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Ks. Bernardo Estrada”
PUSC, Rzym

LA FIDUCIA NELLA PROVVIDENZA.
COMMENTARIO DI SAN BONAVENTURA A LC 12,13-34

Nel lavoro esegetico attorno a Lc 12 il Dottore Serafico fa un’analisi dettagliata
del contenuto e determina le due parti fondamentali di 12,1-34. La sua esegesi
dei singoli passi € in concordanza con il senso del testo, e le sue osservazioni
ermeneutiche, dal punto di vista teologico, filosofico e pratico, sono apprez-
zabili. Seguendo un metodo collaudato gia dai tempi di Agostino, che poi si
affermo nella scuola dei Vittorini, ¢ frequente vedere nella sua interpretazione
delle citazioni incrociate, in modo da rinforzare il ragionamento mediante testi
biblici con un contenuto analogo. Quando si prende fra le mani un testo di un
grande teologo come Bonaventura, non si pud non ammirare la sua acutezza,
il ragionamento logicamente svolto, le conclusioni e i consigli che ne ricava.
Il contatto con la sua interpretazione ¢ sempre illuminante.

PRINCIPI INTERPRETATIVI DI BONAVENTURA
DA BAGNOREGIO

San Bonaventura era un figlio del suo tempo, come fra I’altro lo erano Alberto
Magno, Tommaso d’Aquino, Giovanni della Rochelle... La loro esegesi poggiava
sull’interpretazione patristica della Scrittura — le catence — e piu da vicino sui lavori
della scuola dei Vittorini a Parigi — Ugo, Riccardo e Andrea di san Vittore erano
1 piu in vista —, attivi nel XII secolo. Da loro sorsero i magistri in sacra pagina che
svilupparono diverse tecniche esegetiche, con riferimento essenziale alla Glossa,
da cui proveniva in grande misura ’interpretazione biblica.! Si deve ricordare
che a quell’epoca la sacra doctrina derivava dall’insegnamento della Scrittura,
e a sua volta I’esegesi poteva esistere come disciplina poiché fonte della teologia.
La Bibbia era allora un aiuto fondamentale nella soluzione ai problemi dogmatici
e morali, e la teologia era il punto di convergenza di tutte le altre discipline: la
grammatica, la filologia, la patristica, I’ermeneutica...

*

Ks. prof. Bernardo Estrada — Kolumbijczyk, biblista, prof. Nowego Testamentu na Papieskim
Uniwersytecie §w. Krzyza w Rzymie.
' Cf. B. Smalley, The Study of the Bible in the Middle Ages, Blackwell, Oxford® 1984, p. 121.



Ks. Bernardo Estrada

Per quanto riguarda le lingue bibliche, non si approfondivano gli studi del
greco e dell’ebraico, fra I’altro perché si disponeva dei /exica contenenti le parole
fondamentali delle lingue bibliche originali, assieme a delle concordanze latine
e ai testi di preghiera.? I professori si servivano del testo della Volgata latina che,
malgrado gli errori di trascrizione, non differiva sostanzialmente dalla versione
attuale. Stefano Harding, Abate di Citeaux, fece un primo tentativo di correggere
il manoscritto in base agli originali.* Poi Stefano Langtom continuo il lavoro,
mettendo 1 libri nell’ordine che si ha oggi; sembra che anche li abbia divisi in
capitoli: era il testo dell’Universita di Parigi, che uso Bonaventura.*

Come presupposti per una buona ermeneutica si sostenevano i principi dei
secoli precedenti: la scienza, la virtu, e un insegnamento adatto. Assieme alle
prime due includono spesso la luce divina; cosi si parla della fede in Cristo come
fondamento, luce e porta delle Scritture, ma d’altronde si accenna all’umilta, alla
purezza e all’abito di studio.’

Se dal punto di vista esegetico si contava su strumenti utili come la Glossa e le
catence, non erano quelle le uniche componenti della base teologica ed ermeneutica
dei cultori della Lectio divina. Dal punto di vista noematico erano state gettate
le fondamenta per individuare e conoscere meglio i sensi biblici, partendo prima
dalla distinzione fra senso letterale e senso spirituale, ¢ poi dalla molteplicita del-
le interpretazioni spirituali, sulla scia dell’esegesi origeniana.® E’ noto il distico
medievale che elenca i sensi della sacra Scrittura:

Littera gesta docet, quid credas allegoria,
Moralis quid agas, quo tendas anagogia.

Si sa che Nicola di Lira lo cita nelle sue Postillae verso il 1330, anche se
I’autore sembra essere il domenicano scandinavo Agostino di Dacia (71282), che
intorno al 1260 pubblico il Rotulus Pugillaris, una specie di compendio teologico in
15 capitoli, indirizzato ai lettori semplici.’

Il Dottore Serafico conosce e impiega questi sensi biblici, ma li considera in
una prospettiva piu ampia, quella del percorso storico-salvifico. Nel suo libro
sulla teologia della storia in Bonaventura, sulla base della sua opera Collationes
in Hexaémeron, Joseph Ratzinger pone di rilievo i suoi diversi livelli ermeneu-
tici di approccio alla Scrittura. Difatti, I’interpretazione di Bonaventura punta di

2 Cf. A. Gardeil, Les procedés exégétiques de saint Thomas d’Aquin, RT 11 (1903), p. 430-436.
3 Cf L. Light, Versions et révisions du texte biblique, in P. Riché, G. Lobrichon, Bible de tous les
temps, 4: Le Moyen Age et la Bilble, Beauchesne, Paris 1984, p. 68.73-74.

Cf. J.P.P. Martin, Le text parisien de la Vulgate latine, Muséon 7 (1888), p. 287-289.

Cf. N. di Lira, In Glossam ordinariam prologus secundus (PL 113, 30).

Cf. H. De Lubac, Storia e Spirito, Jaca Book, Milano 1978, p. 264.

Cf. P.A. Walz, Augustini de Dacia O.P, “Rotulus Pugillaris”, Ang. 6 (1929), p. 253-278, 548-
-574. Sembra che nel texto del Daciano la seconda parte del distico recita: quid speres anago-
gia. Comunque il cambiamento di Nicola non ne muta la significazione.

O T N
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meno sull’immutabilita del senso, rilevando il carattere storico delle affermazioni
scritturistiche, tenendo in mente le diverse eta della storia della salvezza. Ai sette
periodi che descrive Agostino nel De civitate Dei, lui confronta la concezione della
storia di Gioachino da Fiore nella sua Concordia veteris et novi testamenti, in cui
la conoscenza della storia ¢ il fondamento per comprendere cio che deve venire.
La sua divisione della storia quindi, sara composta di due settenari, corrispondenti
rispettivamente all’antica e alla nuova alleanza.®

Oltre al senso letterale, per Bonaventura la parola ispirata ha tre aree di significa-
to: prima di tutto il senso spirituale nel suo triplice versante, sulle orme del distico
medievale; accanto a questo pone una seconda dimensione interpretativa, le figurce
sacramentales con cui la Scrittura parla in tutti i suoi libri di Cristo e dell’ Anti-
cristo; e infine, le multiformes theorice: se ¢’€ un numero infinito di semi da cui
nascono intere foreste e a loro volta producono dei nuovi semi, cosi I’intelligenza
infinita di Dio abbraccia nel suo sapere tutte le theorice. Nel suo lavoro Ratzinger
fa vedere come le theorice, per Bonaventura, sono il rispecchiamento nella Scrittura
dei temi futuri. La profezia del futuro pero, pud comprenderla soltanto chi conosce
il passato, poiché la storia si sviluppa in una linea continua di indagine del senso
e comprensione del testo.’

PROPOSTE SULLA STRUTTURA DI LC 12. INTRODUZIONE

Il cap. 12 ¢ inquadrato da Luca nella grande inserzione del vangelo (9,51-19,11),
nella quale 1’evangelista presenta gli episodi compresi nel viaggio di Gesu verso
Gerusalemme.

Fitzmyer propone questa struttura per il capitolo:

— 1-7: caveat del fermento dei farisei e fiducia in Dio; la stessa esortazione appa-

rira di nuovo in 12,24-28;

— 8-12: eventualita di confessare o negare Gesu davanti agli uomini; peccati
contro lo Spirito Santo;

— 13-21: richiesta di spartire un’eredita: risposta di Gesu e parabola del ricco
stolto;

— 22-34: fiducia nella provvidenza divina;

— 35-48: necessita della vigilanza, e servizio;

— 49-59: logion del fuoco portato sulla terra; invito a discernere i segni dei tempi.

La parabola del ricco stolto e la fiducia nella provvidenza divina si trovano
al centro del brano e costituiscono il suo culmine, con gli insegnamenti di Gesu

8 Cf. J. Ratzinger, San Bonaventura. La teologia della storia, Nardini, Firenze 1991, p. 53 (Orig.
Die Geschichtstheologie des heiligen Bonaventura, Eos Verlag, St. Ottilien 1992, p. 18).

®  Cf. . Ratzinger, San Bonaventura. La teologia della storia, p. 40-41.
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sul distacco dai beni terreni. Essi si impostano come logia esortativi e imperativi
all’interno del discorso profetico contro la preoccupazione per le cose materiali.

La frase di transizione d10 todTo Aéym vuiv “percio vi dico...” (Lc 12,22) si
allaccia alla narrazione parabolica e presenta 1’insegnamento sulla fiducia nella
provvidenza come riflessione conclusiva sulla parabola.

Marshall da parte sua divide il viaggio a Gerusalemme in quattro grandi sezio-
ni.'° La prima sezione, che & quella che interessa (9,51-13,21), riguarderebbe il
discepolato e le condizioni per viverlo. All’interno di questa parte Marshall fa la
sua divisione di Lc 12 con una grande inclusione, racchiusa dal tema dei farisei
all’inizio e alla fine, con due grandi temi centrali: la confidenza in Dio Padre
e I’idea del tremendo giudizio nel futuro."

Una terza proposta strutturale ¢ quella di Nolland, che considera come unica
sezione L¢ 12,1-13,9, fermandosi prima della guarigione della donna incurvata
e delle due brevi parabole.'? L’evangelista avrebbe provveduto alla continuita
dell’udienza di Gesu mediante I’alternanza folla-discepoli in 12,1.22.41, con una
folla che sta sempre presente.

San Bonaventura ha diviso Lc 12 secondo le linee maestre che hanno indi-
viduato anche gli autori moderni appena citati. I due grandi temi sarebbero:
1) ’esortazione a evitare la doppiezza, che deriva dalla timidezza e dalla mancanza
di coraggio per confessare Gesu; 2) il fuggire dalla cupidigia, accontentandosi di
cio che si possiede.

Da buon teologo medievale san Bonaventura ¢ proclive alla divisione siste-
matica, alla classifica e raggruppamento dei concetti, nonché a cercare un filo
rosso fra i diversi passi del vangelo. Cosi in Lc 12 fa vedere che la prima parte
(Lc 12,1-12) serve da introduzione alla parabola e all’insegnamento sulla fiducia
in Dio, prendendo spunto dall’avvertenza sul comportamento dei farisei. Quella
prima parte a sua volta si divide in quattro sezioni, dove le due prime sono in
parallelo con le due seconde:

— esortazione ad evitare la doppiezza: “guardatevi dal lievito...” (1-3);

— vincere la timidezza: “non temete...” (4-7);

— custodire la verita: “chiunque mi riconoscera...” (8-10);

— avere sicurezza: “quando vi condurranno davanti alle sinagoghe...” (11-12).

Si tratta di una divisione logica, che ha ispirato alcuni esegeti moderni nella
loro analisi del capitolo. Godet, ad esempio, seguito da Plummer," considera

10 Cf. I. Howard Marshall, The Gospel of Luke: A Commentary on the Greek text, Eerdmans,
Grand Rapids 1978, p. 508-509.

' Cf. I. Howard Marshall, The Gospel of Luke, p. 510.

12 Cf. J. Nolland, Luke 9,21-18:34, Word, Waco 1993, p. 673.

13 Cf. F. Godet, Commentaire sur I’Evangile de Saint Luc, 2 vol., Sandoz & Fischbacher 1872,
2.125-126; A. Plummer, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel according to
S. Luke, T&T Clark, Edinburgh® 1989, p. 317.
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questa prima parte come un incoraggiamento offerto ai discepoli minacciati dalla
persecuzione, e ne distingue quattro motivi:

— la certezza del successo della loro causa (1-3);

— sicurezza garantita alla loro persona (4-7);

— promessa di una ricompensa (8-10);

— certezza di un appoggio potente (11-12).

Per Bovon il filo di Arianna che Luca ha inserito in questi dodici versetti diso-
mogenei ¢ I’atteggiamento di fede che i cristiani devono adottare di fronte agli
inviti di un Dio Padre, Figlio e Spirito Santo.'

Anche se non possiamo trattenerci in questa prima sezione del capitolo, vale
la pena sottolineare ’esegesi del Dottore Serafico rispetto all’ipocrisia come il
vizio che piu incentiva la corruzione; Bonaventura poggia sull’introduzione che
fa Paolo dopo I’esordio, nella seconda lettera ai Corinzi (2 Cor 1,12): ‘Questo,
infatti, € il nostro vanto: la testimonianza della coscienza di esserci comportati nel
mondo, e particolarmente verso di voi, con la santita e sincerita che vengono da
Dio’. I rimedi suggeriti, sulla scia di Paolo, sono I’'umiliazione volontaria, I’appro-
vazione interiore, cio¢ avere la coscienza a posto in tutte le nostre azioni, e i segni
compiuti esternamente. Rispetto al fatto che non c’¢ niente di nascosto che non
sara rivelato, Bonaventura dice che Dio, la parola vivente, in quanto Verbo rende
manifeste tutte le cose, e di modo speciale le svelera nel giudizio.'

Si pone di rilievo I’invito a non avere timore, perché c’¢ la divina potenza:
’unica cosa da temere € proprio la morte spirituale. In questo modo la fiducia nella
Provvidenza € un tema che appare gia dal primo momento, e che sara sviluppato
nella seconda parte del capitolo.

Il Padre ci ama e dice: non temete il supplizio della vita corporale: ‘Chi sei tu
da temere un uomo mortale?’ (Is 51,12). Temete soltanto chi, dopo aver ucciso il
corpo, ha il potere di mandarvi in Geenna. Questo genere di timore ¢ assai utile
(cf. Is 8,13), dice il Dottore Serafico, e rende liberi dal timore degli uomini poi-
ché si ha la protezione di Dio. Tutto & governato dalla divina provvidenza, anche
i passeri. Il Signore si prende cura anche dei capelli della nostra testa.'® La risposta
della creatura davanti alle vicende e incertezze che la vita comporta, ¢ proprio il
timore di Dio.

Dopo I’invito a respingere la falsita e fuggire dalla timidezza, il testo esorta
a custodire la verita: ‘Chi mi riconoscera davanti agli uomini...” Questo vorrebbe
dire riconoscerlo come Dio e come uomo. Bonaventura si serve di tre testi della
Scrittura per indicare il modo di confessarlo: col cuore e con la bocca (Rm 10,10),

4 Cf. F. Bovon, Vangelo di Luca 9,51-19,27, Paideia, Brescia 2007, p. 271 (Orig. Das Evan-
gelium nach Lukas, 2.: 9,51-14,35; 3.: 15,1-19,27, Neukirchener Verlag, Neukirchen—VIuyn
1996; 2001).

15 Cf. O. Casto, B. Faes de Mottoni, S. Martignoni, P. Miiller (ed.), Sancti Bonaventurce Commen-
tarius in Evangelium S. Lucee, 4 vol., Citta Nuova, Roma 1999-2012, XII,5 (v. 2), 3.17.

16 Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucee XIL10-11 (v. 6-7), 3,21-23.
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e anche con le opere (Tt 1,16; cf. 1Giov 3,18): questa sarebbe la testimonianza
piena. E Gesu sapra anche riconoscerlo davanti al Padre (cf. Mt 25,12).

Il nostro autore considera i vv. 10-12 come di transizione, in quanto che, da
una parte, riassumono una confessione pubblica, solenne e perpetua che comporta
approvazione, onore ¢ salvezza, poiché la verita non puo negare se stessa. Dall’altra
preparano alla scena della parabola e al discorso di fiducia nella provvidenza. Nel
v. 10 ammonisce a respingere la falsita.

