sobie Najlepszego Pasterza™’, wskazuje, ze troska
o trwanie w blisko$ci z Jezusem Chrystusem jest ktadziona na serce pasterza. Jest
to jego zadanie, aby zabiegac o relacj¢ i blisko$¢ Syna Bozego zarowno ze wzgledu
na siebie, jak i ze wzglgdu na innych®.

MODLITWA W OGROJCU — BLISKOSC A MODLITWA

Trzecim tekstem, ktorym postuguje si¢ Orygenes dla ukazania konsekwencji
braku blisko$ci Jezusa Chrystusa, jest jego komentarz do modlitwy w Ogrdjcu
(por. Mt 26,36-46), a szczegblnie do zachowania uczniow (por. Mt 20,40-41).

Przychodzi do uczniow i znajduje ich Spigcych. I mowi do Piotra: Tak wiec nie potrafi-
liscie ze Mng czuwac nawet przez jednqg godzing? Czuwajcie i modicie sie, abyscie nie
popadli w pokuse (Mt 26,40-41). Jak dlugo Jezus byl ze swymi uczniami, nie zasng¢li,
gdy tylko nieco si¢ od nich oddalil, nawet jednej godziny nie potrafili czuwaé w Jego
nieobecnosci. Dlatego modimy sie, aby nawet na krotko nigdy nie oddalit si¢ od nas
Jezus, lecz by wypehnit, co przyrzekt nam, mowiac: 4 oto Ja jestem z wami przez
wszystkie dni az do wypetnienia sie wiekow (Mt 28,20)%!.

Sen, niemozno$¢ czuwania, pokusa, a moze popadni¢cie w sprawy §wiatowe
i ziemskie — to rzeczywistos$ci, ktore odrywaja cztowieka od trwania na modlitwie
i przy Bogu. A jednocze$nie przychodzg na cztowieka wiasnie wtedy, gdy nie trwa
blisko Boga.

Juz przez samo przysposobienie si¢ do modlitwy, a wiec: skupienie, pelna godnosci
postawe zewnetrzng, zaznaczajaca trwanie w Bozej obecnosci, modlacy si¢ odnosi
niematg korzys$¢. Pamig¢ na obecno$é Bozg w czasie modlitwy odwodzi od wielu
grzechow, a prowadzi do licznych cnot. Jezeli pamigé o stawnym i madrym cztowieku

8 Orygenes, In Luc., Hom XII, 2, PSP 36, s. 62.

4 Tamze.

0 Por. Z. Cwik, Niesmiertelna ksigzka Orygenesa, ,,Nox Patrum” 7 (1987), t. 12—13, s. 55.
U Orygenes, Comm.Series 93, ZMT 25, s. 161.
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pomaga w dobrym postgpowaniu i ostabia zte sktonnosci, to niewspotmiernie wigcej
korzysci przynosi mys$l o Bogu.

Niewspotmiernie wigcej korzysci przynosi trwanie w Jego obecnosci, pragnienie
blisko$ci 1 umacniania relacji z Nim. Tego jednak zabraklo apostotom, gdy Jezus
si¢ od nich oddalit. Adamancjusz $wiadom jest, ze gdy traci si¢ obecno$¢ Jezusa
i faske przebywania z Nim, wchodzi si¢ w trudnosci duchowe i cigzko jest wytrwac
na modlitwie i w dobrych postanowieniach. Dlatego wlasnie wota i namawia
kazdego, aby prosit o pozostanie Jezusa w jego zyciu az do wypelienia wiekow.

ZAKONCZENIE

Biblijny wyktad Orygenesa, obfitujacy w obrazy, alegorie oraz pordwnania,
odstania bez watpienia prawde o zbawczych skutkach bliskosci Boga w Jezusie
Chrystusie. Czyni to mistrz z Aleksandrii w sposob nieskomplikowany i bliski
zyciu ludzi prostych. Teologia bliskosci Boga, wytaniajaca si¢ z jego pism, jest
w pelni chrystologiczna i antropologiczna, a takze wypetnia zadanie ewangeliza-
cyjne i katechetyczne Kosciota. Blisko$¢ Boga i jej soteryjne implikacje, wsrod
ktorych wyliczy¢ mozna uzdrowienie ciata i ducha, wyzwolenie z grzechu, pozna-
nie prawdy, a takze uswiecenie i udzielenie daru Ducha Swigtego, dokonuja sie
poprzez osobg i dzielo Jezusa Chrystusa. To w Nim i poprzez Niego blisko$¢
Boga umozliwia cztowiekowi dojscie do pelni cztowieczenstwa, nie tylko poprzez
zbawienie doczesne, ale takze otwierajac perspektywe wiecznosci. Obecnosé,
blisko$¢ i dotyk Jezusa prowadza ku wiecznemu spetnieniu i catkowitej bliskosci
z ,,bliskim Bogiem”.

Analizy Orygenesa przynoszg takze rozréznienie dwoch stopni bliskosci Boga
w Jezusie Chrystusie. Pierwszy z nich to wcielenie i obecno$¢ na ziemi posrdd
ludzi, do§wiadczalny zwlaszcza w czasie Jego publicznej dziatalno$ci. Ten spo-
sob umozliwia dostgp do Niego, wejscie z Nim w relacje 1 staje si¢ przestrzenig
zbawczego dialogu. Drugi rodzaj bliskosci to juz bezposredni kontakt fizyczny
i taska dotyku Jezusa Chrystusa. Z nig najczgsciej wiaze si¢ uzdrowienie i prze-
miana zycia cztowieka. Ponadto doswiadczenie zbawienia, w kontekscie teologii
bliskosci, Orygenes ujmuje w nastgpujace kategorie:

— P0j$¢ za Jezusem (Bogiem);

— Oglada¢ Boga;

Trwac u Jego stop;

— ,,Blisko jest Mnie”.

Dzigki analizie pism Orygenesa zbawcze skutki bliskosci Boga w Jezusie Chry-
stusie mozna ujac¢ za pomocg owych czterech modeli soteriologicznych.

52 7. Cwik, Niesmiertelna ksigzka Orygenesa, ,,Vox Patrum” 7 (1987), t. 12—13, s. 56.
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W Ewangeliach widzimy, ze Jezus Chrystus jest tym, ktory dotyka i jest dotyka-
ny przez innych. Chrze$cijanstwo nie absolutyzuje dotyku, cho¢ jest on ,,wpisany
W przestrzen wiary, jest sprzezony z rzeczywistoscia duchowa, z tajemnicg egzy-
stencjalnego przylgniecia do Niego, Niepojetego, Ponadzmystowego”. Jednak
zawsze decydujaca jest wiara, nie sam dotyk. Dotyk jest wazny o tyle, o ile stuzy
budzeniu wiary i ulatwia przylgnigcie do Boga owocujace zbawieniem.
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THE THEOLOGY OF GOD’S CLOSENESS. SOTERIC IMPLICATIONS OF GOD’S
CLOSENESS IN JESUS CHRIST IN THE COMMENTARIES AND HOMILIES TO
ORIGEN’S SYNOPTIC GOSPELS

Summary

Jesus Christ is fullness of all Revelation (KO 2). What is the pure fact of His presence in
the world? What are consequences of God’s Son incarnation? Answers for these questions
are already given by Origen in the third century who states that ,,the more faultless come
to the less faultless to give them some kindness”. Through mystery of Incarnation Jesus
Christ comes, only by His presence, not to mention His words and deeds, to redeem and
sacrifice the world and every man. Among these salutary advantages Origen mentions
healing, extrication and sanctification. On the base of his interpretations he builds a theol-
ogy of God’s closeness in Jesus Christ and creates redemption categories expressed in
scriptural language understandable for all believers.

Keywords: Origen, existential theology (close to life), soteriology, incarnation, touch,
closeness, healing

Stowa kluczowe: Orygenes, teologia egzystencjalna (bliska zyciu), soteriologia,
wecielenie, dotyk, blisko$¢, uzdrowienie
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SPRAWOZDANIA

Ks. Mateusz Markiewicz IBP

SPRAWOZDANIE Z SYMPOZJUM ,REVUE THOMISTE”
PT. ,,SWIETY TOMASZ I ESCHATOLOGIA”, TULUZA,
24-25 KWIETNIA 2015 ROKU
(COLLOQUE DE LA REVUE THOMISTE DE 2015:
»SAINT THOMAS ET ESCHATOLOGIE”, TOULOUSE,
24-25 AVRIL 2015)

Francuski kwartalnik ,,Revue Thomiste” (Przeglad Tomistyczny) istnieje od
1893 roku i wpisuje si¢ w nurt odnowy tomizmu, do ktérego zachecali Leon XIII
i $w. Jan Pawel Il (Fides et ratio, nr 43—44). Czasopismo to stawia sobie za
zadanie przedstawienie nie tylko mysli Akwinaty, ale rowniez szukanie w niej
odpowiedzi na wspodtczesne pytania. W tym celu organizowane sa co dwa lata
sympozja. Tegoroczne sympozjum poswigcone zostalo zagadnieniu eschatologii
u $w. Tomasza z Akwinu. We wprowadzeniu redaktor naczelny ,,Revue Thomiste”
o. Philippe-Marie Margelidon OP wyjasnit wybor tematyki. Otdz zagadnienie
rzeczy ostatecznych jest obecnie niemal zapomniane w codziennym nauczaniu
duszpasterzy oraz w teologii, przynajmniej na obszarze francuskojezycznym.
Celem sympozjum byto wigc ozywienie zainteresowania tg kwestig. Konferencje
zgrupowano w cztery czgsci tematyczne, ktorych owoce pokrotce przedstawimy.

SW. TOMASZ I INTERPRETACJA PISMA SWIETEGO

Pierwsza konferencj¢ wyglosit o. Gilles Berceville OP, wykladowca Instytutu
Katolickiego w Paryzu, cztonek Komisji Leoninskiej. Poswigcona ona byta opisom
ukazywania si¢ Chrystusa zmartwychwstatego i wiedzy o przysztej chwale. O. Ber-
ceville zwrocit uwage na ztozonos$¢ zagadnienia u Akwinaty. Jego egzegeza opiera
si¢ nie tylko na figurach ze Starego Testamentu, znajomosci artykutow wiary, lecz
takze na fakcie chwaty zbawienia, ktora ukazuje si¢ od momentu Pasji Chrystusa.
Tym samym $§w. Tomasz w swoich komentarzach objawien Zmartwychwstatego
wyjasnia nie tylko sens historyczny i anagogiczny, ale przedstawia je takze jako
doswiadczenie nadprzyrodzone dla §wiadkow.