“Chi bestemmia — dice — perché costretto, lo fa contro il Padre; perché ingan-
nato, contro il Figlio; chi lo fa per pura malizia, contro lo Spirito Santo: il peggio
avviene quando si prova piacere nell’oltraggiare Dio”.!” Incapace della remissione
perché impugna la divina grazia mediante la quale ci si prepara alla penitenza.
L’affermazione del Dottore Serafico sembra essersi poggiata su un detto tardivo
(formula trinitaria) che si riscontra nel Vangelo di Tommaso (EvThom 44): “chi
offende il Padre sara perdonato, chi offende il Figlio sara perdonato, chi invece
offende lo Spirito Santo non sara perdonato né sulla terra né in cielo”.

Il v. 11 invita ad avere sicurezza contro la pusillanimita, togliendosi le preoc-
cupazioni di fronte al pericolo e fidandosi della sua protezione. Tre tipi di persone
davanti alle quali si deve comparire: le folle, 1 grandi e i periti (magistrati). C’¢ il
pericolo, dice Bonaventura, che quel parlare alle moltitudini induca timore, il timo-
re preoccupazione, la preoccupazione inquietudine, I’inquietudine turbazione ¢ la
turbazione impazienza e rovina; percio il Signore libera dalla superflua sollecitudine
quando dice: non preoccupatevi di cio che direte. I testo si allaccia all’esortazione
di Paolo ai Filippesi: ‘Non angustiatevi per nulla, ma in ogni necessita esponete
a Dio le vostre richieste, con preghiere, suppliche e ringraziamenti’ (Fil 4,6).

LA PARABOLA DEL RICCO STOLTO

L’insegnamento di Gesu ¢ interrotto da uno della folla che, piu che seguire le
sue parole, era interessato soltanto al suo problema, e gli chiede di intervenire nella
spartizione di un’eredita. Il tema si sposta, dunque, dalla confessione senza timore
all’uso dei beni materiali e alla loro giusta distribuzione. Questa seconda parte del
capitolo la divide Bonaventura a sua volta in due sezioni: I’invito a evitare 1’ava-
rizia e I’esortazione ad avere fiducia nella provvidenza. Gli argomenti sono divisi,
secondo il classico pensiero scolastico di cui Bonaventura ¢ debitore, in quattro
punti: a) un insegnamento razionale: la richiesta a Gesu di dividere I’eredita, e la
sua risposta dissuadente (12,13-14); b) un esempio terribile: la parabola (15-20);
¢) un argomento inoppugnabile: la sentenza dopo I’enunciazione parabolica, il
nimshal (21); d) una promessa desiderabile: 1’invito a confidare nella provvidenza
divina (22-34).

7 Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucee XIL 15 (v. 10), 3.27.
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I vv. 13-14 compongono una breve narrazione che finisce con una frase a modo
di sentenza, che Bultmann classifica come apoftegma.'® Per Marshall si tratta
semplicemente di una petizione e della sua risposta. In essa Gesu non vuole essere
paragonato a Mosg, rifiutando con ironia la persona che vuole servirsi dell’autorita
di Gesu per i propri fini."

L’interesse si sposta da chi chiede a Gesu di intervenire a suo favore, alla para-
bola che enfatizza I’insegnamento sull’avidita e il vero senso della vita. Alcuni
considerano il v. 15, una frase di transizione con cui Gestu ammonisce alla folla:
“Guardatevi e tenetevi lontani da ogni cupidigia”. La bramosia di denaro giacente
sotto la richiesta di arbitraggio sembra essere il motivo per il quale Gesu avverte
contro di essa. Bonaventura, vedendo la continuita con la scena precedente, indica
I’atteggiamento dovuto: guardatevi, e tenetevi lontani da ogni avarizia; la Prov-
videnza fa in modo che siano evitati i pericoli, nei quali si va a cadere a causa
della cupidigia.

Gesu avverte anche contro la follia di possedere, che va indirizzata alla questio-
ne dell’eredita, mentre I’avvertenza a non avere in eccesso serve da preambolo alla
parabola del ricco stolto. Questa parabola ha un parallelo nel Vangelo di Tommaso
(EvThom 63), che probabilmente rappresenta una trasmissione indipendente un
po’ tardiva: difatti, da una parte il ricco non ¢ giudicato come stolto, e dall’al-
tra omette la sentenza finale, il capovolgimento della situazione che rappresenta
I’impatto dialogico-argomentativo della parabola.?’ La versione lucana si trova in
armonia con i versetti precedenti, oltre a presentare un tratto tipico delle parabole
del terzo vangelo, che sono i monologhi: cosi il servo malvagio (Lc 12,45; par. Mt
24.,48), il figliol prodigo (15,17-19), I’amministratore infedele (16,3-4), il giudice
iniquo (18,4-5), il fariseo e il pubblicano (18,9-14), i vignaioli omicidi (20,9-18;
par. Mc 12,6).

Nella narrazione del ricco stolto —un racconto-esempio,?' —si mette in risalto la
cupidigia che spinge ad avere quanto si puo, ad acquisire senza pensare ai propri
bisogni o alla situazione altrui. La persona avida non ha un senso chiaro della pro-
pria esistenza, mentre una vita piena e felice ha poco a che vedere con la quantita
delle ricchezze. 1l contadino della parabola era gia ricco prima di ricevere quel
fortunato raccolto e poi prende delle misure per conservare la grande ricchezza

8 Cosi anche F. Bovon, Vangelo di Luca 9,51-19,27, p. 302.

9 Cf. I. Howard Marshall, The Gospel of Luke, p. 685.

Cf. J. Fitzmyer, The Gospel According to Luke, p. 971; H. Schiirmann, Traditionsgeschichtliche
Untersuchungen zu den synoptischen Evangelien, Patmos, Diisseldorf 1968, p. 232-233, pensa
addirittura che il vangelo di Tommaso dipenda da Luca.

Secondo lJiilicher, i racconti esempio nei vangeli sarebbero soltanto quattro, tutti facenti parte
del Terzo Vangelo: il buon samaritano (Lc 10,29-37); il ricco stolto (Lc 12,16-21); il ricco epu-
lone (Lc 16,19-31) e il fariseo e il publicano (Lc 18,9-14). Cf. A. Jiilicher, Die Gleichnisreden
Jesu, 2 vol., Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1976, 1.114 (ristampa dell’edizio-
ne di Mohr Siebeck, Tiibingen? 1910).

21
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arrivata. Oltre a rendere evidente questi aspetti, Bonaventura focalizza la sua analisi
anche sulla vana sicurezza del protagonista, divisa in tre momenti: 1) ’occasione
che porto alla vana sicurezza, cio¢ il grande raccolto; 2) I’elaborazione della vana
sicurezza con la costruzione dei granai e la prospettiva de un futuro piacevole;
3) ’annientamento della vana sicurezza, con 1’avvertenza sulla fine della sua vita.

Riguardo alla parabola — si puo chiamare cosi —, Fitzmyer fa notare innanzitutto
che in essa si plasma, in forma narrativa, il logion di L¢ 9,25: ‘Che giova all’uomo
guadagnare il mondo intero, se poi si perde o rovina se stesso?’ D’altro canto indica
I’atteggiamento dell’uomo ricco come simile a quello del protagonista del salmo
14 (‘non ¢’¢ Dio”), che soltanto pensa a se stesso senza considerare i bisogni altrui.?

Quell’uomo non stava salvando la sua anima né aiutava i poveri. Mentre stava
per morire, accumulava beni deperibili perché non aveva dato niente a Dio prima
di comparire davanti a Lui, pensando soltanto a riempire la sua anima con beni
effimeri. Per Bonaventura la ricchezza non ¢ fonte di sicurezza ma di preoccupa-
zioni (cf. Eccle 5,14): difatti, dall’avarizia deriva 1’inquietudine di dover abbat-
tere i vecchi granai e di costruirne di nuovi. Benché i granai fossero gia pieni, la
cupidigia, ancora insoddisfatta esigeva nuovi contenitori: “Il granaio era pieno,
ma il cuore era vuoto per molte ragioni: perché solo Dio puo riempire I’anima,
creata per accogliere la Trinita; perché le cose temporali non possono entrare
nel cuore, se non come immagini costruite dalla fantasia; perché accrescono la
concupiscenza, perché non possono rendere 1’anima migliore [...] perché 1’anima,
avendo dimensioni che non riguardano la materia, bensi la virtt, non puo essere
riempita con qualitd materiali ma spirituali, qual’¢ la grazia dello Spirito Santo”.

Sono chiare le conseguenze della situazione artificiale di sicurezza che si
¢ creata quell’uomo; I’abbondanza, unita all’autoconfidenza, genera lascivia
e negligenza: ‘riposati’; poi la gola: ‘mangia’, la crapula: ‘bevi’, ed ecco di nuovo
la lascivia: ‘banchetta, dati alla gioia’. “La causa di questi vizi ¢ la vana sicurez-
za, che I’anima stoltamente concepisce, o promettendosi una lunga vita in questo
mondo, per semplice presunzione”.?

Il v. 21 offre I’applicazione (nimshal) della parabola: ‘Cosi ¢ di chi accumula
tesori per s¢, e non arricchisce davanti a Dio’. Bonaventura commenta che € ricco
davanti a Dio chi abbonda di meriti e di opere di pieta. Ci fa diventare ricchi davanti
a Dio la speranza che abbiamo in Lui. Il contadino vedeva che la vita consiste
nell’accumulare delle ricchezze, pensando soltanto all’aspetto materiale. Bisogna
diventare ricchi davanti a Dio.

22 Cf. I. Fitzmyer, The Gospel According to Luke, p. 971-972.
2 Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucee XII, 29 (v. 19), 3.39.
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L’ INSEGNAMENTO SULLE RICCHEZZE

Lc 12,22-34 marca la continuita e il parallelo con la sezione precedente mediante
I’espressione o0 TodTo Aéym VUiV, “percid vi dico”, indirizzata ai discepoli che
non devono inquietarsi riguardo al cibo e al vestito. Nell’esegesi medievale si era
consapevoli dei passi paralleli, come in questo caso con il testo di Mt 6,25-33,
ma non ci si domandava sulle fonti comuni o sulla redazione dell’evangelista.
Mentre il discorso di Luca si inquadra all’interno di un ragionamento sviluppato
logicamente — rifiuto di dirimere questioni economiche, parabola del ricco stolto
e discorso sull’abbandono nella provvidenza divina —, in Mt la pericope sulla
fiducia nella provvidenza viene racchiusa nella cornice della vera giustizia, che
comprende I’intero capitolo 6.

L’inizio dell’insegnamento di Gesu sulla fiducia nella provvidenza ¢ conside-
rato da Bonaventura il terzo punto della sua esposizione sistematica, che qualifica
come argomento inoppugnabile, e che si puo spiegare e dedurre analizzando tre
tipi di creature: la creatura razionale, la creatura dotata di sensi e la creatura vege-
tale, secondo la classifica aristotelica di vita intellettiva, sensitiva e vegetativa.
Il ragionamento preso dalla creatura razionale ¢: chi da cio che ¢ di piu, dara cio
che ¢ di meno; 1’anima vale piu del cibo e il corpo piu del vestito; Colui che ha
dato I’anima e il corpo, dara anche cibo e vestito. La conclusione ¢: ‘Non datevi
pensiero per la vostra vita, di quello che mangerete; né per il vostro corpo, come
lo vestirete’ (12,22). Il nutrimento sostiene il corpo internamente, mentre il vesti-
to lo copre. L’inquietudine per queste cose ¢ inappropriata perché la vita non
¢ soltanto sopravvivenza: ci sono molte cose piu importanti che aiutano a vedere
la vera immagine di Dio. Non condanna la previdenza dell’animo ma la diffidenza
verso Dio, come se Dio non prendesse cura di noi.?*

Rispetto alle creature dotate di sensi, I’esempio ¢ quello dei corvi, che non
fanno nessuna delle cose che noi uomini facciamo per procurarci quei beni. Bona-
ventura dice che Gesu sceglie i corvi perché sono molto voraci; senza pero avere
la loro spensieratezza, conviene avere davanti agli occhi questo insegnamento
sulla provvidenza e le cure di Dio verso gli esseri umani. Se non ¢ necessario che
I’uomo governi e curi le cose che sono state affidate alla provvidenza della natura,
ugualmente non deve preoccuparsi di quelle affidate alla provvidenza superna.
La futilita delle preoccupazioni non garantisce un allungamento dell’esistenza.?

Nell’argomento sulle creature vegetali prima offre una similitudine, e poi la
sua applicazione. I gigli, a differenza di altre piante, non richiedono la cura dei
contadini; essi fanno vedere le imparagonabili bellezze della natura. Trattandosi di
erbe destinate al fuoco, il loro valore ¢ di molto inferiore a quello di una persona:
‘Quanto piu voi, uomini di poca fede?’ Si deve essere ancor piu fiduciosi in cio

24 Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucee XII, 33 (v. 22), 3.43.
% Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucae XII, 35 (v. 24), 3.45.
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che riguarda il governo della vita dell’uomo, che ¢ piu prezioso, piu perfetto e pit
degno delle altre creature, in quanto essere razionale e creato a immagine di Dio.

La sfida aperta da Gesu si reitera in 12,29: “Non cercate percid che cosa man-
gerete e berrete, e non state con 1’animo in ansia”, sapendo che corrispondono ai
bisogni degli uomini. Questo consiglio sarebbe per Bonaventura il quarto grande
argomento del ragionamento di Gesu, corrispondente alla promessa desiderabile.
La dissuasione dall’avarizia e dalla cupidigia a sua volta si sviluppa in tre aspetti,
che sono delle promesse: 1) provviste sufficienti; 2) un premio straordinario; 3)
un tesoro ricchissimo. ‘Di tutte queste cose si preoccupa la gente del mondo; ma
il Padre vostro sa che ne avete bisogno’ (Lc 12,30). Non c¢’¢ dubbio che egli possa
provvedere ¢ non ¢’¢ dubbio che egli lo voglia.?

“Non temere, piccolo gregge, perché al Padre vostro ¢ piaciuto di darvi il suo
regno” (Lc 12,32). Per il Dottore Serafico il piccolo si confronta con la moltitudine
dei reprobi (Mt 20,26), apparendo nella sua modestia (1 Cor 1,26) e nell’'umilta
volontaria (Ez 34,31). L’eccelsa superiorita del regno promesso conduce alla
speranza; dalla speranza si arriva alla sicurezza, che elimina la pusillanimita del
timore e 1’ardore della cupidigia. In questo modo si ricollega all’inizio del capitolo
e offre un’inclusione nel vincere la timidezza e confessare Gesu. Collegandosi ai
poveri in spirito, Bonaventura dice che al Padre piace concedere loro, allo stesso
modo, il perdono (cf. Gdt 9,16), la sua grazia (cf. Is 42,1), la sapienza (cf. Mt
11,25), e infine, come dice qui, la gloria eterna.?’

Il comportamento alternativo a quello del ricco stolto consiste nella generosita
con i bisognosi. Cio si completa nella conclusione di 12,34: ‘Perché dove ¢ il vostro
tesoro, 1a sara anche il vostro cuore’. Il cuore messo in Dio fa vedere che il suo
Regno ¢ sempre davanti agli occhi; dove si trova I’oggetto principale dell’amore,
1i abita anche 1’anima; per questo il sapiente ha il suo tesoro nel cielo. Bonaventura
parte da questa considerazione per fare un ragionamento a catena: questo tesoro, che
consiste nella sapienza, incomincia dal timore della riverenza (cf. Is 33,6); cresce
nello studio della dottrina (cf. Mt 13,52); si custodisce nella santita di coscienza
(cf. Lc 6,45); viene consumato, infine, nella sublimita della gloria (cf. Mt 19,21).
Finalmente aggiunge una motivazione per la frase precedente, facendo vedere che
la persona che insiste ad attaccarsi ai beni terreni e non compie il consiglio di Lc
12,33 non cerca veramente il regno di Dio.

CONCLUSIONI

Nel lavoro esegetico attorno a Lc 12 il Dottore Serafico fa un’analisi dettagliata
del contenuto e determina le due parti fondamentali di 12,1-34. Non poteva essere

26 Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucee XII, 41-2 (v. 29-30), 3.49-51.
27 Cf. S. Bonaventuree Commentarius in Evangelium S. Lucee XII,44-5 (v. 32), 3,51-53.
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altrimenti, conoscendo le tecniche d’interpretazione del periodo scolastico, dove la
sistematizzazione del pensiero e la logica dei ragionamenti occupano un posto di
privilegio. Si ¢ visto che la maggior parte degli interpreti moderni segue lo stesso
schema del capitolo, confermando la sua scelta. La sua esegesi dei singoli passi
¢ in concordanza con il senso del testo, e le sue osservazioni ermeneutiche, dal
punto di vista teologico, filosofico e pratico, sono apprezzabili.

Bonaventura non si imposta i problemi di diacronia che sono sorti piu tardi
con 1 metodi storico-critici e specialmente con la critica storico-formale, fra 1’altro
perché lo studio del testo si faceva in base alla lingua latina. Sarebbe anacronistico
pretendere di trovare nel suo lavoro informazioni sulle fonti del testo o sull’attivita
redazionale degli evangelisti, anche se non rinuncia all’analisi dei testi paralleli,
e in questo caso concreto quelli del vangelo secondo Matteo. Ad ogni modo, in
alcuni momenti si ¢ offerto un accenno da parte di esegeti moderni nei singoli
passi, allo scopo di gettare un po’ piu di luce sul testo.

Seguendo un metodo collaudato gia dai tempi di Agostino, che poi si affer-
mo nella scuola dei Vittorini, ¢ frequente vedere nella sua interpretazione delle
citazioni incrociate, in modo da rinforzare il ragionamento mediante testi biblici
con un contenuto analogo, non importa se provenivano da Giovanni, da Paolo, da
Isaia o da qualsiasi libro dell’ Antico o del Nuovo Testamento. In genere si tratta
di enunciati consoni con I’argomento che Bonaventura sta sviluppando, anche se
si dovrebbe tenere conto del contesto per rendere 1’esegesi pit precisa e accurata.

Quando si prende fra le mani un testo di un grande teologo come Bonaventura,
non si pud non ammirare la sua acutezza, il ragionamento logicamente svolto,
le conclusioni e i consigli che ne ricava. Il contatto con la sua interpretazione ¢
sempre illuminante.

ZAUFANIE OPATRZNOSCI. KOMENTARZ SW. BONAWENTURY (EK 12,13-34)

Streszczenie

W pracy egzegetycznej dotyczacej Lk 12 Doktor Seraficki dokonuje szczegodtowej
analizy tresci i okres$la dwie czgsci zasadnicze 12,13-34. Jego egzegeza poszczegdlnych
passusOw jest zgodna ze znaczeniem tekstu, a jego uwagi hermeneutyczne — z teologicz-
nego, filozoficznego i praktycznego punktu widzenia — sa godne uwagi. Sledzac metode
sprawdzong juz od czasOw Augustyna, ktora potem utwierdzita si¢ w szkole wiktorynow,
W jego interpretacji czgsto widaé cytaty skrzyzowane w taki sposob, ze wzmacniajg one
analizowanie za pomocg tekstow biblijnych o analogicznej treéci. Kiedy bierze si¢ do
rak tekst tak wielkiego teologa, jakim jest Bonawentura, mozna jedynie podziwiac jego
wnikliwos¢, logicznie prowadzone rozumowanie, wnioski i rady, jakie z nich wyprowa-
dza. Kontakt z jego interpretacja jest zawsze o§wiecajacy.
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TRUST IN PROVIDENCE. ST. BONAVENTURE’S EXPLANATION
(LUKE 12: 13-34)

Summary

In his exegetic study on Luke 12, Seraphic Doctor performs a detailed analysis of
the content and defines the two main parts of 12: 13-34. His exegesis of the sections is
consistent with the meaning of the text, and his hermeneutic remarks are noteworthy from
theological, philosophical and practical points of view. Following the method used already
at the time of Saint Augustine and confirmed by Victorinus’ philosophy, his analyses often
offer quotations combined in a way that strengthens the analysis with the use od biblical
texts of analogous content. Reading a text by such a great theologian as Bonaventure, one
can only admire his thoroughness, logical reasoning, conclusions and pieces of advice he
provides. Encounters with his interpretations are always an enlightening experience.

Parola chiave: fiducia, provvidenza, Bonaventura, commento
Stowa kluczowe: Bonawentura, komentarz, L.k 12,13-34, Opatrzno$¢, zaufanie

Keywords: Bonaventure, the Parable of the Rich Fool (Luke 12: 13-34), Providence,
trust
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LO SPIRITO SANTO CO-ISTITUISCE LA CHIESA.
LA CONCEZIONE DI FRANCESCO LAMBIASI

Lo Spirito Santo ¢ tra gli artefici principali della Chiesa. Insieme a Gesu Cristo,
lo Spirito Santo ¢ I’artefice co-istituente della Chiesa, del suo essere origina-
rio e di tutto il suo sviluppo ulteriore. Lo Spirito Santo ¢ principale perché la
Chiesa ¢ per definizione “communio sanctorum”, comunita dei santificati dalla
grazia di Cristo per opera dello Spirito Santo. Tutto cio che concerne la grazia,
sebbene sia frutto dell’azione comune della Trinita, per appropriazione spetta
allo Spirito Santo.

“La Chiesa non puo essere considerata — scrive Francesco Lambiasi — come pura
riedizione della storia di Gesu, ma deve essere vista come evento del suo Spirito.
In altre parole, il rapporto tra Gesu e la Chiesa non puo essere ridotto al rapporto
tra un fondatore e la sua instituzione (rapporto di successione: prima Gesu, poi
la Chiesa); ¢ piuttosto un rapporto di sacramentalita: prima Gesu che prepara la
Chiesa, poi Gesu nello Spirito che vive nella Chiesa. Senza il dono dello Spirito
non si da il ‘noi ecclesiale’ (At 15,28). Non c¢’¢ dunque Chiesa senza Spirito™".

Sotto il profilo ecclesiologico si rende dunque necessaria una considerazione
pneumatologica della salvezza. La Chiesa ¢ infatti la comunita dei salvati, cio¢
appunto di quanti hanno accolto lo Spirito del Signore crocifisso e risorto: e nello
Spirito — e solo in Lui — la Chiesa puo essere considerata come autentica comunita
di salvezza aperta a ogni uomo. Inoltre, solo nello Spirito, del resto, ¢ possibile
intendere correttamente il mistero della Chiesa nelle sue diverse articolazioni,
concepirne nel modo piu giusto il rapporto con il suo Signore, scoprirla come
mistero di vita per la salvezza del mondo.

Per queste ragioni, sembra quanto mai opportuno sviluppare in quest’articolo
per lo meno un abbozzo della riflessione del teologo italiano Francesco Lambiasi?

*

Ks. dr hab. Leon Siwecki, prof. KUL — Katedra Pneumatologii, Eklezjologii i Mariologii,
Instytut Teologii Dogmatycznej, Wydziat Teologii KUL; e-mail: ni36@wp.pl.

Spirito santo, in Dizionario di Teologia Fondamentale, R. Fisichella (ed.), Assisi 1990,
p. 1173-1174.

Francesco Lambiasi, nato a Bassiano (diocesi di Latina-Terracina-Sezze-Piverno) nel 1947
e ordinato sacerdote nel 1971, ha studiato presso il Pontificio Istituto Biblico e 1’Universita
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sulla questione dello Spirito Santo che co-istituisce la Chiesa e in questo modo
mostrare i diversi accenni che in modo pit 0 meno esteso sono dedicati a questa
problematica. “La suggestiva espressione del Congar — ‘La chiesa ¢ fatta dallo
Spirito: egli ne ¢ il co-istituente’ — pud essere adottata come la sintesi piu felice
per esprimere il plesso dei legami che vincolano lo Spirito alla chiesa™.

La nostra tradizione teologica occidentale ¢ gravemente carente da questo punto
di vista, e solo in epoca recente sono stati sviluppati tentativi di elaborare in modo
organico temi di riflessione pneumatologica*. Scrive Lambiasi: “Il Vaticano II ha
mantenuto 1’essenziale riferimento cristologico, ma integrando tale riferimento
in un’ampia prospettiva pneumatologica, permette di focalizzare apetti essenziali
della Chiesa, a cui non sempre la teologia latina, e in particolare certa trattatistica
‘De Ecclesia’, aveva dedicato la dovuta attenzione™.

LA PRESENZA DELLO SPIRITO SANTO NELLA CHIESA

Il rapporto tra Spirito e Chiesa ¢ rilevabile anzitutto in base alla struttura dei
simboli battesimali di fede, che associano la professione di fede nello Spirito con
la Chiesa. Francesco Lambiasi sottolinea che la struttura trinitaria del Simbolo
di fede fa vedere che non ci si rapporta alla Chiesa con lo stesso atteggiamento
di fede con il quale ci si rapporta a Dio. Tra le molte testimonianze basta riportare
quella del Catechismo Tridentino: “E necessario credere che esiste una Chiesa una,
santa e cattolica. Per quanto riguarda le tre Persone della Trinita, Padre, Figlio

Gregoriana di Roma, dove ¢ laureato in Teologia con specializzazione nella teologia fonda-
mentale. Nel 1999 ¢ stato consacrato vescovo per la sede di Anagni-Alatri. Il 3 luglio 2007
papa Benedetto X VI lo ha nominato vescovo della diocesi di Rimini. Ha pubblicato tra gli altri:
Gesu di Nazaret. Una verifica storica, Casale Monferrato 1985; Breve introduzione alla Sacra
Scrittura, Milano 1986; L autenticita storica dei Vangeli, Bologna 1987; Il Vangelo di Marco,
Casale Monferrato 1987; Lo Spirito santo: mistero e presenza. Per una sintesi di Pneumato-
logia, Bologna 1991; Bologna 1987; Credo in Gesu Cristo. Cristologia, Roma 1990; Spirito
santo, in Dizionario di Teologia Fondamentale, R. Fisichella (ed.), Assisi 1990, p. 1168-1177;
La Bibbia. Introduzione generale, Milano 1991; Teologia fondamentale. La rivelazione, Milano
1991; Gesu Cristo comunicatore. Cristologia e comunicazione (scritto con Tangorra Giovan-
ni), Bologna 1997; Pero, che tipo! Faccia a faccia con Gesu di Nazareth, Brescia 2000; ABC
della fede, Bologna 2007.

F. Lambiasi, Lo Spirito santo: mistero e presenza, p. 227.

Oltre alle voci dei dizionari, che contengono indicazioni bibliografiche, ci si puo riferire
a questi studi: AA.VV., Lo Spirito e la chiesa, Roma 1970; H.U. v. Balthasar, Spiritus Creator,
Brescia 1982; H. Berkhof, Lo Spirito Santo e la chiesa. La dottrina dello Spirito Santo, Milano
1971; Y.M.J. Congar, Wierze w Ducha S‘wigtego, 3 voll., Warszawa 1995-1996; R. Lavatori, Lo
Spirito santo dono del Padre e del Figlio. Ricerca sull’identita dello Spirito come dono, Bolo-
gna 1987; R. Moretti, Lo Spirito santo e la chiesa nell’insegnamento del Vaticano II, Roma
1981; B. Moriconi, Lo Spirito e le chiese, Roma 1983.

5 F. Lambiasi, Spirito Santo, p. 1173.
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e Spirito Santo, noi le crediamo si da collocare in esse la nostra fede. Ma ora,
mutando il nostro modo di dire, noi professiamo di credere la santa Chiesa e non
nella santa Chiesa. Cosi, perfino mediante questa differenza di linguaggio, Dio,
autore di tutte le cose viene distinto da tutte le sue creature, e tutti i beni preziosi
che egli ha conferiti alla Chiesa, noi ricevendoli li riferiamo alla sua divina bonta™.

L’ecclesiologia recente, meglio di quella dell’epoca moderna, posttridentina,
ha evidenziato la radice profondamente divina, trinitaria della Chiesa. In questo
sviluppo riveste un ruolo importante il tema dello Spirito. L’ecclesiologia cattolica
classica, ricorda Lambiasi, rischiava di legare in modo univoco la Chiesa a Cri-
sto, con una forte insistenza sugli aspetti istituzionali. Secondo la testimonianza
biblica, invece, 1’esistenza della Chiesa & connessa con entrambe le Persone divine
che il Padre “manda”: sia con la missione del Figlio che con quella dello Spirito
che si manifesta in modo particolare nell’evento della Pentecoste. Quest’ultimo
evento che non ¢ attestato in modo particolarmente vasto nell’insieme del Nuovo
Testamento, ma che la tradizione cristiana ha sempre interpretato come evento
fondamentale che istituisce la Chiesa’.

Per quanto riguarda il nostro tema, il fatto che la Chiesa sia co-istituita dalla
missione dello Spirito significa che lo Spirito non si limita ad animare delle istitu-
zioni che gli preesistono, ma che egli stesso determina ’essere di tali istituzioni,
appunto in quanto co-istituisce la Chiesa. Risulta falsa e fuoriviante, dal punto
di vista teologico, sottolinea Francesco Lambiasi, I’opposizione tra istituzione
e carisma, per quanto essa sia storicamente comprensibile in determinate situa-
zioni, e possa anche istituire una tensione feconda per la vita della Chiesa, nella
misura in cui mantiene 1’unita della Chiesa come realta viva, non morta ¢ isterilita:
“Si puo quindi parlare di fondamentale dimensione carismatica della Chiesa, dal
momento che I’elemento carismatico non esclude ma include quello gerarchico,

,,Unam igitur Ecclesiam sanctam, et Catholicam esse necessario credendum est: Tres enim Tri-
nitatis personas, Patrem, et Filium, et Spiritum sanctum ita credimus, ut in eis fidem nostram
collocemus. Nunc autem mutata dicendi forma, sanctam, et non in sanctam ecclesiam credere
profitemur, ut hac etiam diversa loquendiratione Deus omnium effector a creatis rebus distin-
guatur, praeclaraque illa omnia, quae in ecclesiam collata sunt, beneficia divinae bonitati accep-
ta referamus” (cap. I, cap. X, quaestio 23). Cf. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza,
p. 224-225.

Il tema delle “missioni” sta a indicare 1’effetto libero ed efficace, nelle creature, delle processio-
ni eterne di Dio, tanto nel caso di missioni visibili (come ¢ il caso dell’incarnazione), quanto in
quelle invisibili (come I’inabitazione dello Spirito nell’'uomo redento). Anche la Chiesa, quando
viene colta nella sua dimensione propriamente divina, ¢ il frutto di queste missioni, dipende
cio¢ dal mistero della vita divina, ¢ “popolo adunato nell’unita del Padre, del Figlio e dello
Spirito santo” (S. Cipriano, De oratione dominica 23), Ecclesia de Trinitate. Cf. Lambiasi, Lo
Spirito Santo: mistero e presenza, p. 283, p. 272: “E vero dunque che ‘le opere della s. Trinita
ad intra sono divise, ad extra sono indivise’ (s. Agostino, Serm. 71, 15); ma indivise non signi-
fica indistinte: cosi, il Padre crea come Padre, ossia come principio primo, come amor fontalis,
amore sorgente; il Figlio crea come totale ricevere dal Padre, come amore-amato; lo Spirito
come amore o dono del Padre e del Figlio”.
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la cui particolarita ¢ di essere il carisma dell’unita dei carismi, in quanto alla
gerarchia tocca, come dice LG 12, autenticare, valorizzare, regolare, armonizzare
i vari carismi dell’unico Spirito™®.

La contrapposizione tra carisma e istituzione, che Giovanni Paolo II definisce
“deprecabile e deleteria™, risale alla contrapposizione tra Chiesa dello Spirito
e Chiesa del Cristo, e piu radicalmente tra lo Spirito e Cristo. Tutto il Nuovo
Testamento sta a dire che il dono dello Spirito ¢ unicamente in rapporto con la
persona di Cristo. Tale comunicazione, fatta per la prima volta nella Pentecoste
¢ sempre “nuova” ma nello stesso tempo ¢ in continuita con quella prima donazio-
ne, perché ¢ sempre lo stesso Cristo che invio lo Spirito Santo sui discepoli e lo
invia continuamente su coloro che per la testimonianza degli apostoli credono in
lui e formano il suo corpo. Lo Spirito ¢ al servizio dell’opera del Cristo, non fa
mai opera “sua”.