Prof. Gilbert Dahan ze Szkoty Praktycznej Studiow Wyzszych (Ecole Pratique
des Hautes Etudes) zaprezentowat natomiast temat bardziej obszerny i skompli-
kowany — eschatologie w komentarzach do §w. Pawla. Swoja uwage zwrocit nie
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tyle na rekonstrukcj¢ Pawlowej eschatologii §w. Tomasza, ile na sposéb, w jaki
uprawiat on egzegeze. W komentarzach do §w. Pawla widoczne sa trzy elementy:
filologiczny, teologiczny i etyki eschatologicznej. Wedtug prof. Dahana $w. Tomasz
zwracal uwage na teksty znanych mu gloss (ordinaria, media 1 Magna) bardziej
niz na Ojcow Kosciota. Wysunat on rowniez teze podobienstwa miedzy Tomaszo-
wymi komentarzami biblijnymi a sposobem nauczania, gdyz elementy traktatow
teologicznych, quastiones, sg wkomponowane w sam tekst (lectio).

ANTROPOLOGIA, ESCHATOLOGIA I PROTOLOGIA

Druga czes¢ rozpoczat o. Pavel Syssoev OP, wyktadowca studium domini-
kanskiego w Bordeaux. Przedstawit Josefa Piepera i jego analiz¢ konca czasow
1 $miertelnosci cztowieka u $w. Tomasza z Akwinu. Dla niemieckiego filozofa
celem dociekan byto poszukiwanie madro$ci obecnej w tradycji chrzescijanskie;.
Sw. Tomasz moze byé uznany za mistrza poetyki, dzieki ktoremu protologia
i eschatologia czynig terazniejszo$¢ aktywna. Zagadnienia te majag pomoc zro-
zumie¢ histori¢. Bez nadania jej sensu; staje si¢ ona socjologia narodow, religia
socjologiczna. Filozofia musi by¢ otwarta na pytania stawiane przez teologdw, gdyz
ich prace moga nada¢ owej historii sens. Wpisuje si¢ w nig wreszcie zagadnienie
$mierci cztowieka. Pieper pyta si¢ wigec o $§mier¢, jej nature i proponuje przedsta-
wienie $mierci jako odpowiedzialnosci przed historig. W tych ramach; rozumienie
kary w kategoriach dobra jest mozliwe.

Serge-Thomas Bonino, sekretarz generalny Migdzynarodowej Komisji Teo-
logicznej 1 dziekan wydziatu filozofii Angelicum, z wtasciwg sobie prostota,
przedstawit zagadnienia duszy oddzielonej od ciata (anima separata). Byt ten
jest swoistym paradoksem antropologii Tomaszowej, gdyz dusza nie jest oso-
ba. Jednoczesnie dusze swictych ogladajg Boga. Tym samym nalezy postawic
sobie pytanie o sposob, w jaki owa dusza moze zna¢ Boga i stworzenie. Czto-
wiek bowiem poznaje $wiat dzigki zmystom. O. Bonino wysuwa wigc wazng dla
$w. Tomasza zasade wiedzy jako o$wiecenia. Dusze te mogg korzysta¢ z dotychczas
uzyskanej wiedzy (zachowanej w pamigci intelektualnej), jednoczes$nie zyskujac
nowa poprzez wizj¢ Boga. Sposob poznania jest bardziej doskonaly niz ten osoby
ludzkiej za zycia, lecz sama wiedza jest mniejsza. Bedzie ona doskonata dopiero
po zmartwychwstaniu ciat.

Benedyktyn z Kergonan, o. Cyril Pasquier, przedstawit zagadnienie millena-
ryzmu w doktrynie $w. Tomasza. Mial on dosy¢ przyblizona wiedz¢ o tym nurcie
W epoce patrystycznej, z tysiacletnim ziemskim krélowaniem Chrystusa jako cecha
charakterystyczng tej doktryny. Akwinata czerpat swoja wiedz¢ o niej gtdéwnie
z dziet $w. Augustyna oraz jednego z przedstawicieli augustynizmu, Joachima,
opata z Flore, przedstawiciela millenaryzmu przedparuzyjnego, w opozycji do
millenaryzmu poparuzyjnego Ojcow Kosciota.
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W kolejnej konferencji, autorstwa o. Jean-Miguela Garriguesa, wyktadowcy
Instytutu Swigtego Tomasza z Akwinu w Tuluzie, poruszony zostat temat Zydow
mesjanistycznych, ktory w Stanach Zjednoczonych spowodowat ozywienie studiow
nad Zydami w teologii $w. Tomasza z Akwinu. Miat on zdystansowa¢ si¢ wobec
pozycji antyjudaistycznej $w. Augustyna, zwtaszcza w swoich komentarzach biblij-
nych. W Super ad Romanos Prawo nie jest wedtug $§w. Tomasza §mierciono$ne,
a w komentarzu Ps 28 Zydzi uswieceni przez Prawodawce nawroca sig na koncu
$wiata. W calej doktrynie Tomaszowej upadek Zydoéw nie byl ani powszechny,
ani pozyteczny i nie do naprawienia.

W ostatniej konferencji z tego cyklu abp André-Joseph Léonard, d6wczesny
prymas Belgii, przypomniat catkowite zapomnienie eschatologii w duszpasterstwie,
ktore zostato niemal w catoéci zdominowane dziataniem we wspotczesnym swiecie.
W dziedzinie teologii zaproponowat probe odczytania protologii w $wietle eschato-
logii. Nasza wizja o poczatku $§wiata jest bowiem naznaczona tym, co obserwujemy,
$wiatem dotknigtym grzechem pierworodnym. Takie spojrzenie na koniec czaséw
moze nam pomoc zrozumie¢ to, czym $wiat byt na poczatku. Nalezy si¢ jednak
wystrzega¢ myslenia, ze bedzie to powr6t do stanu sprzed grzechu pierworodnego.

HISTORIA, SAKRAMENTY I ESCHATOLOGIA

W pierwszej konferencji tej czesci sympozjum powrdcit temat Joachima, opata
z Flores. Dyrektor Instytutu Swietego Tomasza z Akwinu o. Frangois Daguet przed-
stawitl wizj¢ jego historii, powolujac si¢ jednocze$nie na prace Jozefa Ratzingera
i Henriego de Lubaca. Opat z Flore, dokonujac lektury historii ludzkosci przez
pryzmat Objawienia, widzial w Zestaniu Ducha Swietego poczatek trzeciej epoki,
duchowej. Konsekwencja tej mysli byta spiritualizacja Kosciota i sakramentow.
O. Daguet przedstawit nastepnie réznice mi¢dzy Joachimem a §w. Tomaszem,
przypominajac, ze dla tego ostatniego nie istnieje teologiczne rozwazanie historii,
lecz jedynie odczytywanie w dziejach ludzkos$ci planu Bozego. To Chrystus jest
dla $w. Tomasza kluczem do zrozumienia poszczegolnych wydarzeniach 1 historii
jako catosci.

0. Bryan Kromholt z amerykanskiej prowincji dominikanskiej Najswigtszego
Imienia Jezus zwrocit z kolei uwage na centralne miejsce zbawienia w antro-
pologii §w. Tomasza. Ogladanie Boga jest celem zycia ludzkiego i nie jest ono
zarezerwowane wylacznie dla duszy, ktéra ma naturalne pragnienie zjednoczenia
si¢ z cialem. Nalezy wigc poglebi¢ poszukiwania odnosnie do zmartwychwstania
jako stanu doskonatego osoby zbawionej. Moze w tym pomoc refleksja nad stanem
duszy oddzielonej od ciata i jej zdolnosciami poznawczymi.

Na zwiagzki migdzy sakramentami i eschatologia zwrocit uwage o. Benoit-
-Dominique de la Soujeole, wyktadowca Uniwersytetu we Fryburgu (Szwajcaria).
Wedtug niego nasze czasy juz teraz sg pod pewnym wzgledem eschatologiczne.
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Sakramenty udzielajg taski, w pewien sposob daja tez cztowiekowi przyszlg chwa-
fe. W swoim zrédle zas, Chrystusie, mogg ukazywac jednoczesnos$¢ przesztosci,
terazniejszosci i przysztosci.

O CZYSCCU I POTEPIENIU

Zagadnieniu kary czys¢cowej u §w. Tomasza i Charles’a Journeta po§wigcit
swoja konferencje o. Philippe-Marie Margelidon. U Akwinaty czyS$ciec jest miej-
scem mitosierdzia i sprawiedliwosci jednoczesnie. Kara za$ jest zbawienna dla
tego, kto ja ponosi, gdyz pozwala na przywrocenie dobra odebranego przez grzech.
Journet uzupehia t¢ wizje poprzez zagadnienie zaburzenia porzadku kosmicznego
przez grzech ludzki. Cztowiek, nie szanujac porzadku $wiata, ponosi po swojej
$mierci kare, ktéra ma go oczysci¢, uswiadamiajac go o tym, ze jego zwigzki ze
$wiatem nie sa wylacznie zewnetrzne. Cztowiek jest czgécia kosmosu i grzech
niszczy jego porzadek. Jednoczesnie $wiadomos$¢ oczyszczania powinna sprawiac
duszy czysécowej radose, ze jest coraz blizej Boga.

Wyktadowca Instytutu Katolickiego w Tuluzie ks. Emmanuel Cazanave podjat
temat budzacy wiele kontrowersji — modlitwe przez wstawiennictwo dusz czysc¢co-
wych, ktora zdaje si¢ aprobowac Benedykt XVI w encyklice Spe salvi. Zagadnienie
to z perspektywy §w. Tomasza jest niemal niewyobrazalne, gdyz dusze czys¢cowe
nie moga powiekszy¢ stanu swojej wiedzy. Tym samym nie sa one w stanie wie-
dzie¢, ze ktos je o co$ prosi. Jezeli juz dowiaduja si¢ czego$ nowego, to wyltacznie
za sprawg cudu. Ks. Cazanave podat jako hipotetyczng lini¢ dalszych poszukiwan
badania nad mozliwos$cig wykorzystania dotychczas zdobytej wiedzy przez dusze
czy$écowe oraz wigz migdzy nimi a zywymi, opartg na cnocie mitosci.

Temat piekta zostal poruszony przez ks. pratata Christophe’a Kruijena z Kongre-
gacji do spraw Doktryny Wiary. Przedstawit on zagadnienie nadziei na powszechne
zbawienie r6znej od apokatastazy. W historii teologii miato dojs¢ do zwrotu. To
w latach piec¢dziesigtych XX wieku postawiono pytanie o to, czy jest kto§ w pie-
kle. Tu juz nie mozliwo$¢ zbawienia jest podana w watpliwos¢, lecz mozliwos¢
potepienia. Jej istnienie jest przez wielu teologow utrzymywane wytacznie jako
hipoteza. Glowng wada tych tez jest brak podstaw biblijnych, patrystycznych
1 magisterialnych.