Ne risulta chiaro che non pud esserci una chiesa dello Spirito Santo che non
sia la chiesa di Cristo, morto e risorto, ¢ dunque la chiesa da Cristo costituita.
Non puo esserci una chiesa che sorga “qui e ora”, come un puro “avvenimento”
carismatico, senza connessione e senza continuita con la Chiesa istituzionale ¢ sto-
rica'®. In quel contesto Giovanni Paolo II afferma: “Nella Chiesa, tanto 1’aspetto
istituzionale, quanto quello carismatico, tanto la gerarchia quanto le associazioni
e movimenti di fedeli, sono coessenziali e concorrono alla vita, al rinnovamento,
alla santificazione, sia pure in modo diverso e tale che vi sia uno scambio, una
comunione reciproci”!!,

Per quanto riguarda i sacramenti, per esempio, si deve dire senza dubbio che
lo Spirito € presente in essi in quanto ne opera gli effetti di grazia, ma si deve
pure aggiungere la stessa determinazione dei riti sacramentali, quale ¢ avvenuta
lungo la storia della Chiesa, sia frutto della presenza e ispirazione dello Spirito'2.
Un discorso analogo potrebbe essere fatto per la determinazione storica del mini-
stero nella Chiesa, le cui articolazioni concrete non possono essere fatte risalire
direttamente al Gesu storico. La stessa scelta concreta della persona del ministro,
secondo le testimonianze della Chiesa antica, avviene sotto 1’azione dello Spirito'.

8
9

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 281, 234.

Giovanni Paolo 11, Discorso ai partecipanti al Il Colloquio internazionale dei movimenti eccle-
siali (2 marzo 1987), “L’Osservatore Romano” 2-3.111.1987.

Analogicamente possiamo constatare che non puo esserci una Chiesa “particolare” che non sia
espressione “qui e ora” della Chiesa universale, cio¢ della Chiesa che esiste in ogni luogo e in
ogni tempo, in tutto il mondo e da Cristo ad oggi. Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero
e presenza, p. 281.

Giovanni Paolo 11, Discorso ai partecipanti al Il Colloquio internazionale dei movimenti eccle-
siali (2 marzo 1987), “L’Osservatore Romano” 2-3.111.1987.

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 231-232.

Cf. HM. Legrand, La realizzazione della Chiesa in un luogo, in B. Lauert, F. Refoulé (ed.), Ini-
ziazione alla pratica della teologia. 111: Dogmatica II, Brescia 1986, p. 147-355; specialmente
il capitolo 2.
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Nella tradizione cristiana, si ¢ spesso descritto il rapporto tra lo Spirito e la
Chiesa nei termini del rapporto anima-corpo. Cosi per esempio Leone XIII nella
Divinum illud munus del 1897 afferma: “Che poi la Chiesa sia opera davvero divina
appare in tutto il suo splendore nella gloria dei carismi, dei quali si circonda; ma
questo serto ella riceve dallo Spirito Santo. Per ultimo basti sapere che se Cristo
¢ il capo della Chiesa, lo Spirito Santo ne ¢ come 1’anima: ‘Cio che ¢ I’anima nel
nostro corpo, lo € lo Spirito Santo nel corpo di Cristo, che ¢ la Chiesa’ (Agostino,
Sermone 267, 1, 4, n. 4)”'4. L’affermazione si trova anche nella Mystici Corpo-
ris dove Pio XII attribuisce allo Spirito Santo le funzioni proprie dell’anima:
“A questo Spirito di Cristo, come a principio nascosto, va pure attribuita ’'unione
di tutte le parti del corpo tra di loro e con il loro capo, tutto nel corpo, tutto nelle
singole membra [...] Egli, col suo celeste soffio di vita, ¢ il principio di ogni azione
vitale e veramente salutare nelle diverse parti del mistico corpo”'. Paolo VI, nella
Evangelii nuntiandi, afferma che “lo Spirito ¢ I’anima della Chiesa”. Lo chiama
“agente principale”!®.

Occorre notare che sia Leone XIII che Pio XII si richiamavano a S. Agostino, il
quale pero si riferiva all’azione dello Spirito, per dire che lo Spirito fa nella Chiesa,
intesa qui come “corpo”, cid che I’anima svolge nel corpo umano: “il principio
spirituale che fa vivere tutti gli uomini, che fa vivere ogni uomo, si chiama anima.
Osservate quello che compie 1’anima nel corpo. Essa vivifica tutte le membra.
Essa ¢ contemporaneamente presente a tutte le membra per donare loro la vita. Le
funzioni sono diverse, la vita unica. [...] Lo Spirito Santo ¢ per il corpo di Cristo
— la Chiesa — cio che I’anima ¢ per il corpo dell’uomo. Lo Spirito Santo opera in
tutta la Chiesa cio che 1’anima opera in tutte le membra del corpo™".

San Tommaso d’Aquino su questo punto riprende e sviluppa il pensiero del
dottore d’Ippona. Anch’egli fa vedere che il ruolo che lo Spirito Santo svolge
nella Chiesa presenta molte analogie con quello dell’anima nel corpo umano,
e, per questo motivo, la formula “lo Spirito Santo, anima della Chiesa” ¢ corretta.
Egli scrive: “Come ['uomo non ha che un’anima e un corpo, composto di diverse
membra, cosi la Chiesa cattolica non forma che un corpo, composto di diverse
membra: I’anima che vivifica questo corpo ¢ lo Spirito Santo™'®. E ancora: “Nei
giusti si trova lo Spirito Santo che, come 1’anima nel corpo fisico, ¢ la perfezione
ultima e suprema di tutto il corpo mistico”".

Ma in che modo si deve allora intendere questa espressione “anima della Chie-
sa”? Il rischio insito in questa affermazione ¢ quello di un certo “monofisismo
ecclesiologico”, che potrebbe assolutizzare I’elemento istituzionale della Chiesa.

4 DS 3328.

15 DS 3808.

Evangelii nuntiandi 75.

7S, Agostino, Sermo 247, 4.

Tommaso d’Aquino, In Symbolum apostolorum expositio, art. 9, n. 971.
¥ Tommaso d’Aquino, In III Sent., 13,2, qc. 2 ad 1.

TwP 9,1 (2015) 21



Ks. Leon Siwecki

Questa espressione certamente non va intesa in senso proprio e letterale, perché
allo Spirito Santo non si possono ascrivere alcune funzioni essenziali che I’anima
svolge rispetto al corpo®. Cio non succede nell’unione dello Spirito Santo con la
Chiesa. Lo Spirito non ipostatizza formalmente la Chiesa (non ¢ la sua causa for-
male) ma efficientemente, in quanto comunicando ai battezzati la grazia di Cristo
li stabilisce in un solo corpo, la Chiesa.

Abbiamo a che fare con una similitudine, una analogia, quindi, che per giunta
non si fonda sull’essere dei soggetti a cui ¢ attribuita, ma solo sul loro modo di
agire?'. L’espressione va intesa allora in senso analogico, ¢ questo senso analogico
va a sua volta precisato secondo uno dei due tipi piu deboli di analogia, quelli
dell’attribuzione estrinseca (anziché intrinseca) e della proporzionalita metaforica
(anziché propria), i quali si basano entrambi sull’ordine della causalita efficiente
¢ finale (e non materiale e formale), che sono precisamente i due soli ordini di
causalita che sono comuni allo Spirito Santo (in rapporto alla Chiesa) e all’anima
(in rapporto al corpo).

Il Concilio Vaticano II, pertanto, ha preferito restare piu sul piano funzionale
che su quello ontologico. La differenza sta nel fatto che I’anima forma un solo
essere col corpo, essendo — nella prospettiva aristotelico-tomista — la sua “forma
sostanziale”, mentre invece lo Spirito non forma un solo essere con la Chiesa. Né,
d’altro lato, si puo fare ricorso in modo diretto al modello dell’unione ipostatica.
E vero che il Concilio si ¢ richiamato a questo modello, pero 1’ha fatto con molta
cautela, dicendo che la Chiesa “per una analogia che non ¢ senza valore, quindi,
¢ paragonata al mistero del Verbo incarnato. Infatti, come la natura assunta serve
al Verbo divino da vivo organo di salvezza, a lui indissolubilmente unito, cosi in
modo non dissimile 1’organismo sociale della Chiesa serve allo Spirito di Cristo
che la vivifica, per la crescita del corpo (cfr. Ef 4,16)”2.

11 Concilio parla qui di “una analogia che non € senza valore”, ma appunto solo
di analogia, nel senso che non abbiamo nella Chiesa una unione personale tra lo
Spirito Santo, come suo principio divino e la realta umana di cui la Chiesa stessa
¢ fatta: non si puo mai dire che lo Spirito e la Chiesa sono un unico soggetto, come
invece si deve dire del Figlio di Dio e dell’'uomo Gesu, di modo che ogni atto di
Gesu ¢ un atto del Figlio di Dio. Nella Chiesa, ogni battezzato conserva 1’unita
personale — tant’¢ vero che puo anche peccare, cio che non € possibile per Gesu.
Il Concilio vuole opportunamente evitare i due errori ecclesiologici piu pericolosi:
quello del naturalismo che vede la Chiesa come semplice istituzione umana fornita
di regole disciplinari e di riti esterni; quello opposto del misticismo che sottolinea

20 L’anima, per esempio, ¢ forma sostanziale del corpo: ¢ unita ad esso sostanzialmente e forma

con esso una sola persona. Cf. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 230.
2l Cf. Tommaso d’Aquino, S.Th. 111, q. 8, a. 1 ad 1.
2 LGS.
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talmente la sua componente soprannaturale e interiore, da considerarla come realta
nascosta e del tutto invisibile®.

La categoria che esprime meglio il rapporto tra lo Spirito e la Chiesa ¢ forse
quella del “sacramento”, benché in questo senso il termine in quanto tale non venga
utilizzato espressamente dal Concilio. Scrive a proposito Lambiasi: “Il rapporto
Spirito-Chiesa, visto dalla parte di quest’ultima, sembra meglio configurarsi nella
categoria di ‘sacramentum’. E vero che il Vaticano II non rappresenta esplicita-
mente la Chiesa come ‘sacramento dello Spirito’, & vero pure che la sacramentalita
della Chiesa vi ¢ inserita in un orizzonte pneumatologico”*. Quando pero, nel
testo sopra citato di Lumen Gentium 8, si descrive la Chiesa come “vivo organo”
dello Spirito, analogamente al modo in cui I’'umanita del Logos ¢ il suo “organo”,
ci si pone nell’ambito delle categorie sacramentali, che sono poi ulteriormente
richiamate nei testi successivi®.

La Chiesa, in breve, costituisce la “visibilitd” dello Spirito, la sua manifesta-
zione visibile, analogamente al modo in cui I’umanita di Gesu ¢ manifestazione
visibile, analogamente al modo in cui 'umanita di Gesu ¢ manifestazione visibile
del Logos. Come la missione del Logos trova il suo termine creato nell’umanita
di Gesu, cosi analogamente la missione dello Spirito trova il suo termine creato
nella compagine sociale della Chiesa. “La Chiesa dunque ¢ organum dello Spirito,
come, secondo 1’insegnamento patristico, I’'umanita del Logos ¢ 1’organo (organon)
in cui scorre la dynamis, I’energeia della seconda Persona divina™?.

LO SPIRITO CO-ISTITUISCE LA CHIESA CON LA PAROLA,
LITURGIA, CARITA

LA PAROLA

Il rapporto tra Parola e Spirito ¢ sottolineato in modo sempre piu forte gia
nell’ Antico Testamento: lo Spirito si manifesta in modo particolare come Spirito
profetico (cf. Nm 11,24-30; Ez 2,1s; cap. 37; Is 61,1). Il rapporto ¢ suggerito
dall’analogia tra lo spirito e il soffio della bocca: parola e soffio, insieme, realiz-

2 Lambiasi scrive a proposito: “Sono due errori che la Mystici Corporis (AAS 35, 1943, 220-224)

e prima ancora la Satis Cognitum di Leone XIII (ASS 28, 1896, 710) avevano avvicinato alle
due piu gravi eresie cristologiche, quella del nestorianismo che considerava in Cristo solo la sua
natura visibile, ¢ quella del monofisismo che considerava solo la sua natura divina invisibile.
In realta nessuna vera opposizione puo esistere tra la missione invisibile dello Spirito Santo,
che ha come effetto la formazione e 1’animazione del Corpo mistico, e 1’ufficio giuridico che
1 pastori hanno ricevuto da Cristo, in base al quale la Chiesa ¢ una comunita gerarchica” (Spi-
rito Santo, p. 1173).

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 231.

3 Cf.LGY,48,59.

26 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 232; Spirito Santo, p. 1174.

24

TwP 9,1 (2015) 23



Ks. Leon Siwecki

zano 1’opera creatrice di Dio. Lambiasi osserva che il legame Spirito-Parola non
si riscontra solo sul piano della storia, ma anche su quello della natura: “Dalla
parola del Signore furono fatti i cieli, dal soffio della sua bocca ogni loro schiera”
(Sal 33,6). In effetti Dio ha creato con il soffio (Gn 1,2), e ha creato con la parola
(Gn 1,3s.). Secondo Gioele gli ultimi tempi si caratterizzeranno per 1’effusione
universale dello Spirito e la parallela universale attivita profetica (cf. Gl 3,1;
At 2,16-21).

Questa associazione-distinzione tra Spirito e Parola si trova anche nel Nuovo
Testamento, dove soprattutto il vangelo di Giovanni accosta la parola e lo Spirito,
presentando Gesu come ’inviato da Dio che “proferisce le parole di Dio e da la
Spirito senza misura” (Gv 3,34). Gesu non ha lo Spirito in prestito, ma Lo possiede
in proprio, € per questo che le sue parole sono “spirito e vita” (Gv 6,63). Nella vita
storica della Chiesa lo Spirito ¢ riconosciuto come principio della proclamazione
apostolica: “Essi furono pieni di Spirito Santo e si misero a parlare in altre lingue,
come lo Spirito dava loro di esprimersi” (At 2,4; cf. 1 Ts 1,5s; 1 Cor 2,4s). Lo
Spirito ¢ il principio dell’accoglienza di questa parola da parte degli uditori (cf.
Gal 3,2.5.14; Ef 1,13). La parola penetra nel cuore grazie all’influsso interiore
dello Spirito che I’accompagna. La parola, “spada dello Spirito” (Ef 6,17), € vista
nell’ Apocalisse come voce di Cristo che si esprime unitamente allo Spirito nelle
lettere indirizzate alle sette Chiese (Ap 2-3). D’altro lato la voce dello Spirito si
unisce a quella della Chiesa, nell’invocare la venuta di Cristo (Ap 22,17)%.

Lo Spirito non accompagna solo la parola detta, ma ispira quella scritta e rende
efficace la parola letta e proclamata. In quanto parola dello Spirito, la Scrittura deve
“essere letta e interpretata nello stesso Spirito nel quale ¢ stata scritta”, perché lo
Spirito, in quanto “primo Autore” della Scrittura, ne ¢ anche il primo esegeta. Il
Figlio ci trasmette la rivelazione come Verbo, ma ¢ lo Spirito Santo che ci rende
capaci della sua rivelazione. Il nostro teologo italiano, appoggiandosi sulla DV
5, sottolinea che questa capacita lo Spirito la crea in noi dal di dentro. Lo Spirito
con i suoi “aiuti interiori” muove “il cuore e lo rivolge a Dio, apre gli occhi della
mente ¢ da ‘a tutti dolcezza nel consentire e nel credere alla verita’?,

Francesco Lambiasi osserva che oggi si vedono delle difficolta e dei limiti
che si segnalano relativamente a un uso smodato del metodo esclusivamente
“storico-critico’™°. Questo approccio, € vero, potra fare tutt’al piu la radiografia
del testo, ricostruirne la preistoria, che potra darmi la ”spiegazione” della lettera

27 Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 237-239.

2 DV 12.

2 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 241.

3% Alcuni interventi particolari hanno riproposto la questione con un certo rilievo. Cf. J. Ratzinger,
Rapporto sulla fede, Cinisello Balsamo 1985, p. 74s.; I de La Potterie, La lettura della sacra
Scrittura “nello Spirito”: il modo patristico di leggere la Bibbia ¢ possibile oggi?, “La Civilta
Cattolica” 137 (1986), 111, p. 209-223; M. Pesce, L esegesi storica nella chiesa oggi, “Rivista
del Clero Italiano” 69 (1988), p. 256-267.
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(Darstellung), ma non riuscira mai a darmi la sua “interpretazione”, la sua verita
profonda (Auslegung), per usare due categorie heideggeriane. L’autentica lettura
“spirituale” ¢ capace di cogliere il senso dello Spirito. Questo senso non ¢ al di 1a
del testo, ma dentro il testo. Afferma s. Girolamo: “Non pensiamo che il Vangelo
¢ nelle parole delle Scritture: si trova nel senso; non nella superficie, ma nel midol-
lo; non nelle foglie delle parole, ma nella radice della comprensione™'.

Leggere la Scrittura nello Spirito significa anche leggerla nella Chiesa, se
appunto il medesimo Spirito ¢ il principio di comunione di cui vive la Chiesa di
oggi e di ieri. La lettura “spirituale” della Scrittura di cui i grandi maestri sono stati
i Padri della Chiesa e la liturgia, ¢ altra cosa rispetto ai metodi di interpretazione
che, volta a volta, sono stati utilizzati a questo scopo. Dobbiamo sottolineare che
non esiste un “metodo” di lettura spirituale, si tratta piuttosto di uno stile, di un
attegiamento di fondo, di una lettura che applica alla Scrittura quel processo che
la stessa Scrittura attesta: il processo per cui I’alleanza scritta su tavole di pietra
diventa alleanza scritta nei cuori, e la legge di Mose diventa legge dello Spirito,
e questo nel nome di Cristo. Leggere la Scrittura in questo modo significa opera-
re la “conversione” allo Spirito di Cristo (cf. 2 Cor 15,17) che, sola, ¢ capace di
togliere il velo per portare a quella piu profonda intelligenza delle Scritture senza
la quale non si da intelligenza di Cristo.

“Senza I’epiclesi dello Spirito, conclude Lambiasi, la lettura della Bibbia si
riduce a raccogliere frammenti aridi di archeologia e non diventera mai ‘memoria’
capace di escatologia”?.

LA LITURGIA

“I nostri misteri — leggiamo in s. Giovanni Crisostomo — non sono delle comme-
die: 1a tutto ¢ regolato dallo Spirito” (Hom. In I Cor 41,4). Questa ricca prospettiva
pneumatologica, tipica della tradizione orientale, che vede tutta la liturgia come
il grande “inno dello Spirito”, non si puo certo dire che abbia animato la teologia
e la liturgia latina, specialmente negli ultimi secoli. Lambiasi osserva che perfino
la Costituzione sulla sacra liturgia del Vaticano Il Sacrosanctum concilium fa
registrare un preoccupante silenzio sulla presenza e sull’opera dello Spirito Santo.
Non di meno, sottolinea Lambiasi, occorre pero riconoscere che il Vaticano II, nel
suo complesso, ha operato un netto recupero della prospettiva pneumatologica’.
Per indicare in che modo lo Spirito co-istituisce la Chiesa nella liturgia, vi ¢ un

3 In Gal. 1,11.

32 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 242.

33 Almeno per nove volte ritorna I’idea fondamentale della liturgia, che cioé si va al Padre per
mezzo del Figlio nello Spirito Santo. Cf. LG 4.28.51; DV 2; SC 6; PO 6; OT 8; AG 7; UR 15.
F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 242.
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altro brano di un’omelia di S. Giovanni Crisostomo, che Y. Congar riporta nell’in-
troduzione di II volume del suo studio sullo Spirito Santo®.

Un limite tradizionale della liturgia latina ¢ il suo tendenziale cristomonismo:
la tendenza a vedere 1’azione liturgica quasi esclusivamente come un culto reso al
Padre da Cristo sommo sacredote®. Gli atti di culto sono visti nella prospettiva del
“segno efficace”, atti di Cristo — anche perché da lui direttamente istituiti — posti
nella Chiesa “in persona Christi”, e celebrati dal ministro “in nome della Chiesa”.
Lo Spirito Santo in quel contesto ¢ visto per lo pit come un effetto dell’azione
liturgica o, al massimo, come colui che ¢ adorato e glorificato con il Padre e con il
Figlio. Occorre invece ricuperare la dimensione pienamente trinitaria della liturgia,
in quanto essa ¢ azione di lode e di grazie “al Padre mediante il Figlio nello Spirito”,
che conserva e manifesta efficacemente, quindi, la dimensione trinitaria della storia
della salvezza. Nello Spirito si realizza dunque il punto d’incontro tra il movimento
discendente, in cui lo Spirito ¢ dono salvifico che il Padre fa mendiante il Figlio,
¢ il movimento ascendente, in cui lo Spirito € colui che rende possibile la nostra
preghiera che, mediante Cristo, sale al Padre (Padre-Figlio-Spirito-Figlio-Padre).
Scrive a proposito Lambiasi: “Il Figlio incarnato ¢ il centro vivente della liturgia,
e il Padre ne ¢ I’origine prima e il termine ultimo, ma ¢ lo Spirito che fa donare
il Cristo dal Padre alla Chiesa e dalla Chiesa al Padre™.

34 Riportiamo qui solo un frammento: “Dove sono coloro che bestemmiano la maesta dello Spi-

rito? Perché se egli non rimette i peccati, invano lo riceviamo nel battesimo; ma se li rimette,
invano gli eretici lo bestemmiano. Se lo Spirito non esistesse, noi non potremmo dire che Gesu
¢ il Signore [...]. Se lo Spirito Santo non esistesse, non ci sarebbero nella Chiesa né pastori né
dottori, perché ¢ lo Spirito Santo che i fa tali, secondo quanto dice s. Paolo: ‘Nel quale lo Spi-
rito Santo vi ha posti come vescovi e pastori’ (Atti 20,28). Vedi che anche questo avviene grazie
all’azione dello Spirito? Se lo Spirito non fosse presente in quest’'uomo che € nostro comune
padre e maestro, quando poco fa ¢ salito su questo sacro pulpito e ha dato a voi la pace, voi non
gli avreste risposto tutti insieme: ‘E con il tuo spirito’; per questo voi gli rivolgete tali parole
non solo quando sale all’altare, o si intrattiene con voi, o prega con voi, ma anche quando sta
presso questa sacra mensa, quando sta per offrire questo sacrificio venerando, come sanno bene
coloro che sono iniziati ai sacri misteri. Egli non tocca le sacre offerte se prima non ha implo-
rato per voi la grazia del Signore, se prima voi non gli avete risposto tutti insieme: ‘E con il
tuo spirito’, e questa stessa risposta vi ricorda che colui che ¢ 1, non fa nulla da se stesso, che
i doni presentati non sono affatto opera umana; ma che solo la grazia presente dello Spirito,
discesa su tutti, compie questo mistico sacrificio. Anche se 1a ¢’¢ presente un uomo, ¢ Dio che
agisce per mezzo di lui. Non badare quindi alla natura di quello che vedi, ma pensa alla sua
grazia invisibile. Non c’¢ nulla che viene dall’'uomo nelle cose che si compiono nel santuario.
Se lo Spirito non fosse presente, la Chiesa non formerebbe un’unita ben salda; se la Chiesa
¢ salda nella sua unita, ¢ segno che lo Spirito ¢ presente” (I Omelia sulla Pentecoste, 4, PG 50,
458s.). 11 testo del Crisostomo ¢ rappresentativo di una costante tradizione della liturgia greca,
assai meno evidente in quella latina.

Riprendiamo qui solo alcune osservazioni circa la dimensione pneumatologica fondamentale
della liturgia. Il problema della teologia dell’epiclesi e la presenza dello Spirito nei singoli atti
liturgici si veda: F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 245-266.

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 249.

35
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Lo Spirito Santo, inoltre, in quanto rende possibile il “noi” dei cristiani, che “in
un solo Spirito” si rivolgono al Padre, permette anche di cogliere il superamento
della dicotomia tra “celebrante” e “assistenti”: nello Spirito, ’intera assemblea,
gerarchicamente strutturata, compie 1’azione liturgica: “solo la grazia presente
nello Spirito, discesa su tutti, compie questo mistico sacrificio” — dice S. Giovanni
Crisostomo nel testo citato nella nota, dopo aver descritto la reciprocita di rapporti
tra il vescovo che presiede e 1’assemblea dei fedeli. L’unico e il medesimo Spirito,
che agisce in tutto il popolo di Dio, garantisce allo stesso tempo la diversita dei
compiti e I'unita della comunita nella sua azione cultuale. In virtu dello Spirito,
I’azione liturgica manifesta cosi pienamente il suo carattere ecclesiale: lo si vede
soprattutto nell’Eucaristia, dove il medesimo Spirito € invocato perché per la sua
potenza si renda presente il Cristo sotto le specie del pane e del vino (epiclesi con-
sacratoria) e perché faccia della comunita che celebra e partecipa alla comunione
eucaristica il Corpo ecclesiale di Cristo (epiclesi di comunione). “Lo Spirito ¢ il
‘regista invisibile’ della celebrazione, egli si rivela ma nascondendosi di nuovo
nel Cristo e nella Chiesa. Si direbbe che il senso della sua presenza ¢ in un’altra
presenza, quella del Cristo alla Chiesa e della Chiesa al Cristo™.

Un altro aspetto della liturgia da considerare nella prospettiva dello Spirito
¢ quello della sua “attualita”, intesa nel senso dell’”oggi” salvifico che 1’azione
liturgica realizza. Nella liturgia, attraverso il segno sacramentale, il popolo credente
vive la presenza del mistero di salvezza del Cristo. Ma ¢ appunto lo Spirito a creare
questo “oggi” liturgico, in quanto la comunione che crea travalica le barriere non
soltanto dello spazio, ma anche del tempo, ed € quindi capace di renderci con-
temporanei dell’opera di Cristo. Lambiasi sottolinea che questa contemporaneita
viene spiegata in modi diversi*®, ma resta vero che per la rivelazione biblica tale
attualizzazione di Cristo non puo essere se non opera dello Spirito.

In virtu dello Spirito, I’azione liturgica presente della Chiesa stabilisce un pecu-
liare rapporto con il passato dell’evento salvifico, unico e irripetibile, di Cristo.
“E lo Spirito che crea ’hodie liturgico, in quanto egli & capacita di una comunione
talmente forte da far superare le barriere spazio-temporali e farci comunicare alla
salvezza operata dal Cristo: piu che rendere 1’evento passato nostro contemporaneo,
rende noi contemporanei dell’opera di Cristo” — sottolinea Francesco Lambiasi®’.

Occorre pero aggiungere che nello Spirito la liturgia cristiana si apre anche al
futuro escatologico, diventando cosi “segno prefigurativo” dei beni futuri, anticipa-

37
38

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 251.

Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 248. Per esempio la teoria del “miste-
ro”di O. Casel, oppure la concezione di E. Schillebeeckx, secondo la quale le azioni salvifiche
dell’esistenza terrena di Gesu sono ri-presentabili sacramentalmente in quanto azioni personali
del Figlio di Dio, quindi dotati di una qualita divina, transstorica. Cf. O. Casel, Die Liturgie als
Mysterienfeier, Freiburg/Br 1923; E. Schillebeeckx, Cristo sacramento dell’incontro con Dio,
Roma 1962.

3 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 249.
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zione reale del mondo a venire. In questo senso si capisce meglio anche il discorso
della “materia” sacramentale: ¢ infatti il medesimo Spirito creatore che diventa
principio della ri-creazione, del mondo futuro che anche nella sua materialita ten-
de alla pieniezza di Cristo. Le realta terrene che entrano nel rito sacramentale, in
forza dell’invocazione dello Spirito, vengono per cosi dire “aperte” dal di dentro
verso la loro piu profonda realta, che ¢ quella di un mondo come corpo di Cristo
risorto, meta verso la quale tende il lavoro dell’'uomo e dell’intera creazione®.

LA CARITA

Il terzo ambito costitutivo della Chiesa, insieme con la Parola e la liturgia,
¢ quello della “carita”. San Paolo rileva che ad ogni carisma deve essere preferita
“la via migliore”, quella della carita, il carisma dei carismi*'. Al riguardo Francesco
Lambiasi cita s. Agostino che scrive suggestivamente: “Forse, tu non hai nessuno
di questi doni elencati; ma se ami, quello che possiedi non ¢ poco. Se infatti ami
I’unita, tutto cio che in essa € posseduto da qualcuno, lo possiedi anche tu! Bandisci
I’invidia e sara tuo cid che € mio, e se io bandisco I’invidia, ¢ mio cid che possiedi
tu. L’invidia separa, la carita unisce. Soltanto 1’occhio, nel corpo, ha la facolta di
vedere; ma ¢ forse soltanto per se stesso che 1’occhio vede? No, egli vede per la
mano, per il piede e per tutte le altre membra; se infatti il piede sta per urtare in
qualche ostacolo, 1’occhio non si volge certo altrove, evitando di pervenirlo [...].
Abbiamo, dunque, lo Spirito Santo se amiamo la chiesa, ¢ I’amiamo se ci mante-
niamo, inseriti nella sua unita e nella sua carita. Infatti, lo stesso apostolo, dopo
aver affermato che agli uomini sono stati dati dei doni diversi, cosi come vengono
assegnati compiti diversi alle membra del corpo, continua dicendo: io vi mostrero
una via migliore di tutte (1 Cor 12,31) e comincia parlare di carita. Antepone la
carita alle lingue degli angeli e degli uomini [...]. Abbi dunque la carita e avrai tutto,
perché qualsiasi altra cosa tu possa avere, senza di essa a nulla potra giovarti”™?,

Anche in questo ambito la fede riconosce come determinante la presenza e 1’a-
zione dello Spirito, che rende la Chiesa vivente dell’agape di Dio riversata nel
cuore degli uomini, e la fa essere una realta ben diversa rispetto a una qualsiasi
altra aggregazione societaria: la fa essere una comunione.

40 Prendendo I’idea di Casel e di Schillebeeckx, Lambiasi scrive: “Le azioni salvifiche compiute

da Gesu durante la sua vita terrena, in quanto azioni personali del Verbo divino, trascendono
le leggi dello spazio e del tempo; nella liturgia i misteri divini non vengono riprodotti e nep-
pure semplicemente commemorati, ma ripresentati nella loro efficacia salvifica trans-storica
e trans-spaziale. E appunto questo elemento trans-storico a renderli ripresentabili sacramental-
mente” (p. 250). Cf. O. Casel, Die Liturgie als Mysterienfeier, Freiburg/Br. 1923; E. Schille-
beeckx, Cristo sacramento dell’incontro con Dio, Roma 1962.

1 Cor 12,31-13, 1s. Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 277.

In lo. 32, 8. Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 277, nota 116.

41
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L’ecclesiologia di comunione di cui si parla oggi molto, ¢ una realta ben nota
alla visione ecclesiologica antica. E stata perd largamente dimenticata soprattutto
nel periodo posttridentino, a favore di una ecclesiologia di stampo piu sociologi-
co, basata sulla concezione della Chiesa come “societa perfecta”, dove I’analogia
fondamentale per comprendere la Chiesa diventa quella dello Stato. Come lo Stato
¢ una societa completa e perfetta nel suo ordine, cosi la Chiesa ¢ una societa perfetta
nel suo ordine quello soprannaturale, avendo ricevuto dal suo fondatore, Cristo,
tutti i mezzi necessari a conseguire il suo fine. In questa prospettiva, la Chiesa era
caratterizzata principalmente dal fatto di essere stata fondata da Cristo, nei giorni
della sua vita terrena, di essere organizzata in modo gerarchico, piramidale, e di
essere compresa in prospettiva specialmente cristologica, e dunque cristomonista.