W ostatniej konferencji sympozjum o. Timothy Bellamah z amerykanskiej
prowincji dominikanskiej $w. Jozefa podjat temat modlitwy za potepionych, ktora
mialaby nie wybawic¢ ich z piekta, lecz ztagodzi¢ ich kary. Dla $w. Tomasza modli-
twa taka jest bezcelowa, gdyz nie jest w stanie u§mierzy¢ chocby odrobing kar
piekielnych. Kary te sa wynikiem win, ktére si¢ nie zmniejszaja. Potepieni zas nie
sg ponadto w stanie zastuzy¢ na cokolwiek. Bedac pozbawieni cnoty mitosci, nie
moga uczyni¢ nic, co by im dato jakas zastuge u Boga. O. Bellamah przedstawit
odmienne tezy, miedzy innymi Wilhelma z Alton i Wilhelma z Auxerre.
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Kazda z konferencji konczyta si¢ pytaniami zadawanymi przez uczestnikow
sympozjum. Jedna z najgoretszych byta dyskusja o mozliwosci modlitwy za przy-
czyng dusz czys¢cowych, zwlaszcza Ze ta praktyka staje si¢ coraz powszechniejsza
wsrod wiernych. Podsumowujac dwa dni sympozjum, o. Philippe-Marie Margeli-
don zauwazyt, ze zainteresowanie uczestnikow eschatologiag moze tylko cieszyc.
Zachecit do prac w tym kierunku oraz wskazat, ze wystgpienia prelegentéw (nie-
ktore w obszerniejszej formie) zostang opublikowane w ,,Revue Thomiste” pod
koniec roku 2016.
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RECENZJE

Anna Swigtek FMA, Zbawcze posrednictwo Ducha Swietego w posoborowej teo-
logii polskiej, Wydawnictwo KUL, Lublin 2014, ss. 267.

Rozprawa zostata napisana w Instytucie Teologii Dogmatycznej w Katedrze
Pneumatologii i Eklezjologii pod kierunkiem ks. dr. hab. Andrzeja Czai, prof.
KUL, a obroniona w 2008 roku.

Teologia polska w sposob widoczny nadrabia trudne czasy czerwonej nocy.
Dynamiczny rozwoj tatwo zauwazy¢ szczegdlnie w biblistyce, patrologii oraz
teologii dogmatycznej. Coraz wyrazniej potrzebujemy syntez dorobku ostatnich
dziesiecioleci. Niedawno bronit tutaj swojej syntezy ks. Dariusz Koztowski SDB
(Odnowa polskiej teologii posrednictwa maryjnego po Soborze Watykanskim 11
— w Katedrze Mariologii, 2005). Temat podjety przez A. Swiatek tresciowo kon-
tynuuje i pogtebia studium salezjanina.

Anna Swiqtek FMA, Filia Mariae Auxiliatricis, Cérka Marii Wspomozycielki,
czyli salezjanka, przedtozyta do publicznej dyskusji swoja propozycje syntezy
nauczania polskich teologow doby posoborowej na temat zbawczego posrednictwa
Ducha Swigtego.

PREZENTACJA

Autorka przyjeta nastepujaca architekture pracy: Spis tresci (5-7), Wykaz skré-
16w (9), Wstep (11-24), rozdz. I: Duch Swiety jako Kreator w ziemskim Zyciu
Chrystusa (1. Duch Swiety w Tajemnicy Wcielenia, 2. Duch Swiety w mesjari-
skiej misji Jezusa, 3. Duch Swiety w wydarzeniu Paschy, 25-65), rozdz. II: Duch
Swiety jako inspirator w zyciu i misji Maryi (1. Duch Swiety Sprawcq Bozego
Macierzyristwa, 2. Duch Swiety modlgcy sie w Maryi, 3. Duch Swiety inspirujgcy
stuzbe Maryi, 67-111), rozdz. 1Il: Duch Swiety jako Wspéltwérca i Realizator
Kosciola (1. Duch Swiety u poczqtkéw Kosciola, 2. Duch Swiety jako Ozywiciel
Bozego Stowa, 3. Duch Swiety jako Ozywiciel sakramentéw, 4. Duch Swiety jako
Zrédlo charyzmatow i urzedu, 5. Duch Swiety jako Sprawca jednosci Kosciola,
113-179), rozdz. IV: Duch Swiety jako staly Opiekun czlowieka (1. Alfa i Omega
ludzkiego bytu cielesno-duchowego, 2. Alfa i Omega chrzescijanskiej egzysten-
cji (181-229), rozdz. V: Duch Swiety jako koordynator funkcjonowania swiata
(1. Inspirator procesow kosmicznych, przyrodniczych i historycznych, 2. Doko-
nawca spetnienia swiata, 3. Paraklet rodzaju ludzkiego, 231-245) i Zakonczenie
(247-253). Bibliografia (255-267).

Jako cel rozprawy autorka obrata ,,zaprezentowanie stanu refleksji polskiej
pneumatologii na temat zbawczej roli Ducha Swigtego, wskazanie wktadu polskiej
teologii w rozwoj zagadnienia [...], probg analizy, prezentacji i oceny dorobku



TwP 9,2 (2015) - recenzje

polskiej teologii w zakresie interpretacji zbawczego posrednictwa Ducha Swie-
tego” (21). Jako wlasne autorka przyjeta zatozenie promotora, ks. prof. Czai, ze
,»wszystko, co zbawcze w Chrystusie i w nas, jest $cisle zwigzane z dynamizmem
Ducha Swietego i uprawnia do méwienia o zbawczym posrednictwie Ducha Swie-
tego” (22).

Za 7rédia zostaty uznane pisma polskich teologdw, czego nie trzeba uzasadniac,
oraz dokumenty Urz¢du Nauczycielskiego Kosciota — z racji dla teologa, zwtaszcza
dogmatyka, oczywistych. Przyjetej metody s. Anna na szczescie nie nazwata, ale ja
przekonywajaco opisata (23). Korpus rozprawy uwzglednia hierarchi¢ misteriow:
najpierw dziatanie Ducha Swietego w Chrystusie, nastepnie w Maryi, w Kosciele,
w cztowieku i w $wiecie. Analizy przeprowadzane w poszczegdlnych rozdziatach
zamykaja syntetyczne podsumowania. Zakonczenie w 13 punktach zestawia wyniki
badan, w 14. punkcie otwiera perspektywy dalszego studium.

UWAGI OCENIAJACE

ODNOSNIE DO MERITUM

Temat i problem zdajg si¢ wielka prowokacjg. Przywyklismy bowiem styszec,
czytac, pisa¢ i mowic¢ o posrednictwie Chrystusa oraz swietych, niekiedy takze
Kosciota, najczesciej o posrednictwie Matki Bozej, ale nie o posrednictwie Ducha
Swietego.

Po raz pierwszy zderzytem si¢ z tym problemem w drazeniu symbolicznych
ksigg luteranizmu X VI wieku. Poszukiwatem w nich Chrystusa jako posrednika, by
zakwestionowa¢ odwieczng i radykalng negacj¢ zbawczego posrednictwa swigtych
1 Matki Bozej na rzecz ekskluzywnie interpretowanego posrednictwa Chrystusa:
Solus Chrystus. Solus, a wigc nikt inny posrednikiem; solus Mediator. W ztotych
zrodtach teologii luteranskiej znalaztlem wyrazng idee zbawczego posrednictwa
Ducha Swigtego, ktory przez Stowo Boze budzi wiare w sercach, a wiara chwyta
zbawienia zaofiarowane w Chrystusie. Nie nazywajac Ducha Swietego Posredni-
kiem zbawienia, wspomniane ksi¢gi wyraznie stawity Jego zbawcze posrednictwo.

Uwrazliwione na luteraniskich tekstach oczy zaczely odkrywa¢ Ducha Swictego
jako Posrednika w liturgii rzymskiej i w teologii katolickiej. Poszedt po tej linii
w Lublinie ks. Andrzej Czaja, przepytujac w tym temacie najpierw najwybitniej-
szego pneumatologa naszych czaséw, Heriberta Miihlena, a nastepnie cala teologie
niemiecky. Ks. Kazimierz Pek, wstuchujac si¢ w nauczanie starszego nieco Yvesa
Congara, takze otworzyt si¢ na mysl o Duchu Swietym — Posredniku. Coraz $mielej
odwazalismy si¢ méwié o Duchu Swigtym jako posredniku zbawienia. W moim
srodowisku franciszkanskim zafascynowat si¢ ta ideg alumn Grzegorz Bartosik,
pochodzacy z parafii Niepokalanow. Szukat jej najpierw w pracy magisterskiej
i licencjackiej u §w. Maksymiliana, nastgpnie na szerokim tle wspolczesnej teo-
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logii katolickiej, co zaowocowato rozprawg habilitacyjna Mediatrix in Spiritu
Mediatore. Posrednictwo Najswietszej Maryi Panny jako uczestnictwo w posred-
niczqcej funkcji Ducha Swietego w $wietle teologii wspotczesnej (Niepokalanow
2006; kolokwium na UKSW). Pisat jg m.in. z uwagi na potrzebne aggiornamento
mariologii kolbianskiej, co wyrazit w licznych artykutach, ktore autorka skrzetnie
zestawita w Bibliografii.

Rozwijanie pneumatologii w tym kierunku postrzegatem jako szanse dla
poprawniejszej teologii posrednictwa maryjnego. Z radoscia przyjatem zgode
s. Anny Swigtek na propozycje tematu pracy doktorskiej podsumowujacej poso-
borowy dorobek teologii polskiej w tym kregu tematycznym. Ks. prof. Andrzej
Czaja, przejmujac po mnie doktorantke, miat za sobg kilka lat pigknej przygody
mocowania si¢ z problemem habilitacyjnym, przygotowujacym go znakomicie
do fachowego wspierania swojej doktorantki (rozprawa habilitacyjna promotora:
Credo in Spiritum Vivificantem. Pneumatologiczna interpretacja Kosciota jako
komunii w posoborowej teologii niemieckiej, Lublin 2003).

Praca doktorska s. Anny Swiatek wigcza si¢ w niezmiernie interesujace, obiecu-
jace i potrzebne proby odnowy eklezjologii, mariologii oraz antropologii poprzez
odnowe pneumatologii. By promowa¢ nowe sposoby postrzegania aktywnej obec-
nosci Bozego Ducha w dziele zbawienia, postanowita przepytac polskich teolo-
gdw, co o tym mysla. Przepytata 85, z ich 180 publikacjami. Stwierdzila, ze we
wspotczesnej teologii polskiej wyraznie funkcjonuje mysl o posrednictwie Ducha
Swigtego w roznorodnosci barw i w posoborowym procesie rozwoju. Cheialoby
si¢ przytoczy¢ tu wszystkie wnioski sformutowane w zakonczeniu (a jest ich 14).
Skoro jednak nie sposob wszystkich smakowac, niechaj wniosek bedzie 9 i 10.

Osmiu teologdw polskich wprost i wyraznie nazywa Ducha Swigtego ,,Posred-
nikiem”: Napiorkowski (Wielki Posrednik, Posrednik do Chrystusa), Bartosik
(Posrednik w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa, Posrednik sprawiajacy relacje
synowska, niezmordowany i dynamiczny Posrednik, ktéry dziata w kazdym pro-
cesie §wiata), Liszka (Wewnetrzny Posrednik, dzigki ktoremu cztowiek utozsamia
si¢ z Chrystusem), Langkammer (Paraklet skutecznym Posrednikiem objawienia),
Jankowski (Posrednik uswiecajacego dzialania Bozego), Karwacki (Posrednik
w rodzeniu przybranych dzieci Bozych, Posrednik miedzy przybranym stworze-
niem a naturalnym Synem Bozym), Misztal (Posrednik serdecznego i gltgbokiego
zwiazku chrze$cijan z Bogiem), Czaja (Ozywiciel jako Posrednik). Kilkunastu
postrzega zbawczo posredniczacy charakter dziatania Ducha Swigtego i odwaza
si¢ stosowaé jezyk posrednictwa, a wigc: posredniczace dziatanie Ducha Swiete-
go we wcieleniu (G6zdz), w chrzcie nad Jordanem (Nossol, Bartosik), w $mierci
Jezusa na krzyzu (Bartosik) oraz w misterium zmartwychwstania (Hryniewicz,
Bartosik), we wcieleniu (Warzeszak, C. Napiorkowski, Bartosik), w posrednictwie
Maryi (Bartosik, C. Napiorkowski, Wilski, Liszka, Kijas), o ,,posrednictwie wtor-
nym” w odniesieniu do posrednictwa Chrystusa i Ducha Swigtego pisze Bartnik,
o posrednictwie Ducha Swietego w wydarzeniu Pie¢dziesiatnicy i w zjednoczeniu
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rozproszonych narodow — Kudasiewicz, w usynowieniu — Jankowski, w prowa-
dzeniu catego stworzenia ,,do raju” — Rogowski; o pneumaposrednictwie i ,,samo
siebie przekazujacym posrednictwie” pisze Czaja (s. 248-249).

Polscy teologowie wprowadzaja na swoj sposob nowy jezyk: Duch Swiety
Twoérca unii hipostatycznej oraz czyn Bozy stwarzajacy (Bartnik), Duch zjednocze-
nia z Chrystusem i nieodzowny Poprzednik Chrystusa (Napiorkowski), transcen-
dentny Sprawca wydarzenia paschalnego (Hryniewicz), Wspodtzatozyciel Kosciota
(Nagy) czy jego Wspottworca, Wieczny Mieszkaniec Kosciota (Hryniewicz),
Autor Stowa Bozego (Langkammer), Nauczyciel i Przewodnik w stosunku do
Objawienia (Jankowski), egzegeta Jezusa (Kudasiewicz), Promotor i absolutny
Pan przepowiadania (Hryniewicz), gtowny Sprawca nowej ewangelizacji (Bar-
tosik), Dokonawca wzrostu i owocowania stowa w jego odbiorcy (M. Kowal-
czyk), wielki Artysta: Malarz, Rzezbiarz, Poeta, Rybak, pracujacy w warsztacie
zbawienia narzedziem stowa (C. Napiorkowski), ,,Drugi Paraklet”, tj. Zbawiciel,
kontynuujacy dzieto Jezusa Chrystusa (Langkammer), wielki ,,Bozy Spojnik”,
ktory urzeczywistnia komunig wiernych z Chrystusem i miedzy nimi (Nadolski),
Animator zycia konsekrowanego, Konsekrator oraz Nauczyciel (Grunt), Jedno-
czyciel (Przybylski), zasada jednosci w Kosciele (M. Kowalczyk), jej Budowniczy
i Gwarant, pierwsze kryterium przynaleznosci do Chrystusowego Kosciota (Cza-
ja), Konstruktor osoby stworzonej, szczegllny jej Stworca (Bartnik), podstawa
tozsamosci cztowieka (Czesz), Zrodto zycia (Hryniewicz), dawca i zasada Zycia
(Kijas), Kreator i Prokreator nowych chrzescijan, Promotor i Dokonawca wzrostu
i rozwoju ochrzczonych (Kudasiewicz), Tworca ontycznej nowosci chrzescijan,
osobowy Wspottworca upodobniania si¢ cztowieka do Chrystusa (Jankowski),
Sprawca totalnej ontogenezy, egzystencjalnej przemiany (Langkammer), Bog
pierwszego kontaktu (Hryniewicz), Sprzymierzeniec 1 Towarzysz walki cztowie-
ka w procesie jego zmierzania ku petni zbawienia (Misztal), Braterski Opiekun
naszego wnetrza (Czesz), Duch Wychowawca (Wotyniec), ,,0§rodek dyspozycyj-
no-kierowniczy” dojrzatego chrzescijanina (Stomka), Autor przebdstwienia czlo-
wieka (Kijas, Rogowski, Guzowski), Architekt Bozej §wiatyni (Jankowski), Duch
Swietosci-Uswiecenia (Misztal) Osobowe Zrodto uswiecenia i samo Uswigcenie
(Czesz), Duch usprawiedliwienia i u§wiecenia (Jaskota), Uosobiona Swieto$é,
Wszechswiety (Rogowski), Rezyser Wiecznych Godow stworzenia z Barankiem,
,L.acze” Boga z ludzkos$cig na sposéb osobowy (Bartnik), Dawca zycia, Koordy-
nator i Inspirator wszystkich proceséw kosmicznych i przyrodniczych w materii
ozywionej (Szafranski), Uswigcicie kultury (Sakowicz) (249n.).

Jako mariolog zainteresowatem si¢ szczegolnie rozdziatem IT (Duch Swiety jako
inspirator w zyciu Maryi), za ktdry jestem szczerze wdzieczny. To kolejny wazny
przyczynek do odnowy teologii zbawczego posrednictwa w ogoéle i posrednictwa
maryjnego w szczegdlnosci poprzez budowanie modelu ,,posrednictwa w Duchu
Swietym — in Spiritu Santo mediatio”: Duch Swicty pracuje, by nas zjednoczy¢
z Chrystusem; postugujac si¢ przy tym m.in. Matkg Boza, cho¢ nie tylko Nia.
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Okazuje si¢, ze ten nurt mys$lenia juz rozwija w Polsce spore grono teologdw:
Wilski, Kijas, Liszka, Bartosik, Bartnik, Siudy, Gres, Pek...

Lektura rozprawy s. Swigtek przekonuje, ze posoborowa teologia polska nie
tylko nadaza w pneumatologii za teologia Zachodu, ale ja $wiadomie pogtebia i sto-
suje zwlaszcza do mariologii oraz eklezjologii communio. Doktorantka wskazata
tych, ktory z pneumatologii uczynili jeden z waznych watkéw swojej tworczo-
sci: Czaja, Napiorkowski, Hryniewicz, Jankowski, G6zdz, Bartosik, Pek, Liszka
(s. 252). Szkoda, ze nie zostal dotgczony Kudasiewicz.

Z badan s. Swiatek wynika, ze teologicznym $rodowiskiem, ktére prowadzi
w tym nurcie teologicznego trudu, jest ewidentnie KUL, zarowno w swoich pra-
cownikach (osiemnastu: Stomkowski, Krupa, Szafranski, Blachnicki, Langkam-
mer, Kudasiewicz, Hryniewicz, G6zdz, Rusecki, Stomka, Napiorkowski, Nossol,
Czaja, Szymik, Paszkowska, Pek, Nadbrzezny, Ledwon), jak i absolwentach pra-
cujacych poza ta uczelnig (dwudziestu dwoéch: Balter, Kustosz, Jaskota, Tyrawa,
Wilski, Liszka, Rogowski, Dec, Sakowicz, Blaza, Hargzga, Buczek, Cholewa,
Nadolski, Pajor, Simon, Liszka, Siudy, Siwak, Koztowski, w znacznej mierze
Bartosik i oczywiscie Jana Moricova; ta ostatnia — niesiona inspiracjami mariologi
KUL-owskiej — w katolickim uniwersytecie w stowackim Rozanberoku zrobita
habilitacj¢ nt. pneumatologicznego modelu posrednictwa Maryjnego: Maria in
Spiritu Sancto Mediatrix).

Pod wzgledem merytorycznym praca s. Swiatek posiada nieprzecigtny walor.
Znaczy duzy krok ku poszerzeniu horyzontow pneumatologii i poglebienia jej
zwigzkéw z innymi regionami wiedzy teologicznej. Jako mariolog jestem szcze-
golnie uwrazliwiony na styk pneumatologii i mariologii — z rado$cig stwierdzam,
ze odtad bedzie tatwiej myslec, pisa¢ i mowic¢ o Maryi jako Posredniczce w Duchu
Swietym: In Spiritu Mediatore Mediatrix. Bartosik przepracowat pod tym katem
teologie europejska, Swiatek wykonata analogiczna prace, koncentrujac sie zde-
cydowanie uwazniej niz Bartosik na teologii polskie;j.

Raczej nieoczekiwanie nazwisko S. Swigtek bedzie odtad wdziecznie wspomi-
nane w $rodowiskach chrzescijanskich ekologow, a to dzigki ostatniemu rozdzia-
towi jej rozprawy, poswieconemu Duchowi Swietemu w funkcjonowaniu $wiata.
Stron ten rozdzial ma niewiele (231-245), zawiera jednak mocng teologi¢ kosmosu.
Ks. Czesz za $w. Klemensem Aleksandryjskim (f ok. 215) twierdzi, ze Duch Swiety
dziata nie tylko w czlowieku, dziatanie; ,,Ducha Swietego obejmuje caty kosmos,
utrzymujac go w wewnetrznej harmonii z Bogiem, dziatanie Jego obejmuje takze
caty kosmos i to w aspekcie podtrzymywania w nim harmonii” (233). Wedlug
ks. A.L. Szafranskiego ,,Duch jest obecny we wszystkim [...], wspotdzialajac
z Chrystusem, w ukryciu prowadzi dzieto stworzenia, kierujac jego rozwojem [...],
jego procesami [...], jest zrodtem informacji w kosmosie i przyrodzie ozywionej”
(234), a wedlug ks. R. Rogowskiego ,,dziata u zrodet wielkich ruchow spotecz-
nych” jak Solidarno$¢ i Pierestrojka (234n.).
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U Kaspera Bartosik znalazt teze, ze ,,Duch Bozy nadal dziala w naturze, ale
réwniez w kulturze, rolnictwie, architekturze, wymiarze sprawiedliwosci i polityce”
(236n.). Coraz liczniejsze tej tresci wypowiedzi teologdw o$mielaja do zwiasto-
wania wiary w posredniczaca dynamiczng obecnos¢ Ducha Swietego w niezakon-
czonym przeciez procesie stwarzania — w creatio continua (237n.).

ODNOSNIE DO WYMOGOW FORMALNYCH

Pod wzglgdem formalnym praca wyroznia si¢ poprawnoscia i starannoscia.
Architektura Wstepu, korpusu i Zakonczenia — jest wprost idealna. Temat popraw-
nie sformutowany i1 wyjasniony. Problem takze. Rozjasnia go dodatkowo proble-
matyka. Podzial bibliografii bez zarzutu. Zapisy bibliograficzne oraz przypisy
zrobione wzorowo. Prowadzg we franciszkanskim WSD w Lodzi-Lagiewnikach
proseminarium. Rozdatem uczestnikom odbitki wybranych stron ksigzki s. Anny
jako wzor, na ktérym bedziemy si¢ uczy¢ porzadnej roboty.