In una prospettiva che riconosca il ruolo co-istituente dello Spirito, € neces-
sario affermare anche il primato del principio-carita rispetto ad altri principi.
E in questa direzione che si muove 1’ecclesiologia di comunione. E vero che il
termine koinonia non ¢ mai usato dal Nuovo Testamento per idicare la Chiesa.
Esso suggerisce 1’idea della partecipazione, nel senso che i cristiani partecipano,
cio¢ hanno comunione a beni che vengono da Dio, o a Dio stesso, € per questo
sono una comunione®. In 2 Cor 13,13 in particolare, si parla di “comunione dello
Spirito santo”, da intendersi in senso oggettivo, cio€ non tanto come la comunione
prodotta dallo Spirito, ma come partecipazione comune allo Spirito. Francesco
Lambiasi, appoggiandosi sulle idee di G. Philips, sottolinea: “Le due direttrici
della comunione, quella veriticale (uomo-Dio) e quella orizzontale (uomo-uomo)
si incrociano dunque nel cuore della Chiesa, segno profetico di unita e di pace. La
comunita cristiana ¢ unificante perché uni-ficata dalla Uni-Trinita: ‘Cosi la Chiesa
universale si presenta come ‘un popolo adunato dall unita del Padre, del Figlio
e dello Spirito Santo’ (LG 4). Anziché ‘nell’unita’, preferiamo tradurre qui ‘de
unitate’ con ‘dall’unitd’; la preposizione latina de evoca simultaneamente 1’idea
di imitazione e quella di partecipazione: ¢ ‘a partire’ da questa unita tra le Persone
divine che scaturisce, si modella e si prolunga ‘I’unificazione’ del popolo di Dio™*.

Al di 1a dei singoli termini, in ogni caso, ¢ evidente per il Nuovo Testamento
che la vita cristiana ¢ caratterizzata da una particolare relazione con Dio e con gli
uomini, espressa precisamente dal concetto di “comunione”. E appunto lo Spirito
Santo il principio di questa comunione, in quanto ¢ colui che agisce prima nel
Cristo e poi nei suoi fedeli e nel suo corpo ecclesiale. Questa azione dello Spirito
viene qualificata come effusione dell’agape di Dio nel cuore dell’'uvomo®, secondo
un principio di interiorita che rende possibile la comunione piena tra noi e Dio
e all’interno della comunita dei fedeli. E lo Spirito Santo il principio che realizza

$ Cf. 1Gv 1,3.6.7; Gal 2,9.

4 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 283; Spirito Santo, p. 1175. Cf. G. Philips.
La chiesa e il suo mistero, Milano 1969, 1, p. 87.

4 Cf.Rm 5,5; Gal 4,6.
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la “comunione dei santi”’, operando una specie di scambio, 1’essere gli uni per gli
altri al di 14 anche delle distanze temporali, grazie alla carita. E in virtu dello Spirito
Santo che diventa possibile I’amore fraterno, segno del nostro “rimanere in Dio”,
risposta autentica all’amore che Dio per primo ha manifestato nei nostri riguardi*.

La Chiesa ¢ chiamata a compiere una missione che nasce dalla proclamazione
di Gesu Cristo. Percio ¢ chiaro che tale missione non potra essere che un’opera
dello Spirito dell’amore, annuncio del Crocifisso a partire dal quale 1’amore di
Dio ¢ stato riversato nei nostri cuori. Da questo punto di vista, 1’esistenza stessa
della Chiesa in quanto comunione di amore ¢ parte della missione. Nella Chiesa si
rende in qualche modo visibile nel mondo la comunione di amore che costituisce
la vita trinitaria, comunione di amore di cui lo Spirito ¢ la personificazione. Nella
Chiesa, lo Spirito Santo rende possibile la comunione. L’amore reciproco all’in-
terno della comunita ecclesiale & molto pili che regola morale. E partecipazione
al cuore della vita di Dio, comunione che dischiude al mondo il mistero stesso di
Dio come carita che si offre al mondo.

A partire da una Chiesa concepita come comunione, perché costituita e animata
dallo Spirito dell’agape, diventa poi anche possibile comprendere in modo corretto
come la Chiesa sia una comunione che si organizza in societa, senza che questo
necessariamente distrugga la comunione, ma anzi come protezione e servizio della
comunione stessa.

LO SPIRITO FA LA CHIESA “UNA, SANTA,
CATTOLICA, APOSTOLICA”

Occorre mettere in rilievo brevi riflessioni sullo Spirito Santo in quanto “carat-
terizza” la Chiesa nelle sue note fondamentali, richiamate dal Simbolo di fede
proprio nell’ambito del terzo articolo: nello Spirito Santo la Chiesa ¢ “una, santa,
cattolica e apostolica”. Vogliamo vedere le “note” della Chiesa come connotazioni
pneumatologiche. S. Tommaso d’Aquino parla della Chiesa consacrata e segnata
dal Cristo per mezzo dello Spirito Santo “come suo carattere e sigillo”. Credere
nello Spirito Santo significa credere nello Spirito che “co-istituisce” la Chiesa
connotandola come Chiesa “una, santa, cattolica e apostolica”.

NELLO SPIRITO LA CHIESA E UNA

Lambiasi osserva che nel cenacolo Gesu aveva pregato per i suoi discepoli
e per la Chiesa di tutti i tempi: “Che tutti siano una cosa sola” con una unione

46 Cf. 1 Gv 4,11s.; cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 266, 270-271.
47 S. Tommaso d’Aquino, Contra errores graecorum, 11, 32; cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo:
mistero e presenza, p. 281.

30 TwP 9,1 (2015)



Lo Spirito Santo co-istituisce la Chiesa

che rifletta e partecipi della comunione trinitaria, “come noi” (Gv 17,11.21-23).
L’unita della Chiesa, operata dallo Spirito, € sottolineata con evidenza gia in alcuni
testi-chiave del Nuovo Testamento, dove si descrive la prima comunita cristiana
nata dall’evento della Pentecoste. A Pentecoste la preghiera di Gesu si realizza:
gli apostoli si ritrovano “tutti insieme”*.

Nella stessa descrizione dell’evento di Pentecoste, un particolare importante ci
mette sulla via giusta per capire in che modo lo Spirito opera 1’unita della Chiesa.
In At 2,3 leggiamo: “Apparvero loro lingue come di fuoco che si dividevano, e si
poso su di loro”. Evidentemente, usando il verbo al singolare, I’ Autore pensa pit
allo Spirito che alle lingue di fuoco che lo simboleggiano. Inoltre, il verbo “si
poso” dovrebbe essere reso piu correttamente con “si stabili”™®.

In Gv 1,32s si nota che al momento del battesimo di Gesu lo Spirito “scese
e rimase su Gesu”. Analogamente, qui si vuol dire che lo Spirito prende possesso
in forma stabile di ciascuno dei discepoli: cosi facendo, lo Spirito non annulla
la loro individualita, ma la rifonde in una nuova unita che poi afferra e unisce la
moltitudine di “tutte le nazioni che sono sotto il cielo”’. Nella comunita cristiana
si realizza il massimo di unita possibile, quella di essere uno in Cristo: “Non c’¢
piu giudeo né greco; non c¢’¢ piu schiavo né libero; non c¢’é pit uomo né donna,
poiché tutti voi siete uno in Cristo Gesu” (Gal 3,28). Franceso Lambiasi nota che
il principio di unita per tutta la Chiesa e per tutti i singoli credenti ¢ lo “Spirito
di comunione” (Fil 2,1): “un solo corpo, un solo Spirito” (Ef 4,4). Nella Prima
lettera ai Corinzi leggiamo: “Noi tutti siamo stati battezzati in un solo Spirito per
formare un solo corpo, giudei o greci, schiavi o liberi; e tutti ci siamo abbeverati
a un solo Spirito” (1 Cor 12,13).

Fin dall’inizio della Chiesa, allora, lo Spirito si presenta come il creatore di
un’unita che non ¢ uniformita, ma anzi rispetta la diversita, la anima e la rende
arricchente. Certo accettare questa unita ¢ sempre difficile, e questo spiega in
buona parte perché spesso, anche all’interno della Chiesa, si confonda 1’unita con
I’uniformita. Ma lo Spirito opera nell’interiorita piu profonda dell’uomo, nel suo
“cuore”, ed ¢ a quel livello che puo creare le condizioni di una unita non solo
compatibile, ma arricchita dalla molteplicita e diversita delle sue manifestazioni. Lo
Spirito Santo costituisce il principio ultimo dell’equilibrio tra unita e distinzione®'.

NELLO SPIRITO LA CHIESA E SANTA

Lo Spirito Santo costituisce il principio della santita della Chiesa. La tradizione
cristiana, peraltro, ha sempre colto il paradosso della coesistenza nella Chiesa, di

4 Epi to auto: At 2,1; cf. anche 2, 46: omothymadon = unanimemente.

¥ Gr. ekathisen.
0 A£2.5.9-11.
S Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 284.
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santitd e peccato. Come si esprime il Vaticano II, raccogliendo il pensiero costante
di tutta una tradizione, la Chiesa ¢ “insieme santa e sempre bisognosa di conver-
sione” (sancta simul et semper purificanda)®*. La Chiesa ¢ una comunione di santi
e insieme una comunita di peccatori. La Chiesa ¢ una casta meretrix, secondo la
paradossale immagine dei Padri della Chiesa. Quel paradosso della coesistenza di
santita e peccato non sempre fu risolto in modo corretto.

E cid che accade, per esempio, nelle correnti rigoriste, che tendono escludere
dalla Chiesa i membri peccatori, per identificarla solo con i puri, e senza peccati®.
Nella soluzione escatologica solo la Chiesa celeste ¢ santa, “senza macchia e senza
ruga” (Ef 5,26-27). Nel caso di s. Agostino, egli ritiene che solo la Chiesa esca-
tologica sia veramente santa. Finché vive nel tempo, la Chiesa ¢ una mescolanza
inestricabile di zizzania e di grano buono, di giusti e di peccatori**. Non si potrebbe
affermare, tuttavia, che i peccatori non appartengono realmente alla Chiesa®.

Francesco Lambiasi sottolinea che pare insufficiente la soluzione prospettata
da Ch. Journet, secondo cui “la Chiesa non ¢ senza peccatori, ma essa stessa
¢ senza peccato”. E tutto questo perché si deve distinguere nella Chiesa I’elemento
formale, teologico, da quello materiale, sociologico. Egli scrive a proposito: “Ma
questa dicotomia verticale tra parte ‘santa’ e parte ‘peccatrice’ nel cristiano non
¢ una vivisezione artificiosa? La Chiesa reale ¢ fatta di uomini concreti, persone
indivisibili che sono santi e peccatori insieme. Di fatto noi siamo peccatori e come
peccatori apparteniamo alla Chiesa. Altrimenti non facciamo dell’apologetica
a basso prezzo minimizzando la presenza del peccato nella Chiesa e difendendone
la santita con un’operazione puramente logica e minimalistica, che fa ricadere il
peccato fuori della sua cerchia?”’.

La Chiesa reale ¢ fatta di uomini concreti che sono indivisibilmente santi e pec-
catori, che come tali appartengono alla Chiesa: la Chiesa non esiste al di fuori
o al di sopra dei suoi membri. Si puo evitare 1’espressione “Chiesa peccatrice”,
per non trascurare il fatto che in essa la santita ¢ piu forte del peccato, e cio grazie
allo Spirito Santo che la rende perennemente indefettibile al suo Sposo. Pero, non
si puo evitare di parlare di “Chiesa di peccatori”. Solo in questa prospettiva si puo

2 LGS.

53 Le tracce di discussione a questo riguardo affiorano gia nel Nuovo Testamento. “Tutti noi infatti
senza eccezione pecchiamo molte volte” (Gc 3,2), e “se noi affermiamo di non avere peccati,
inganniamo noi stessi e la verita non ¢ in noi” (1 Gv 1,8). Il problema ritorna periodicamente:
il movimento cataro nel medio evo; errori di Jan Hus (DS 1201), Quesnel (DS 2474).

S. Agostino scrive: “Tutte le volte che nei miei libri ho qualificato la chiesa come senza mac-
chia e senza rughe, non ¢ da intendere come se essa gia lo fosse, ma nel senso che vi si prepara
al fine di esserlo, quando apparira anch’essa nella sua gloria. Perché nel tempo attuale, a causa
di tanta inesperienza e debolezza dei suoi membri, essa deve ogni giorno confessare: ‘Perdona
a noi le nostre colpe’ (Retract. 2, 18).

55 DS 1201, 1205.

56 Ch. Journet, L’Eglise du Verbe Incarné, 3 voll, Paris 1941-1969, vol. II, p. 914.

57 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 288-289.
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cogliere in tutta la sua portata ’affermazione dello Spirito Santo come principio
di santificazione della Chiesa. Il Conclio Vaticano II nella costituzione Lumen
Gentium, nr 8 afferma: “Mentre Cristo, ‘santo, innocente ¢ immacolato’ (Eb 7,26),
non conobbe il peccato (cf. 2 Cor 5,21), e, lui solo, venne allo scopo di espiare
i peccati del popolo (cf. Eb 2,17), la Chiesa che comprende nel suo seno peccatori,
santa insieme e sempre bisognosa di purificazione, mai tralascia la penitenza e il
suo rinnovamento”.

In virtu dello Spirito Santo, la Chiesa si presenta come communio Sancti, cioé
incontro dinamico tra la storia umana e la vita trinitaria del Dio Santo. La Chiesa
appartiene alla storia dell’'umanita, rimane anche legata al male che ancora vi
permane, ma riceve dallo Spirito la sicurezza che la vittoria di Cristo ¢ ormai defi-
nitiva, e che questa vittoria sara partecipata alla Chiesa stessa. Nella sua condizione
di pellegrinaggio terreno, la Chiesa sperimenta cosi che la santita ¢ piu forte del
peccato, e che questa ¢ la sua decisiva caratteristica. Cosi, lo Spirito Santo fa della
Chiesa la communio sanctorum (sacramentorum), cio¢ la comunione delle cose
sante: la Parola, i sacramenti, i carismi che Egli elargisce con liberale gratuita per
il bene del corpo — per il bene della Chiesa continuamente rinnovandola e “rifor-
mandola”, richamandola allo stesso tempo alla memoria di Cristo e spingendola
verso 1’incontro pieno con lui, in un processo di continua conversione. Inoltre, lo
Spirito rende la Chiesa la communio sanctorum (fidelium), in quanto non esprime
soltanto la santita dell’iniziativa divina, ma rende possibile la santita della risposta
umana, incessantemente preparando per Dio il suo popolo santo®.

NELLO SPIRITO LA CHIESA E CATTOLICA

La nozione della cattolicita®® viene in genere riferita all’estensione geografi-
ca, ossia alla presenza della Chiesa in tutto il mondo. Sembra essere opportuno
ampliare questo concetto nella linea di una apertura della Chiesa a tutta I’umanita,
ma anche a tutto I’'umano e a tutto I’ecclesiale. La Chiesa ¢ cattolica anche e pro-
prio nel suo fare spazio alla diversita, dove i doni di ciascuna persona vengono
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Cf. F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 289-290.

Il problema dell’unita della Chiesa ¢ strettamente legato con quello della sua cattolicita. Nel De
catholicae ecclesiae unitate 5, s. Cipriano salda strettamente unita e cattolicita: “Una sola ¢ la
Chiesa, la quale si estende sempre piu largamente tra i popoli per I’incremento della sua fecon-
dita, allo stesso modo che molti sono i raggi del sole, ma una ¢ la sorgente luminosa; e molti i
rami dell’albero, ma uno il tronco. Molti i rivoli che fluiscono da una stessa sorgente, ma una
sola la loro origine [...]. Provati a strappare un raggio di sole dalla sua sorgente luminosa; 1’uni-
ta della luce non sopporta la scissione. Taglia via dalla sorgente il ruscello, e questi si dissecca.
Cosi la Chiesa del Signore: traboccante di luce, effonde i suoi raggi per tutto il mondo; uno solo
¢ il suo splendore, che si effonde in ogni parte senza che 1’unita del suo corpo subisca divisione.
Essa estende i suoi rami su tutta la terra con abbondante uberta, ed espande su un tratto sempre
piu vasto i suoi zampilli copiosamente fluenti. E tuttavia una sola ¢ la radice, una la sorgente,
una la madre moltiplicata dal continuo aumento della sua figliolanza”.
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fatti convergere, nella loro originalita, per 1’edificazione di tutti. Scrive Lambiasi:
“Noi diamo qui a ‘cattolicita’ un’accezione molto ampia: non solo nel senso di
apertura a tutta I’'umanita, ma anche a tutto I'umano e a tutto I’ecclesiale, per cui
i doni di ciascuna persona, come di ogni comunita particolare o locale, sono fatti
convergere verso la costruzione dell’unico corpo. Sorgente dinamica di questa
cattolicita ¢ lo Spirito Santo®.