Najwiecej wysitku autorka wtozyla w analize zrodet. Zrobita to przekonywajaco.
Priorytet przyznata zagadnieniom, nie autorom. Dopiero w ramach poszczegdlnych
zagadnien referuje autoréw. Z reguly zaczyna od biblistow, po nich przywotuje
ks. Czgsza (najwazniejszego wsrod patrologow zainteresowanych przedmiotem
jej dociekan), dopiero po nich cierpliwie omawia reszte teologicznego $wiata,
stusznie przyznajac pierwszenstwo dogmatykom. Do$¢ czgsto przywolywany jest
ks. Franciszek Blachnicki. Na marginesie pragne wyrazi¢ niebotyczne zdumienie,
ze do tej pory ani Ruch Swiatto-Zycie, ani KUL-owska teologia pastoralna, w kto-
rej wybitng role odegrat Stuga Bozy, nie zadbaty o publikacje jego habilitacyjne;j
rozprawy. Przestudiowatem ja i z calym przekonaniem twierdze, ze w tamtych
czasach byta wydarzeniem teologicznym w kontekscie polskiej teologii, a takze
dzisiaj zastuguje na publikacje. Jesli po latach Heribert Miihlen stat si¢ w naszym
teologicznym $rodowisku waznym przedmiotem badan z wielkim pozytkiem dla
pneumatologii, eklezjologii oraz mariologii, to w znacznej mierze dzigki nieopu-
blikowanej dotad ksigzce ks. Blachnickiego (ktora zreszta mamy w §wiatyni naszej
mariologii w Kolegium Jana Pawta Il pod numerem 821). Zastuguje, by ja oraz
jej autora wdzigcznie wspomnieé przy akademickim §wiecie s. Swigtek.

Jako ze po grzechu pierworodnym $miertelni nie tworzg dziet doskonatych,
a s. Anng takze zranito tamto zadlo, jej bardzo dobre dzieto nie mogto osiggnac
szczytow ideatu. Dlatego kilka pytan.

Pytanie pierwsze dotyczy braku polskich teologéw niekatolickich. Pracowatem
nad ksiazka Teologu polski, co sqdzisz o swojej tworczosci. Nazbieratem ich ponad
setke. Na pig¢ przed dwunastg uswiadomitem sobie, ze uwzglednitem jedynie
katolikow, tymczasem tytut zapowiada teologdéw polskich, kaze wigc oczekiwac
takze prawostawnych i ewangelikow. Przeoczenie tym fatalniejsze, ze popelnione
przez znanego przeciez ekumeniste. Na szczgscie udato sie uratowac resztki twa-
rzy. Btyskawicznie napisatem do dziesigciu habilitowanych..., dwdch nadestato
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teksty, ktore uratowaly prawde tytutu. Analogicznie tytut sformutowata s. Swiatek:
przyrzekta, ze przebada posoborowa teologie polska, a tymczasem uwzglednita
polska posoborowa teologie katolicka. A polscy zielonoswiatkowcy? A polscy
prawostawni? Jesli niczego na ten temat nie opublikowali, nalezato to we Wistepie
wyraznie powiedzie¢; jesli opublikowali, nalezato uwzgledni¢. Prawdopodobnie
autorka stala si¢ tu ofiarg zawotania: ,,Polak = katolik” ze szkoda dla sprawy.

Drugie pytanie dotyczy prac nieopublikowanych. Autorka do zrodet zaliczyta
przynajmniej jedng prac¢ dyplomowg nieopublikowang: O. Pawet Urbanczyk,
Misterium Ducha Swietego a teologia kultu maryjnego na podstawie Dominum et
Vivificantem oraz Redemptoris Mater Jana Pawla II (praca magisterska napisana na
seminarium teologii dogmatycznej pod kierunkiem o. dr. hab. A. Napiorkowskiego,
s. 101), Krakow 2004. Korzysta tez z pracy magisterskiej nieopublikowanej Janczy-
ka o diakonacie (s. 156), chociaz nie uwzglednia jej w bibliografii. Czy nie nalezato
podja¢ meskiej decyzji odnosnie do prac dyplomowych nieopublikowanych? Jest
ich troche. (ks. Krzysztof Krzeminski napisat rozprawe doktorska o Miihlenie!).
Zaliczenie ich do zrodet dodatoby rozprawie jeszcze wigkszego blasku, chociaz
ich pominiecie jest uzasadnione wobec bogactwa zrodet juz opublikowanych.
Brakuje we wstepie stowka o tej sprawie.

Trzecie pytanie — whasciwie takze o zrodta. W niektorych publikacjach polskich
teologdw referowani sg autorzy spoza Polski, niekiedy nawet bardzo obficie, jak
w obu ksigzkach ks. Czai, takze w ksiazce ks. Peka. S. Swiatek, referujac Czaje
i Peka, referuje referowanych przez nich autoréw obcych. Referuje, bo nie moze
nie referowac. Chodzi jednak w pracy o stanowiska polskich teologdw (ani Miihlen,
ani Congar nie dostgpili zaszczytu bycia polskimi teologami). Referowanie ich
pogladow o tyle jest usprawiedliwione, o ile opowiada si¢ za nimi polski teolog
(opowiada si¢ za lub wystepuje przeciw albo z nimi dyskutuje). Jak wyjs¢ z tej
trudnej sytuacji obronng r¢ka? Moze bytoby z pozytkiem dla czysto$ci metody,
gdyby autorka wyrazniej i konsekwentniej dopytywata o stanowisko Czai i Peka,
jako ze w tej rozprawie od wielkiego Miihlena wickszy jest Czaja, a od gigan-
tycznego Congara gigantyczniejszy jest Pek. Przeciez do zrodet wpisujemy pisma
Czai oraz Peka, a nie Miihlena i Congara. Heribertem oraz Yvem interesujemy
si¢ o tyle, o ile zainteresowali si¢ nimi nasz Andrzej i nasz Kazimierz, odstania-
jac przy tym wilasne poglady. To ich poglady na poglady tamtych tutaj si¢ licza.
Oczekiwatbym w takiej sytuacji czgsciej powtarzanych takich lub podobnych
wyrazen: ,,za Miihlenem ks. Czaja twierdzi”, referujac Miihlena, ks. Czaja zdaje
si¢ solidaryzowac z jego pogladami, chociaz wyraznie tego nie stwierdzit” albo:
,.ks. Pek, zglaszajac pewne krytyczne zastrzezenia co do stanowiska Congara,
zasadniczo uznaje celno$é jego spostrzezen” itp. Pytanie do s. Swiatek: Czy nie
mam troche racji?

TwP 9,2 (2015) 263



TwP 9,2 (2015) - recenzje

WNIOSKI KONCOWE

Whniosek pierwszy — nieklasyczny: dwie rozprawy teologiczne z bliskiego mi
kregu tematycznego winny by¢ opublikowane w jezyku zachodnim: habilitacyjna
rozprawa Grzegorza Bartosika Mediatrix in Spiritu Mediatore oraz s. Anny Swia-
tek Zbawcze posrednictwo Ducha Swietego w posoborowej teologii polskiej. Ta
ostatnia odstonitaby Zachodowi powazny dorobek teologicznej mysli da paese
lontano — z dalekiego kraju Kolbego, Blachnickiego i Wojtyly. Bez przektadow
nie mamy szansy by¢ wartosciowymi partnerami teologdéw z tamtej strony Odry,
jako zZe piszemy po chifisku, a tam chinskiego nie czytaja. Potrzebujemy w tym
celu jakiej$ fundacji. To sprawa szersza niz Instytutu Teologii Dogmatycznej KUL
(czy nawet catego KUL), kto$ jednak winien z takg inicjatywa wystapi¢. Niechaj
tutaj i teraz wybrzmi zdecydowany postulat. Mariologowie polscy opublikowali
nad Tybrem w jezyku wloskim zbioréwke z wtasna, polska interpretacja mariolo-
gii Jana Pawta I1: La Vergine Maria nel magistero di Giovanni Paolo I1. Ksiazka
rozeszta si¢ jak cieple buleczki. Zanim powstanie fundacja do promocji takich
jak s. Swiatek ksigzek, niechaj Zachéd przeczyta obszerny artykut opracowany
na podstawie tej rozprawy. Trzeba autorke do tego skutecznie zachecic¢ i w tym
jej pomoc.

Whiosek drugi — klasyczny: stwierdzam, ze praca s. Anny Swiatek jest bar-
dzo dobrg rozprawg doktorska, godng zalecenia nie tylko mariologom, ale takze
pneumatologom i eklezjologom. Oczywiscie — takze doktorantom, ktorzy — dla
wlasnej nauki — poszukujg wzorowych rozpraw doktorskich.

Stanistaw Celestyn Napiorkowski OFMConv

Ks. Janusz Marianski, Praktyki religijne w Polsce w procesie przemian. Studium
socjologiczne, Sandomierz 2014, ss. 392.

Zwiazek praktyk religijnych z religijno$ciag danego spoteczenstwa jest raczej
bezsporny. I nie to jest podstawowym problemem najnowszej ksigzki wybitnego
polskiego socjologa religii ks. profesora Janusza Marianskiego. Zamierzenie,
ktore Autor stara si¢ jak najlepiej wythumaczy¢ czytelnikowi w dos¢ obszernym
wstepie do swojej pracy, mozna okresli¢ jako rzetelne i odwazne zmierzenie si¢
z rzeczywisto$cig. Poza tym przeanalizowanie — na podstawie wnikliwych badan
— najwazniejszych czynnikow i procesow wplywajacych na praktyki religijne
w Polsce, podzielone przez ks. Marianskiego na te o charakterze obowigzkowym
(niedzielna msza $w., spowiedz 1 komunia wielkanocna) i nieobowigzkowe Iub
nadobowigzkowe (modlitwa codzienna, czesta komunia §w., nabozenstwa, zwy-
czaje i obrzedy religijne). W tym celu autor przytacza liczne opinie oraz oceny
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uznanych znawcéw przemian spotecznych, nie unikajac doktadnego omawiania
ich wynikow. Wiele z tych ocen poprzedzaja dokonywane przez nich obserwacje
i przeprowadzone badania na roznych grupach spolecznych. Cho¢ wigkszos¢ for-
mutowanych wnioskow ma raczej — nawet jesli na podstawie tych badan — charakter
pewnych prognoz, noszacych slady dazenia do postawy chtodnego analityka. Jak
jest to trudne, pokazujg chociazby — bardzo dobrze dobrane przez autora ksigzki
— do$¢ rozbiezne opinie. Od optymistycznych po wyraznie pesymistyczne. Poza
tym w niektorych przypadkach tendencyjne w podkreslaniu zaleznos$ci religijno-
$ci spoteczenstwa polskiego i praktyk religijnych od cywilizacyjnych przemian,
wiasciwych tym, ktorzy musza nadrabiac czas stracony przez zniewalajacy spo-
leczenstwo, takze w wymiarze religijnym, system podporzadkowany ideologii
marksistowsko-leninowskiej.