La Chiesa si presenta caratterizzata per la sua “unita cattolica”, la cui radice
deve essere vista in primo luogo non tanto nel governo gerarchico (secondo la
sottolineatura di una certa teologia latina: unus pastor, unus grex) e nemmeno
nella unita eucaristica (I’aspetto giustamente sottolineato dalla teologia orientale
(una eucharistia, unus grex), ma precisamente nello Spirito Santo che ¢ insieme
il Dono fatto ai singoli e il Dono fatto a tutta la Chiesa.

Lambiasi parla di due rilievi che vanno operati in merito alla teologia della cat-
tolicita. Il primo riguarda I’ecumenismo; una questione particolarmente pressante
per la Chiesa. L attivita ecumenica prende sul serio le rotture che hanno incrinato
I’unita della Chiesa. La stessa attivita ecumenica ¢ da ritenere frutto di “un impulso
della grazia dello Spirito Santo™'. D’altro lato proprio nel cammino verso 1unita
pienamente cattolica le Chiese sperimentano gia “una certa vera unione nello Spi-
rito Santo, poiché anche in loro [cristiani non cattolici| con la sua virtu santificante
egli opera per mezzo di doni e di grazie”®. Il secondo rilievo riguarda la teologia
della Chiesa locale. Essa ¢ da riconoscere inequivocabilmente come concreta
e percipua manifestazione della Chiesa di Dio una, santa, cattolica e apostolica®.
Il nostro Autore sottolinea: “Poiché per lo Spirito unita e comunione coincidono
in ecclesiologia, non si da alternativa tra Chiesa locale e Chiesa universale, né
superiorita dell’una sull’altra, ma solo ‘simultaneita eucaristica’”®.

Di ogni Chiesa locale si deve dire che ¢ veramente la Chiesa di Dio concre-
tamente presente in quel luogo, in quanto dotata di tutte le caratteristiche della
Chiesa, e nella comunione con le altre Chiese. In questo modo, lo Spirito Santo
che sta operando nelle singole Chiese locali, come ¢ operante nei singoli fedeli
e in tutta la Chiesa, si rivela anche come lo Spirito dell’inculturazione che rende
possibile il farsi storia della Chiesa di Dio nella sua missione. Come nella Pente-
coste, per il dono dello Spirito, tutti coloro che provengono “da ogni nazione che
¢ sotto il cielo” (At 2,5) sono resi capaci di comprendere le grandi opere di Dio,
cosi pure oggi, in forza dell’unico Spirito Santo, la Chiesa riceve il compito di
rendere presente 1’unico vangelo di Gesu Cristo in ogni cultura.

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 285.
6l UR4.

2 LG 15.

6 Cf. p.es.: LG 23,26; CD 11.

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 286.
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NELLO SPIRITO LA CHIESA E APOSTOLICA

Possiamo dire che I’apostolicita della Chiesa non si riferisce solo alle sue
origini, e non esprime soltanto la fedelta a queste origini, ma ha a che fare anche
con il suo termine, il suo destino eschatologico. Per questo la Chiesa ¢ dono, ma
¢ insieme compito da realizzare per la salvezza del mondo. “Come attraverso la
struttura cattolica lo Spirito realizza la comunione nello spazio, cosi attraverso la
struttura apostolica egli crea la comunione nel tempo: passato, presente, futuro™®.

L apostolicita della Chiesa vista nella prospettiva dello Spirito, dice comunque
riferimento al passato. E lo Spirito Santo rende la Chiesa fedele al proprio passato
che ¢ in primo luogo il passato dell’evento singolare di Cristo, quale ¢ stato testi-
moniato in modo per sempre normativo, nella forza dello Spirito, dalla comunita
apostolica®. Lo Spirito Santo operante nella Chiesa permette alla Scrittura di non
rimanere congelata, e di risuonare in modo sempre nuovo nell’oggi della Chiesa.
E per questo che nella Chiesa esistono i doni pneumatici della tradizione e del
Magistero, mediante i quali la Scrittura viene conservata e interpretata lungo la
storia, attraverso il sacramento proprio dell’apostolicita che & 1’episcopato®’.

Mantenedo la Chiesa ancorata al passato, lo Spirito la illumina e la sostiene
perché sia fedele al presente. Nella prospettiva del presente, 1’apostolicita della
Chiesa significa che il dono di salvezza di cui essa € segno e strumento, testi-
mone per volonta divina, continua ad essere offerto a tutti gli uomini attraverso
la missione della Chiesa. Anche a questo riguardo la dimensione pneumatica
¢ essenziale. Fin dal suo primo momento la missione, intesa nel senso fondamentale
dell’annuncio di Cristo morto e risorto, ¢ resa possibile dallo Spirito che permette
la proclamazione di Gesu risorto, nonché 1’accoglienza interiore del messaggio
proclamato esternamente. Nello Spirito Santo la missione della Chiesa iniziata
dagli apostoli si estende autenticamente a tutta 1’umanita. Lo Spirito, infatti, non
¢ limitato nella sua azione, il suo soffio non ¢ fermato da confini visibili. Lambiasi
conclude: “Lo Spirito della comunione € cosi lo Spirito della missione: egli che fa
radunare gli apostoli nel cenacolo ‘assidui e concordi nella preghiera con Maria’
(At 1,14), spalanca poi le porte del cenacolo sull’orizzonte del mondo. Comunione
¢ missione: la Chiesa ha il respiro dello Spirito, secondo il suo stesso ritmo di
interiorizzazione (comunione) e di diffusione (missione)”.

L’azione dello Spirito Santo ¢ da riconoscere anche dove la missione si realiz-
za sul piano storico e visibile. Perd, sorge una domanda: attraverso quali criteri
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F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 291.

E per questo che il Magistero della Chiesa deve porsi “in religioso ascolto della parola di Dio”
(DV 1) che lo Spirito fa risuonare in modo eminente attraverso la testimonianza apostolica
condensata nella Scrittura.

Anch’esso va concepito come realta sacramentale e comunionale, opera dello Spirito invocato
nella Chiesa, che le garantisce I’apostolicita della dottrina e della vita. Cf. F. Lambiasi, Lo Spi-
rito Santo: mistero e presenza, p. 292.

F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 291.

67
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¢ riconoscibile la missione della Chiesa in quanto animata dallo Spirito? Il primo
criterio rimane la confessione di Gesu come Signore: nessuno puo fare questa
affermazione, come affermazione di fede, senza lo Spirito®. Il Vaticano II afferma
esplicitamente che la totalita dei fedeli ha ’unzione dello Spirito Santo”™. Ogni
singolo credente, pur non esaurendo da solo I’insieme della Chiesa in quanto sog-
getto ecclesiale, ¢ pero a sua volta soggetto ecclesiale e rappresenta la comunita,
in quanto ¢ mosso dallo Spirito di Dio nel proclamare la verita su Gesu, che ¢ la
proclamazione fondamentale sulla base della quale nasce la Chiesa. Nella Chiesa,
pertanto, “c’¢ diversita di ministero ma 1’unita di missione”’!. L atto missionario
non ¢ competenza specifica solo di alcuni nella Chiesa, ma ¢ compito di ciascuno,
benché ciascuno lo ponga in modo diverso. Ogni cristiano, con il suo dono spe-
cifico, € dunque portatore della missione. Essa appartiene alla Chiesa, ma trova il
suo luogo in ogni singolo credente che accoglie e proclama la fede trasmessa, in
virtu del dono dello Spirito.

La Chiesa ¢ apostolica anche nel suo rapporto con il futuro, cio¢ con la forma
definitiva del Regno. Lo Spirito Santo costituisce il centro propulsore della spe-
ranza della Chiesa. Tale speranza ha pur sempre il nome concreto di Cristo. Lo
Spirito conduce a Cristo, alla pienezza della sua verita e maturita, come punto di
arrivo del progetto di amore che Dio ha concepito per il mondo. La novita di Dio
¢ certamente qualcosa che non dipende solo dall’uomo, ma viene dalla sua liberta.
L’evento pasquale di Cristo, nondimeno, dice che il futuro assoluto si ¢ gia inserito
nel cammino storico. Lo Spirito ¢ all’opera in questo mondo, per far entrare in
esso, anche visibilmente e storicamente, la novita assoluta e trascendente di Dio.

Concludendo con le parole di Lambiasi, possiamo dire che “Fedelta non sara,
allora staticita e immobilismo; conservazione non coincidera con archeologismo;
d’altro verso, la speranza non sfumera nel sogno ¢ la tensione dell’attesa non
brucera nell’impazienza né scadra nel disimpegno™”2.

* % %

Nel contesto delle riflessioni soprafatte, si apre qui tutto un ambito di questioni
che richiedono ancora un’elaborazione teologica e soprattutto di trovare le vie di
un’applicazione pratica. Si pongono diversi problemi. Come tradurre efficacemente
nella prassi delle nostre comunita il “noi” ecclesiale di tutto il popolo di Dio, nella
diversita di funzioni, fondato e sostenuto dallo Spirito Santo? Come bisogna com-
prendere ’indefettibilita della Chiesa, il suo non venir meno nella fede, vedendola
tradotta non solo nelle forme di infallibilita del Magistero, ma valorizzando effet-

6 Cf. 1 Cor 12,3.

70 LG 12; cf. F. Lambiasi, Spirito Santo, p. 1175.

TOAA2.

2 F. Lambiasi, Lo Spirito Santo: mistero e presenza, p. 294.

36 TwP 9,1 (2015)



Lo Spirito Santo co-istituisce la Chiesa

tivamente il sensus fidei del popolo di Dio animato dallo Spirito, ¢ quindi come
verita che ¢ testimoniata anzitutto nella santita, dono dello Spirito Santo? Come
rendere piu evidente e vero il ruolo della comunita cristiana nell’accesso e nella
pratica del ministero, ricuperando, pur nella mutata situazione, alcuni principi molto
chiari della prassi delle Chiese antiche, dove la comunita interviene per suscitare
ed eventualmente designare le vocazioni, per riconoscere la fede e I’idoneita, per
accompagnare con la preghiera la consacrazione degli eletti? Come intendere la
successione apostolica in modo non puramente veriticale, di trasmissione valida
di poteri a partire dagli apostoli, come vorrebbe una concezione cristomonista?

A queste e altre simili questioni che si pongono oggi alla Chiesa, e che sono
cruciali non semplicemente in funzione “interna” alla vita della Chiesa, ma anche
e in primo luogo in ordine alla missione che Gesu Cristo le affida nel mondo
e per il mondo, puo dare utili elementi di risposta proprio una considerazione piu
pneumatica dell’ecclesiologia, che sappia tradurre armonicamente 1’unione ¢ la
complementarieta del Verbo-Figlio e del Soffio-Spirito nella comprensione della
Chiesa.

HOLY SPIRIT CO-INSTITUTES THE CHURCH. FRANCESCO LAMBIASI’S
CONCEPTION

Summary

Pneumatological dimension of salvation is seen as essential in the perspective of eccle-
siology. The Church is the community of the redeemed because they received the Spirit
of the crucified and risen Lord. It was in the Spirit, and only in Him, the Church appears
as an authentic community of salvation, which is open to every man. Moreover, only in
the Spirit is possible appropriate understanding of the mystery of the Church in its various
stages of existence. In this context it is useful to present the concept of an Italian theolo-
gian Francesco Lambiasi.

Parole chiave: Spirito Santo, Chiesa, pneumatologia, ecclesiologia
Stowa kluczowe: Duch Swiety, Ko$ciol, pneumatologia, eklezjologia

Keywords: Holy Spirit, Church, pneumatology, ecclesiology
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WOLNOSC A EASKA.
INTERPRETACJE PROBLEMU
W TRADYCJI CHRZESCIJANSKIE]

Zbawienie (gr. cwtnpia, tac. salus), jako rzeczywistos¢ bedaca w centrum wia-
ry chrzescijanskiej, ale i wypowiadajacej jej sens teologii, oznacza spetnienie
ludzkiej egzystencji, otwartej na Boga (capax Dei). Realizuje si¢ ono w dialogu
miedzy Bogiem i czlowiekiem, miedzy bezwarunkowym darem mitosci Boskiej
i przyjmujacej oraz odpowiadajacej na 6w dar wolnej natury cztowieka. Relacja
ta nigdy w tradycji chrzescijanskiej nie byta oczywista, o czym $wiadcza dhugie
spory o rozumienie statusu taski i wolnosci, roli Boga i miejsca cztowieka w tym
procesie. Poczynajac od sporu miedzy Augustynem a Pelagiuszem, a konczac
na wspotczesnych interpretacjach problemu, widzimy w duzym uproszcze-
niu, jak jedne ujecia przecenialy wolno$¢ kosztem roli taski, inne za$ chciaty
pomniejszy¢ znaczenie wolnosci, aby ukazaé bezwzglgdno$¢ dziatania Bozego.
W artykule zostata nakre§lona panorama tradycyjnych uje¢ taski, a takze trzy
najbardziej reprezentatywne dla okreslenia wspomnianej relacji stanowiska:
monergizm, synergizm oraz energizm. Ostatnia z propozycji — energizm (jako
ujecie inkluzywne) — méwi o specyficznie rozumianej wspdlpracy miedzy
Bogiem i cztowiekiem w dziele zbawienia, a mianowicie rownoczesnosci Boze-
go i ludzkiego dzialania, w ktorej taska staje si¢ wyzwalajgcq silg ludzkiej
wolnosci. W $wietle zasady energizmu, najbardziej dowiedzionej w osobie
Jezusa Chrystusa, zbawienie posiada charakter osobowy i historyczny, ktory za
kazdym razem domaga si¢ wolnej decyzji kazdej ze stron, zgody umotywowanej
mitoscia, realizowanej w gescie perychoretycznej goscinnosci.

Ks. Grzegorz Barth — dr hab., adiunkt Katedry Chrystologii i Personalizmu Chrze$cijanskiego
KUL; cztonek zarzadu Towarzystwa Teologéw Dogmatykow; zainteresowania naukowe: per-
sonalizm, hermeneutyka teologiczna i filozoficzna, filozofia edukacji; e-mail: grzegorz.barth@
kul.pl.
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WOLNOSC I LASKA — WZAJEMNE RELACJE I OCZEKIWANIA

Jezeli teologia podejmuje nieustanny wysilek wypowiedzenia prawdy o Bogu
i o cztowieku, a $cislej: o Tym, ktory jest Deus pro nobis', ale takze o cztowie-
ku pragnacym cata swoja istotg spotka¢ tegoz Boga jako absolutne wypetnienie
jego autotranscendencji (capax Dei), to wtedy jest jasne, dlaczego problem wol-
nosci i taski w ich wzajemnym odniesieniu staje si¢ dla niej istotny. Zbawienie
(gr. owtypia, tac. salus), jako rzeczywisto$¢ bedaca w centrum wiary chrzesci-
janskiej oraz probujacej wypowiedzie¢ jej sens teologii, oznacza wigc spetnienie
najbardziej elementarnego (nierzadko zakamuflowanego) pragnienia, jakim jest
prawda i dobro¢ ludzkiej egzystencji, realizowana w wolnej 1 mitujacej relacji do
Boga, ktory w historii i poprzez historig¢ ratuje, uwalnia, wybawia. Dlatego nieod-
lacznym elementem tak rozumianego zbawienia jest kategorialna struktura ludzkiej
ralacyjno$ci w obrebie osobowego $wiata natury i historii2. Terminem cwrpia
okresla sie nie tylko dzieto Boze dokonane w Jezusie Chrystusie, ale takze jego
skutki, ktore sa nastepstwem dziatania Jego taski (por. Ef 2,5.8). To $w. Pawet
uzmystawia swoim stuchaczom, ze dzigki zbawczym zastugom zycia, $mierci
1 wywyzszenia Jezusa Chrystusa czlowiek ,,juz” znalazl si¢ w posiadaniu wszel-
kich niezbgdnych $rodkéw (taski Bozej), aby zjednoczy¢ sig ,,kiedys” catkowicie
ze swoim Bogiem, ale kwestia owego zjednoczenia to ciggle sprawa przysztosci®,
czyli przestrzen ludzkiej wolnosci, ktorg nalezy zagospodarowaé. W tym ostatnim
stlowie odslania si¢ sens ekonomii Boskiej (oixovouia), oznaczajacej nie tylko
Boskie dziatanie, ktore ma przynies¢ $wiatu zbawienie i odkupienie, ale odnosi si¢
do wszelkich form komunikowania si¢ Boga ze §wiatem, we wzajemnej interakcji
ze stworzeniami®. Idei interakcji, stanowiacej rodzaj dziatania migdzy dwoma
obiektami (osobami), ktore maja na siebie realny wptyw, odpowiada — choéby tylko
w dalekiej analogii — wzajemna relacja migdzy taskg Bozg a wolnoscig cztowieka.
Rzecz jasna, interakcja ta jest asymetryczna, odbywa si¢ zawsze wedfug boskich
reguf, to znaczy, ze pozostawia temu, co przyjete, boski charakter i nie sprowadza
go do poziomu tego, co stworzone.