Ks. profesor zdaje si¢ tym tendencjom nie ulegac, o czym §wiadczy jego pytanie
0 przyczynowy zwiazek wyzszego poziomu zycia, wigkszej wiedzy i otwartosci
spoteczenstw z ich praktykami religijnymi. Po bardzo dokladnym wytlumaczeniu
metodologicznych zawito$ci oraz niebezpieczenstw, od ktérych nie jest wolny
takze socjolog religii, stara si¢ swojego naukowego obiektywizmu nie uzaleznia¢
od przekonan i wiary. Podobnie jak nie powinny by¢ one zalezne od niewiary.
Niemniej jednak wskazuje na proces spotecznych i kulturowych przemian spote-
czenstwa polskiego, ktore trudno odrywac od praktyk religijnych oraz nadprzy-
rodzonej wiary Polakéw, na gruncie socjologii religii juz nieco mniej dostepne;j
wlasciwym jej analizom.

Charakterystyczny dla socjologa religii warsztat nie przeszkadza autorowi for-
mutowac swoich tez w perspektywie historycznej. Stad aktualnego duszpasterstwa
1 sposobow radzenia sobie z nowymi wyzwaniami nie odrywa od sytuacji Ko$ciota
w PRL, ktora — jesli chodzi o umozliwienie wiernym praktyk religijnych — nie byta
szczegolnie komfortowa. Jak zauwaza, przynajmniej u osob w sile wieku i star-
szych nie pozostaje ona bez wptywu na ich ocen¢ Kosciota, warto§ciowanie oraz
dokonywane wybory w obecnej, pluralistycznej rzeczywistosci. Nie bagatelizujac
znaczenia urzgdu w Kosciele i dobrze sprawdzajacych sig struktur oraz rozwigzan
w dziele ewangelizacji i wzmacniania religijno$ci, o wiele wigksze znaczenie
w formowaniu wspotczesnych chrzescijan przyznaje duszpasterstwu parafialne-
mu, od ktorego w zasadzie uzaleznia przyszios¢ Kosciota w Polsce. Przyjmujac
za innymi analitykami religijno$ci polskiego spoleczenstwa, cho¢ z pewna doza
krytycyzmu, ze jej zewngtrzne przejawy duzo mowia o ich uwewnetrznieniu
1 osobistym przezywaniu wiary, wskazuje na inne elementy, szczegélnie w Polsce
bardzo istotne, nie tylko w kwestii utozsamiania si¢ z Ko$ciotem, poczuwania si¢
do odpowiedzialnosci, Swiadectwa, zdajac sobie jednoczesnie sprawe z trudnosci,
jakie pojawiajg si¢ w tym wzgledzie przed socjologiem religii.

Najczestszy przedmiot badan religijnosci stanowiag obowiazkowe praktyki
religijne, cho¢ nie odzwierciedlaja one w pelni relacji cztowieka do Boga. Ich
powierzchownos¢ (nie zawsze korespondujaca ze znajomoscia doktryny), tak zwa-

TwP 9,2 (2015) 265



TwP 9,2 (2015) - recenzje

na rutyna, ostabia warto§¢ wnioskow, ktére chee si¢ wyciagac z po§wigconych im
badan. Autor ani ich nie przecenia, ani nie lekcewazy, ale zarysowuje ich kontekst.
Stad bierze pod uwage charakterystyczna pobozno$¢ spoteczenstwa polskiego oraz
wazniejsze wpltywajace na nig czynniki, ktére dos¢ szczegdtowo analizuje. Jego
zdaniem przemiany spoleczno-kulturowe w Polsce z réznych wzgledow nie sa
przezywane tak, jak na Zachodzie, takze z powodu przesztosci tego spoleczenstwa.
Ks. Janusz Marianski podkresla znaczenie rodziny w praktykach religijnych i nie-
stety, ostabienie jej wplywu pod tym wzgledem. Pluralizm — jak zauwaza — po
dlugim okresie panowania ,,jedynej stusznej koncepcji Swiata i cztowieka” moze
by¢ dla wielu ,,dobrodziejstwem”, z ktérym nie wszyscy potrafiag sobie poradzic.
Autor, przywotujac od czasu do czasu sytuacj¢ w Europie Zachodniej, jest prze-
konany, ze sekularyzacja bedzie si¢ w Polsce poglebiala, ale znacznie wolniej niz
tam. Wspomina przy tym o réznych powodach ostabienia praktyk religijnych,
z ktorych nie wyklucza braku zaangazowania duszpasterzy, osobistego zaniedbania,
lektury, upowszechniajacych si¢ trendow w kulturze, lansowanych przez osrodki
opiniotworcze wzorcow, presji srodowiska i glebokiego kryzysu rodziny, do nie-
dawna jeszcze stanowigcej pod tym wzgledem solidny fundament.

Nieco innym problemem sg praktyki nadobowigzkowe, zwane takze poboznymi
lub intensywnymi, do ktdrych zaliczamy czgsta komunie $w., modlitwe codzien-
ng, przynalezno$¢ do ruchow i wspolnot religijnych, stowarzyszen, zamawianie
intencji mszalnych, uczestnictwo w rytuatach. Swiadcza one o intensywnym zyciu
religijnym ludzi wierzacych. W tym kontekscie autor przywoluje podzielang przez
socjologow religii opinie, zgodnie z ktora spoteczenstwo polskie tatwo ulega rytu-
alizmowi. Nie ocenia jednak tego negatywnie, a nawet nie krytykuje, poniewaz —
jak podkresla — rytuaty przez swoj charakter symboliczny utrwalaja pewien sposob
myslenia, takze postepowania, gwarantujac stabilnosc i poczucie bezpieczenstwa
jednostek. Szczegdlne znaczenie ma tutaj dom rodzinny, cho¢ $rodowisko to nie
jest wolne od pewnego procesu, w ktorym niektore rytuaty, z powodu przemian
spoteczno-kulturowych, zanikaja. Inne z kolei utrzymuja si¢ na tym samym pozio-
mie, a jeszcze inne zyskujg na znaczeniu. Socjologowie zwracajg uwage na male-
jacy udziatl katolikow w nabozenstwach nadobowigzkowych (r6zancowe, majowe,
Gorzkie zale, Droga krzyzowa), co $wiadczy o sekularyzacji. Innym problemem
jest oddzielanie si¢ rytualow od wiary 1 poglebianego do$wiadczenia religijne-
go. Wedhug ks. Marianskiego Kosciot w Polsce wcigz ma znamiona Kos$ciota
ludowego, a nie ,,Kosciola senioréw”, mimo ze spadek uczestnictwa mtodziezy
w praktykach nadobowigzkowych jest bezsporny. Podobnie jak dos¢ widoczne
jest spetnianie tych praktyk czesciej przez ludzi starszych i pracujacych fizycznie,
a rzadziej przez zamoznych i wyksztatconych.

Omawiajac przeprowadzane badania i ich wyniki, autor wraca do postawionej
przez siebie wiele lat temu tezy. Ot6z wedlug niego ozywienie praktyk religijnych
w wigkszym stopniu spowodowaty przyczyny spoteczno-polityczno-psychologicz-
ne niz wewnatrzkos$cielne. Jesli teraz te ostatnie nie zostang wzmocnione, to te
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pierwsze ostabng i grozi nam réwnie szybki ,,odplyw”, jak kiedys ,,przyptyw”. Nie
bez znaczenia jego zdaniem jest rowniez zmniejszajace si¢ zaufanie do Kosciota,
przybierajace ostatnio wyraznie na sile. Ks. Marianski stara si¢ zmierzy¢ z zako-
rzenionym w Polsce przekonaniem o bastionie, jakim jest polski katolicyzm oraz
polska religijno$¢, i nie waha si¢ powiedzie¢ ,,sprawdzam”. Jesli tak rzeczywiscie
jest i nie mamy tu do czynienia z jakim$ gltgboko zakorzenionym mitem, to polska
religijnos¢ dtugo jeszcze bedzie umocnieniem dla sekularyzujgcej si¢ Europy. Jed-
nak na tym bastionie autor dostrzega réwniez wyrazne rysy. To pewna niespojnos¢
deklaracji i praktyk religijnych z moralnoscia Polakow, czego raczej nie usprawie-
dliwia kryzys transformacyjny polskiego katolicyzmu, uznawany przez ks. Janusza
Marianskiego za mniej grozny od strukturalnego. Niemniej jednak tylko nieliczny
procent wiernych uwaza, ze Kosciol w przysztosci nadal bedzie odgrywat taka
role, jak obecnie czy tez jak do niedawna. Wiaze si¢ to z ostabieniem autorytetu
Kosciota, dla ktorego rzeczywisto$¢ polimorficzna i sfragmentaryzowana jest dzi$
bardzo powaznym wyzwaniem.

Pojecie sekularyzacji tak czesto pojawia sie¢ we wspotczesnych badaniach socjo-
logow zajmujacych si¢ religijnoscia, Ze mozna je uzna¢ za swoisty paradygmat tych
badan, ukierunkowujacy analizg pola religijnego i rozumienie jego podstawowych
dynamizmoéow. W tym kontekscie autor stawia pytanie: czy sekularyzacja jest nieod-
taczng cecha procesu modernizacji spotecznej, czy tez zjawiskiem — przynajmnie;j
cze$ciowo — odrebnym? Trudno wskaza¢ na jednoznaczng zaleznos¢. W ksigzce
ks. Janusza Marianskiego przewija si¢ dos¢ optymistyczne spojrzenie w przysztosc,
charakterystyczne dla chrzescijanskiej nadziei. Wedtug niego Kosciot ma takie
zadanie, jakie sg czasy. Nie wolno demonizowac¢ szybko nast¢pujacych przemian;
nie wolno si¢ przed nimi wycofywac, takze ich lekcewazy¢ i uznawac za obojetne
w gloszeniu Dobrej Nowiny. Zdaniem autora zmiany beda postgpowaé w kierunku
coraz wiekszej sekularyzacji spoteczenstwa polskiego. Dostrzega jednak w tym
procesie nie tylko negatywne zjawiska. Jak utrzymuje, wcigz tkwig w tym spo-
leczenstwie wartosci i moce, ktore uaktywnione i wlasciwie skierowane; z wiara
(nieco wymykajaca si¢ badaniom socjologow) moga ten proces spowolni¢ i wyto-
ni¢ w nim trudne dzi$ do przewidzenia zwroty. Przysztos¢ polskiego katolicyzmu
bowiem nie bgdzie — wedtug ks. Marianskiego — wynikiem wydarzen losowych,
przemian spotecznych, ale przede wszystkim wynikiem odpowiedzi na nie i wybo-
row w zwigzku z nimi udzielanych oraz dokonywanych przez ludzi wierzacych.

Ks. Edward Sienkiewicz
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Ks. Piotr Turzynski, Piekno w teologii swietego Augustyna. Proba systematyzacji
augustynskiej estetyki teologicznej, Wydawnictwo Diecezji Radomskiej
AVE, Radom 2013, ss. 518.

Czy rzeczy sa pickne dlatego, ze si¢ podobaja, czy tez podobaja si¢ dlatego, ze
sg pigkne? Az trudno uwierzy¢, ze w pytaniu, ktore wcigz w ciagu wiekow nurtuje
umyst ludzki, a raczej w odpowiedzi na nie, kryje si¢ geniusz wielkiego Mysliciela
z Tagasty, $w. Augustyna (s. 57). Przekonuje nas o tym wybitny znawca mysli
$w. Augustyna, ks. dr hab. Piotr Turzynski, obecnie biskup pomocniczy diecezji
radomskiej, ktory jednemu z najwigkszych myslicieli chrzescijanskiej starozytnosci
poswiecit swe studium — rozprawe habilitacyjng. Catos¢ publikacji obejmuje, obok
wstepu 1 zakonczenia, sze$¢ nastgpujacych po sobie rozdziatow: 1. Augustynskie
inspiracje estetyczne, 2. Kategorie estetyczne $w. Augustyna, 3. Pigkno stworzenia,
4. Pigkno w aspekcie moralnym, 5. Pigkno w historii zbawienia, 6. Pigkno Boga.
W zamieszczonej — po podsumowaniu catej publikacji w jezyku angielskim —
bibliografii znajdziemy zrodta podstawowe, a wiec dzieta §w. Augustyna, Pismo
Swiete, dokumenty Kosciola, pisma autoréw wezesnochrzescijanskich, literature
starozytng, a takze liczne opracowania i pomoce. Publikacje¢ konczy spis tresci
w jezyku angielskim i polskim.

Niewatpliwie to wtasnie nawrocenie wielkiego Afrykanczyka jest tym punktem
przejscia od patrzenia na pigkno w sposob bardzo subiektywny i indywidualny,
do patrzenia na nie w sposob bardziej obiektywny i uniwersalny (s. 65). Rzeczy
podobaja si¢ nam, bo sa pickne, a to zarazem oznacza, ze jesteSmy wilasnie na
progu rozwazan o pigknie, ktorego niespokojny umyst §w. Augustyna szukat przez
dlugie lata najpierw w przestrzeni $wiata materialnego i widzialnego, a nastgpnie
w przestrzeni zycia duchowego, aby ostatecznie, jako Najwyzsze Pigkno, odnalez¢
je w Bogu (s. 57-70). Sw. Augustyn po dtugich poszukiwaniach piekna, §ladami
zwlaszcza wielkich filozofow szkoty pitagorejskiej i neoplatonskiej, dochodzi do
przekonania, ze najwyzsze pickno kontempluje si¢ nie oczyma zmystowymi, ale
oczyma duszy, a samo odczucie materialnego pigkna rozpala ludzkie pragnienie,
aby dotrze¢ do jego gtebi, do pickna samego w sobie. Pigkno, podobnie jak spra-
wiedliwos¢ i prawos¢ lub inne cnoty, o czym mowili juz zwlaszcza stoicy oraz
Cyceron, nie zalezy w swej istocie ani od subiektywnej przyjemnosci, ani tez od
uzytecznosci, ale zastluguje na pochwale i zachwyt samo w sobie (s. 262-276).
Augustynska refleksja nad picknem od momentu nawrdcenia krystalizuje si¢ jesz-
cze bardziej dzieki lekturze Biblii (s. 40) i przyjmujac ksztalty chrystocentryczne,
staje si¢ wedrowka duszy od pigkna rzeczy cielesnych i materialnych, poprzez
wartosci niematerialne i duchowe, ku Najwyzszemu Pigknu, jakim jest Bog.
Wsrod augustynskich kategorii estetycznych na szczegdlng uwage zashuguja trzy:
porzadek, jednos¢ i swiatlo (s. 115-156). Podczas gdy Bozy porzadek swiata nie
wyklucza istniejgcych w nim kontrastow i niejednokrotnie okreslany jest mianem
pokoju, tak ztgczona z porzadkiem jednos¢, uwidaczniajaca si¢ poprzez proporcje,
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symetri¢ i zasade tozsamosci, znajduje swoje ukoronowanie w idei uczestnictwa
wszystkich bytow w bycie samego Boga oraz w idei posrednictwa, jakie podjat
Bog w Jezusie Chrystusie, aby catg ludzko$¢ na nowo zjednoczy¢ ze sobg. Trze-
cia z kategorii — §wiatto — zwlaszcza na gruncie nie tyle filozofii starozytnej, ile
wiary chrzescijanskiej, znajduje swoje zrodto w Bogu (s. 147), ktory jest Swiattem
prawdziwym, wiecznym, trwatym i niezmiennym, w osobie Chrystusa, ktory jest
Swiatloécig $wiata (J 8,12).

W mysli §w. Augustyna estetyka laczy si¢ nierozerwalnie z etyka, a wszystko
za sprawa samego Boga, ktory jako Najwyzsze Pickno i Dobro nie tylko jest
»przedmiotem” podziwu i zachwytu, ale jeszcze bardziej pragnienia i tgsknoty za
pelnym z Nim zjednoczeniem (s 157-175). W perspektywie najwyzszego i zro-
dlowego Pigkna, jakim jest Bog, nalezy odczytaé takze pigkno stworzenia, a wigc
pickno aniotow, cztowieka i catego $wiata. Zadne ze stworzen nie uczestniczy
w zyciu Stworcy i w Jego chwale, tak jak byty duchowe stworzone na poczatku
dzieta stworzenia, czyli aniotowie. Uszczesliwiajacy stan ich istnienia wynika z ich
bezposredniego odniesienia do Boga, z ich uczestnictwa w madrosci, niesmiertel-
nosci, pigknie i $wigtosci samego Boga (s. 178—192). Bog Stworca i zrodto Pigkna
nie poskapil swojego pickna rowniez §wiatu materialnemu, a sama augustynska
droga do tej prawdy okupiona jest ostatecznym odrzuceniem mysli neoplatonskiej
1 manichejskiej (s. 213-217) w tym wzgledzie. Pigkno stworzen nie jest jakim$
dodatkowym ich elementem, ale wkomponowane jest w rozumng i uporzadkowa-
ng nature kazdego z nich (s. 192-211). Przechodzac od pickna $wiata do pigkna
ztozonego z duszy i ciala czlowieka, nalezy pamigta¢ o wielkiej ewolucji, jaka
dokonata si¢ w pogladach $w. Augustyna, ktory odrzucajac manicheizm, dobro
i pickno ludzkiego ciata, widzi w perspektywie Chrystusa, a samg harmonig¢ cie-
lesnych ksztatltoéw 1 wyprostowang sylwetke jako wyrazny $lad Bozej madrosci.
Pigkno cztowieka to obok pigkna zewnetrznego i zarazem najnizszego rodzaju
pickno wyzsze, a wiec pigkno duchowe, wpisane w niezwykty §wiat wewnetrz-
nego zycia czlowieka (s. 222). Tajemnica niezwyklego obdarowania cztowieka
(stworzonego na obraz i podobienstwo Boga) to rowniez tajemnica jego otwarcia
na Boga (capax Dei). Prawdziwe pigkno wewnetrzne i duchowe daje cztowiekowi
dusza, ktora cho¢ pozostaje Sci§le zjednoczona z ciatem, to jednak otwarta jest
na Boga i zdolna do podgzania do Niego drogg cnot, zwlaszcza sprawiedliwos$ci,
madros$ci 1 mitosci.

Niektorzy autorzy, o czym przypomina bp Piotr Turzynski, estetyke Augustyna
okreslaja takze estetyka mitosci z racji na jej fundamentalne znaczenie (s. 276).
W mysli $w. Augustyna pigkno 1 mito$¢ splataja si¢ ze soba do tego stopnia, ze gdy
w duszy rosnie mitos¢, to rosnie tez i pigkno, bo mitos¢ jest picknem duszy (s. 277).

Biskup Hippony jak zza kurtyny pickna zewngtrznego i materialnego wydobywa
pickno ukryte — wewnetrzne, ktore ostatecznie w swym zrodle, w Bogu, w Naj-
wyzszym Pigknie, przewyzsza wszelkie inne pickno. Dzigki przekroczeniu progu
estetyki greckiej przez $w. Augustyna otworzyla si¢ przed nim nieprzenikniona
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nigdy do konca kraina pickna wewnetrznego, ktorego jednym z waznych ksztattow
jest mito$¢. Patrzac zwlaszcza na umeczonego Chrystusa i noszac w sercu Jego
obraz, §w. Augustyn nie ma najmniejszej watpliwos$ci, ze prawdziwe pickno nieraz
przyjmuje forme, ktora w patrzacych nan z zewnatrz nie budzi zachwytu (s. 368).
W ten sposob miarg pickna jest rowniez to, co jest ukryte i pokorne. Tak jak pickno
Boga rozlewa si¢ i przejawia w pigknie stworzenia, tak roéwniez pickno Chrystusa
rozlewa si¢ na Maryje i Ko$ciot (s. 346-347). Podczas gdy Maryja pozwolita si¢
Bogu od samego poczatku formowa¢, tak Kosciol, czyli Oblubienica Chrystusa,
w zamian za przyjeta przez Chrystusa brzydote otrzymuje od Niego jako Glowy
prawdziwe pigkno (s. 394). Jednos¢ Glowy i Ciata, wyrazona w charakterystycz-
nym dla $w. Augustyna terminie Christus totus, umozliwia przeptyw z Glowy do
Ciala odnawiajacej taski, dzieki ktorej Kosciot jest w §wiecie objawieniem Bozej
obecnosci i Bozego pigkna. Prawdziwym blaskiem Ko§$ciota jest juz tu, na ziemi,
mito$¢ (caritas), taczaca si¢ $cisle z communio, catholica 1 unitas, a w niebie
spotecznos¢ swigtych (communio sanctorum).

Jednym z podstawowych wnioskow, do jakich u kresu swych poszukiwan
dochodzi bp Turzynski, jest teocentryczna struktura estetyki $w. Augustyna
(s. 429-440). Wielki Biskup Hippony czyni Pigkno imieniem wtasnym Boga
(s. 422), a tym samym staje w obronie wewnetrznej jednosci i prostoty Boga,
gdyz Bog identyfikuje si¢ ze swoimi atrybutami. Bog nie tylko jest pickny, ale
sam jest Najwyzszym Pigknem. Jako Stworca Swiata pragnie podobac si¢ czto-
wiekowi takze w swoich dzietach, przez co wzbudza w nim zachwyt Najwyz-
szym Pigknem, Pigknem Bozej Madrosci. Estetyka $§w. Augustyna jest zarazem
teocentryczna i trynitarna. Wychodzac glownie od $w. Hilarego z Poitiers, pigckno
Trojcy Swietej Biskup Hippony wyraza zwlaszcza kategoriami jednosci, harmonii,
podobienstwa, rownosci i proporcji. Trojjedyny Bog jest wigc dla $w. Augustyna
Stworca, Madro$ciag 1 SzczeSciem, ale takze Poczatkiem, Pieknem i1 Rados$cia
(s. 429-440). Epifania pickna jest tez w Trojcy Swictej chwata, wyrazajaca sie
we wzajemnej relacji obdarzania si¢ nig i jej przyjmowania przez poszczegdlne
Osoby Boze. Dzigki wcieleniu Syna Bozego 1 dokonanemu przez Niego dzietu
odkupienia cztowiek odzyskat uczestnictwo w Bozym zyciu, a wigc i w Bozym
picknie i chwale (s. 440—463). Poniewaz niebo jest rzeczywistoscig wiecznej
milosci i niewyczerpanego pickna, dlatego tez nastagpi w nim ostateczne spelienie
1 nasycenie estetycznych pragnien cztowieka (s. 463).

Majac na uwadze caty dorobek §w. Augustyna, trzeba za biskupem Piotrem
Turzynskim podkresli¢ wyraznie, ze kategorie estetyczne, odczytane przez wielkie-
go Hipponate w catym ich filozoficznym zakorzenieniu i biblijnym odniesieniu, nie
sg ani przypadkowe, ani subiektywne, ale sg ,,materialem” doskonale spajajagcym
cato$¢ rzeczywistosci nierozerwalnie zwigzanej z Bogiem (s. 480). Czyz mozna
nie zgodzi¢ si¢ z autorem niniejszego opracowania, ze dobrze nam znany Doktor
Laski jest takze Doktorem Pigkna?

Ks. Sylwester Jaskiewicz

270 TwP 9,2 (2015)










<<
  /ASCII85EncodePages false
  /AllowTransparency false
  /AutoPositionEPSFiles true
  /AutoRotatePages /None
  /Binding /Left
  /CalGrayProfile (Dot Gain 20%)
  /CalRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CalCMYKProfile (U.S. Web Coated \050SWOP\051 v2)
  /sRGBProfile (sRGB IEC61966-2.1)
  /CannotEmbedFontPolicy /Error
  /CompatibilityLevel 1.4
  /CompressObjects /Tags
  /CompressPages true
  /ConvertImagesToIndexed true
  /PassThroughJPEGImages true
  /CreateJobTicket false
  /DefaultRenderingIntent /Default
  /DetectBlends true
  /DetectCurves 0.0000
  /ColorConversionStrategy /LeaveColorUnchanged
  /DoThumbnails false
  /EmbedAllFonts true
  /EmbedOpenType false
  /ParseICCProfilesInComments true
  /EmbedJobOptions true
  /DSCReportingLevel 0
  /EmitDSCWarnings false
  /EndPage -1
  /ImageMemory 1048576
  /LockDistillerParams false
  /MaxSubsetPct 100
  /Optimize true
  /OPM 1
  /ParseDSCComments true
  /ParseDSCCommentsForDocInfo true
  /PreserveCopyPage true
  /PreserveDICMYKValues true
  /PreserveEPSInfo true
  /PreserveFlatness true
  /PreserveHalftoneInfo false
  /PreserveOPIComments true
  /PreserveOverprintSettings true
  /StartPage 1
  /SubsetFonts true
  /TransferFunctionInfo /Apply
  /UCRandBGInfo /Preserve
  /UsePrologue false
  /ColorSettingsFile ()
  /AlwaysEmbed [ true
  ]
  /NeverEmbed [ true
  ]
  /AntiAliasColorImages false
  /CropColorImages true
  /ColorImageMinResolution 300
  /ColorImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleColorImages true
  /ColorImageDownsampleType /Bicubic
  /ColorImageResolution 300
  /ColorImageDepth 8
  /ColorImageMinDownsampleDepth 1
  /ColorImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeColorImages true
  /ColorImageFilter /FlateEncode
  /AutoFilterColorImages false
  /ColorImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /ColorACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /ColorImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000ColorACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000ColorImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasGrayImages false
  /CropGrayImages true
  /GrayImageMinResolution 300
  /GrayImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleGrayImages true
  /GrayImageDownsampleType /Bicubic
  /GrayImageResolution 300
  /GrayImageDepth 8
  /GrayImageMinDownsampleDepth 2
  /GrayImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeGrayImages true
  /GrayImageFilter /FlateEncode
  /AutoFilterGrayImages false
  /GrayImageAutoFilterStrategy /JPEG
  /GrayACSImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /GrayImageDict <<
    /QFactor 0.15
    /HSamples [1 1 1 1] /VSamples [1 1 1 1]
  >>
  /JPEG2000GrayACSImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /JPEG2000GrayImageDict <<
    /TileWidth 256
    /TileHeight 256
    /Quality 30
  >>
  /AntiAliasMonoImages false
  /CropMonoImages true
  /MonoImageMinResolution 1200
  /MonoImageMinResolutionPolicy /OK
  /DownsampleMonoImages true
  /MonoImageDownsampleType /Bicubic
  /MonoImageResolution 1200
  /MonoImageDepth -1
  /MonoImageDownsampleThreshold 1.50000
  /EncodeMonoImages true
  /MonoImageFilter /CCITTFaxEncode
  /MonoImageDict <<
    /K -1
  >>
  /AllowPSXObjects false
  /CheckCompliance [
    /None
  ]
  /PDFX1aCheck false
  /PDFX3Check false
  /PDFXCompliantPDFOnly false
  /PDFXNoTrimBoxError true
  /PDFXTrimBoxToMediaBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXSetBleedBoxToMediaBox true
  /PDFXBleedBoxToTrimBoxOffset [
    0.00000
    0.00000
    0.00000
    0.00000
  ]
  /PDFXOutputIntentProfile ()
  /PDFXOutputConditionIdentifier ()
  /PDFXOutputCondition ()
  /PDFXRegistryName ()
  /PDFXTrapped /False

  /CreateJDFFile false
  /Description <<

    /BGR <>
    /CHS <FEFF4f7f75288fd94e9b8bbe5b9a521b5efa7684002000410064006f006200650020005000440046002065876863900275284e8e9ad88d2891cf76845370524d53705237300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c676562535f00521b5efa768400200050004400460020658768633002>
    /CHT <FEFF4f7f752890194e9b8a2d7f6e5efa7acb7684002000410064006f006200650020005000440046002065874ef69069752865bc9ad854c18cea76845370524d5370523786557406300260a853ef4ee54f7f75280020004100630072006f0062006100740020548c002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee553ca66f49ad87248672c4f86958b555f5df25efa7acb76840020005000440046002065874ef63002>
    /CZE <>
    /DAN <>
    /DEU <>
    /ESP <>
    /ETI <>
    /FRA <>
    /GRE <>

    /HRV (Za stvaranje Adobe PDF dokumenata najpogodnijih za visokokvalitetni ispis prije tiskanja koristite ove postavke.  Stvoreni PDF dokumenti mogu se otvoriti Acrobat i Adobe Reader 5.0 i kasnijim verzijama.)
    /HUN <>
    /ITA <>
    /JPN <FEFF9ad854c18cea306a30d730ea30d730ec30b951fa529b7528002000410064006f0062006500200050004400460020658766f8306e4f5c6210306b4f7f75283057307e305930023053306e8a2d5b9a30674f5c62103055308c305f0020005000440046002030d530a130a430eb306f3001004100630072006f0062006100740020304a30883073002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e003000204ee5964d3067958b304f30533068304c3067304d307e305930023053306e8a2d5b9a306b306f30d530a930f330c8306e57cb30818fbc307f304c5fc59808306730593002>
    /KOR <FEFFc7740020c124c815c7440020c0acc6a9d558c5ec0020ace0d488c9c80020c2dcd5d80020c778c1c4c5d00020ac00c7a50020c801d569d55c002000410064006f0062006500200050004400460020bb38c11cb97c0020c791c131d569b2c8b2e4002e0020c774b807ac8c0020c791c131b41c00200050004400460020bb38c11cb2940020004100630072006f0062006100740020bc0f002000410064006f00620065002000520065006100640065007200200035002e00300020c774c0c1c5d0c11c0020c5f40020c2180020c788c2b5b2c8b2e4002e>
    /LTH <>
    /LVI <>
    /NLD (Gebruik deze instellingen om Adobe PDF-documenten te maken die zijn geoptimaliseerd voor prepress-afdrukken van hoge kwaliteit. De gemaakte PDF-documenten kunnen worden geopend met Acrobat en Adobe Reader 5.0 en hoger.)
    /NOR <>
    /PTB <>
    /RUM <>
    /RUS <>
    /SKY <>
    /SLV <>
    /SUO <>
    /SVE <>
    /TUR <>
    /UKR <>
    /ENU (Use these settings to create Adobe PDF documents best suited for high-quality prepress printing.  Created PDF documents can be opened with Acrobat and Adobe Reader 5.0 and later.)
    /POL <>
  >>
  /Namespace [
    (Adobe)
    (Common)
    (1.0)
  ]
  /OtherNamespaces [
    <<
      /AsReaderSpreads false
      /CropImagesToFrames true
      /ErrorControl /WarnAndContinue
      /FlattenerIgnoreSpreadOverrides false
      /IncludeGuidesGrids false
      /IncludeNonPrinting false
      /IncludeSlug false
      /Namespace [
        (Adobe)
        (InDesign)
        (4.0)
      ]
      /OmitPlacedBitmaps false
      /OmitPlacedEPS false
      /OmitPlacedPDF false
      /SimulateOverprint /Legacy
    >>
    <<
      /AddBleedMarks false
      /AddColorBars false
      /AddCropMarks false
      /AddPageInfo false
      /AddRegMarks false
      /ConvertColors /ConvertToCMYK
      /DestinationProfileName ()
      /DestinationProfileSelector /DocumentCMYK
      /Downsample16BitImages true
      /FlattenerPreset <<
        /PresetSelector /MediumResolution
      >>
      /FormElements false
      /GenerateStructure false
      /IncludeBookmarks false
      /IncludeHyperlinks false
      /IncludeInteractive false
      /IncludeLayers false
      /IncludeProfiles false
      /MultimediaHandling /UseObjectSettings
      /Namespace [
        (Adobe)
        (CreativeSuite)
        (2.0)
      ]
      /PDFXOutputIntentProfileSelector /DocumentCMYK
      /PreserveEditing true
      /UntaggedCMYKHandling /LeaveUntagged
      /UntaggedRGBHandling /UseDocumentProfile
      /UseDocumentBleed false
    >>
  ]
>> setdistillerparams
<<
  /HWResolution [2400 2400]
  /PageSize [612.000 792.000]
>> setpagedevice