Idac za niezwykle sugestywna mysla K. Rahnera, mozna powiedzie¢, Ze najbar-
dziej istotnym momentem samoudzielania si¢ Boga czlowiekowi jest pierwszen-
stwo (ontyczne i czasowe) oraz jego darmowos$¢ (mitos¢). W swojej transcenden-
talno-egzystencjalnej teologii Rahner opisuje stosunek migdzy wolnoscig a taska
jako podwdjng modalnos¢ samoudzielania si¢ Boga. Laska jako samoudzielanie

,«Bog z nami»” — powiada K. Barth — ,,stoi w centrum chrzeécijanskiego oredzia, i zawsze
w taki sposob, ze jest to przede wszystkim wypowiedz o Bogu” (K. Barth, Die Kirchliche
Dogmatik, t. IV/1, Ziirich 19602, s. 5).

2 Por. G.L. Miiller, Salvation, w: W. Beinert, F. Schiissler Fiorenza (ed.), Handbook of Catholic
Theology, New York 2000, s. 639.

Por. K. Romaniuk, Soteriologia sw. Pawta, Warszawa 1983, s. 190.

4 Por. V. Lossky, In the Image and Likeness of God, Crestwood, N.Y. 1985, s. 15.
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si¢ Boga cztowiekowi — istocie wolnej, posiadajacej mozliwo$¢ wypowiedzenia
wobec Boga: ,tak” lub ,,nie” — moze by¢ pomys$lane wlasnie w ramach owej
podwijnej modalnosci jako oferta i wezwanie skierowane do wolnosci z jednej
strony oraz zajecie stanowiska wobec tej oferty samoudzialania si¢ Boga jako
trwaltego egzystencjatu cztowieka, z drugiej. Jak zauwaza niemiecki teolog, fakt,
ze przyjecie samoudzielania si¢ Boga samo musi by¢ 1 jest niesione przez owa
Boska oferte (przyjecie taski jest de facto wydarzeniem taski), wynika ze stosunku
miedzy ludzka transcendencja jako poznaniem i wolnoscig a ,,skad” i ,,dokad”
owej transcendencji, ktore j3 otwierajg i podtrzymujg’. Jesli zatem twierdzi sig, ze
nie istnieje ludzka wolnos¢ bez taski, czyli wolnos¢ bedaca wlasciwoscia nowego
cztowieka, a jednoczesnie probuje si¢ podtrzymywac przekonanie, ze nie moze
by¢ mowy o tasce Bozej poza jego wolnoscig (cho¢by dlatego, ze stanowi ona
najdoskonalszy obraz Boga w cztowieku), to zasada podwdjnej modalnosci nie
tylko poteguje nasze zainteresowanie zwigzkiem wolnosci i taski, ale go w znacz-
nym stopniu radykalizuje.

Podejmowana tu problematyka nie dokonuje si¢ w zyciowej i $wiatopogladowe;
prozni. Z dzisiejszej perspektywy widac jeszcze wyrazniej, ze chodzi tutaj o trud-
ny do rozwiklania problem relacji pomiedzy psychologicznym ukonstytuowaniem
wolnosci a proba odczytania jej najbardziej wewngtrznego sensu, majacego swoje
doswiadczalne Zrodto w wierze w Boga®. Na tle wspotczesnych teorii wolno$cio-
wych i liberalnych koncepcji spotecznych przybiera na ostrosci pytanie: Co taczy
wolno$¢ chrzescijanska z wolno$ciag wyemancypowana (pojmowana jako wyswo-
bodzenie) i co wyrdznia owa chrzescijanska wolnos¢ od tych zsekularyzowanych,
zmierzajacych w kierunku wyswobodzenia?” Kwestia ta dotyka najglebszych
obszardéw ludzkiej egzystencji i jej odwiecznych (wydaje si¢ czasem, Ze nierozwia-
zywalnych) dylematow: zarowno w skrajnej postaci, jak chocby Sartre’owska idea
wolno$¢ ludzkiej, probujaca uniewaznic¢ fakt istnienia Boga, czy tez tych, ktore sa
bliskie stowom Iwana z Braci Karamazow: ,,Jesli nie ma Boga i nie§miertelnosci,
wszystko jest dozwolone™®. Obie skrajnosci dotykaja w swej istocie tego samego
problemu, a mianowicie interakcji migdzy wolnoscia 1 taska.

Por. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, ttum. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 103.

We wspolczesnej teologii podejmuje si¢ proby uzgodnienia pojgcia ,,zbawienie” z ludzkim
doswiadczeniem, ktore w obszarze wiary okreslane jest najczesciej jako: szczeScie, spetnienie,
wyzwolenie (Heils = Gliick czy Erlosung = Befreiung). Por. L. Scheffczyk, Die Frage nach
. Erfahrung” als theologischen Verifikationsprinzip, w: W. Ernst, K. Feiereis, F. Hoffmann
(Hrsg.), Dienst der Vermittlung, Leipzig 1977, s. 354. Ide¢ zbawienia definiuje si¢ tez za pomo-
ca takich uje¢, jak: ,,metafizyka mozliwego” (A. Gesché), ,,omegalizacja personogenetyczna
(C.S. Bartnik), ,,przezwyciezenie ludzkiej alienacji” (P. Tillich), ,,ustanowienie communio”
(G. Greshake), ,,sensownos¢ i zrozumialos¢ bytu” (M. Heidegger).

7 Por. G. Langemeyer, Freedom, w: W. Beinert, F. Schussler Fiorenza (ed.), Handbook of Catho-
lic Theology, New York 2000, s. 262.

F. Dostojewski, Bracia Karamazow. Powies¢ w czterech czesciach z epilogiem, thum. A. Wat,
oprac. J. Smaga, Wroctaw 1995, s. 459-460.
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WOLNOSC OTWARTA NA LASKE (L"HOMME CAPABLE)

Stowo ,,wolno$¢” jest pojeciem wieloznacznym i ztozonym. Streszcza ponie-
kad najwznio$lejsze potrzeby, Zyczenia, oczekiwania, cele oraz idee czlowie-
ka. Stalo si¢ ono takze jednag z gtdéwnych kategorii w teologii, majaca wyjasnic
chrzescijanskie przestanie zbawienia, o czym wspomnieli§my na poczatku.
Dla jasnosci wywodu nalezy dokona¢ kilku elementarnych rozréznien. A wiec
mowi si¢ o wolno$ci wynikajacej z wewnetrznego badz zewnetrznego dziatania
oraz o wolnosci woli, ktora jest obecna w §wiadomosci i umysle. Wolnos¢ woli
dzieli si¢ na wolnos¢ egzystencjalng, w ktorej osoba ludzka zajmuje pozytywny
badz negatywny stosunek do wiasnej egzystencji, oraz wolnos¢ wyboru. Kiedy
$w. Tomasz stwierdza: ,,Wolna wola jest przyczyng swego ruchu, jako ze cztowiek
swojg wolng wolg porusza siebie do dziatania™, tym samym dowodzi, Ze nic nie
jest tak bardzo spokrewnione, a nawet tozsame z istotg cztowieka, jak jego wolnosé
woli'’, urzeczywistniana w osobowych aktach zaangazowania i odpowiedzialnosci.

W tym miejscu niezwykle cenne wydaje si¢ Ricoeurowe rozumienia cztowieka
jako [’homme capable, stanowigce nawigzanie do tradycji chrzescijanskiej, w kto-
rej czlowiek jest rozumiany jako homo capax Dei. Ricoeura [’homme capable to
swiadectwo fundamentalnych zdolnosci (mowienie, dziatanie, otwarto$¢ na Innego,
podejmowanie odpowiedzialnosci), a jednocze$nie podatnosci osoby (capaci-
tés, vulnérabilités, capabilities, vulnerabilities)"'. Wedlug francuskiego filozofa
[’homme capable oznacza podmiot akcji i dziatania (/’homme agissant), dlatego
wlasne rozumienie osoby z jej wolnoscia sytuuje on w horyzoncie zaangazowania
i zobowiazania. Ruch ten odbywa si¢ w zakresie swoistej dialektyki konieczno$ci
i wolnosci. By¢ sobg oznacza ostatecznie dla Ricoeura konceptualizacje wlasnego
dziatania, tzn. réznych konkretnych wyborow z respektem dla wymagan sytuacji.
Mamy wtedy do czynienia nie tylko z rzeczywistym podmiotem wolnego wyboru,
ale takze z doswiadczeniem tzw. wiedzy tragicznej, ktora zostaje okreslona przez
sad sytuacyjny. Ricoeur méwi tutaj o ,,drodze posredniej” miedzy ,,bezposrednia
rada, ktora okazuje si¢ nader rozczarowujaca, a pogodzeniem si¢ z nierozwigzy-
walnym”'?. Koniecznos$¢ dzialania na wlasne ryzyko i na wlasny koszt prowadzi

®  Tomasz z Akwinu, STh, I, q. 83, a. 1, ad. 3.

W tym samym kierunku idzie wypowiedz R. Guardiniego: ,,M9j wolny czyn nalezy do mnie
w szczegllny sposob, za$ ja sam staj¢ si¢ dzigki niemu w szczegodlny sposob sobie samemu
wlasny. Wolny czyn nie tylko przeze mnie si¢ wylania, lecz jest po prostu jakas emanacja
mnie samego. Ja jestem autentycznym i rzeczywistym panem jego narodzin, jego pratworca,
praprzyczyna. W wolnym czynie jestem mng samym, samg w sobie stojaca, samej siebie $wia-
doma potezng osoba” (R. Guardini, Koniec czaséw nowozytnych. Swiat i osoba. Wolnosé, taska,
los, thum. Z. Wlodkowa, M. Turowicz, J. Bronowicz, Krakow 1969, s. 229).

Por. A. Wiercinski, Paula Ricoeura antropologiczna hermeneutyka osoby jako I’homme capa-
ble, ,,Analiza i Egzystencja” 19 (2012), s. 170.

12 P, Ricoeur, O sobie samym jako innym, tham. B. Chelstowski, Warszawa 2003, s. 403.
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do madrosci praktycznej (phronesis). Kiedy wigc Ricoeur podejmuje pytanie
o tozsamos$¢ osoby, ktdra nie jest sama dla siebie bezposrednio transparentna,
czyni to w §wietle aporii wolnosci (poszukiwanie wlasnej ,,tozsamosci” — ipseity)
1 koniecznosci (uszanowanie wlasnej ,,identycznosci” — idem). Tak wigc u Ricoeura
zaréwno dobrowolne (volontaire), jak i niedobrowolne (involontaire) wymiary
ludzkiej egzystencji sktadajg si¢ na rozumienie cztowieka, dlatego egzystencjalne
zmaganie z konfliktem wynikajacym z napiecia migdzy tymi ostatecznie kom-
plementarnymi wymiarami nadaje zyciu ludzkiemu unikalng tozsamo$¢'. Rico-
eurowska wizja cztowieka jako /’homme capable w jego istotowej mozliwosci
otwarcia si¢ na co$ innego/Kogo$ innego w prostej konsekwencji prowadzi go do
tego, co mozna okresli¢ ,,ontologia dziatania” (I’homme agissant). Ustanowienie
bycia sobg (/e soi, ipse), zaposredniczone przede wszystkim przez stuchanie Sto-
wa Bozego 1 wypltywajace z tego faktu obdarowanie taska, siega najglebszego
poziomu ludzkich mozliwosci i zdolnosci dziatania. Poziom ten nazywa ,,bososcia
zdolna do czegos” (soi capable). Cztowiek — homo capax — to cztowiek przepojony
namigtnoscig do mozliwosci. Ricoeur celowo przywotuje formute: namietnosé do
mozliwosci, poniewaz zachowuje ona przyszlosciowe pigtno na wolnosci przez
obietnice. W tym sensie przypomina drogg wiary Abrahama. Ricoeur dowodzi,
ze migdzy obietnica, byciem postanym i wolno$cig sobosci (ipse), czyli osoby,
wystepuje Scisty zwigzek.

Czlowiek zdolny do czegos$ to istota jednoczesnie wezwana i ustanowiona.
U genezy tego procesu odradzajgcego tkwi moment odmiennosci'4. A konkretniej:
odbudowa, regeneracja, odrodzenie sobosci zdolnej do czynienia wielu rzeczy jest
ugruntowana w ekonomii daru czy tez ekonomii nadobfitosci. Ow nadmiar moze
by¢ rozumiany jako taska, ktoéra nawiedza cztowieka i pozwala jemu do$wiad-
czy¢ wyzwalajacej podrézy ku sobie samemu. Ostatecznie jest to mitos¢ przyjeta
i darowana jako taska (charis), u zrodet ktorej jest krynicznie czysta mito§¢ Ojca
do Syna w Duchu Swietym. Doskonale t¢ intuicj¢ oddaja stowa Benedykta XVI:
,,Milo$¢ jest «ekstaza», ale ekstaza nie w sensie chwili upojenia, lecz ekstaza
jako droga, trwate wychodzenie z «ja» zamknigtego w samym sobie, w kierunku
wyzwolenia «ja», w darze z siebie i wlasnie tak w kierunku ponownego znalezie-
nia siebie, a nawet w kierunku odkrycia Boga”!>. Czym jest 6w powrot do siebie
samego? Jest niczym innym, jak uczeniem si¢ zycia w obliczu naszych rozterek,
niedomagan, niepokojow, jest gotowoscia do czynienia nowych doswiadczen,
poszerzajacych nasze rozumienie Boga, $wiata i siebie, jest umiejetnoscia bycia
madrym (phronimos) w nadawaniu znaczenia wszelkim poczynaniom.

Por. J.L. Marsh, Ricoeur’s Phenomenology of Freedom as an Answer to Sartre, w: D. Kaplan
(ed.), Reading Ricoeur, Albany 2008, s. 13-29.

Por. P. Ricoeur, Une herménetique philosophique de la religion: Kant (1992), w: tenze, Lectu-
res-3, Aux frontieres de la philosophie, Paris 1994, s. 35.

15 Benedykt XVI, Encyklika Deus caritas est, Watykan 2005, nr 6.
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W objasnieniu do Tomaszowego traktatu o Cztowieku (q. 83, a. 1) napisano:
,Istotnym elementem wolnosci nie jest wybor, lecz radosna swoboda w moz-
liwie najpelniejszym realizowaniu natury posiadajacej wolnos¢. To poruszenie
Boga jest skuteczne od wewnatrz. W woli jest przyjete na sposob wiasciwy woli,
czyli dostosowany do jej natury. Dzigki niemu wola niezawodnie chce tego, co
Bog chce, zeby chciala i zeby chciata w sposob wolny, tj. z wlasnego wyboru™®,
W $wietle powyzszego komentarza mozemy stwierdzi¢, ze w istote ludzkiej wol-
nosci zostata wpisana zdolnos$¢ do przyjecia taski, ktora to zdolnos¢, sama bedac
dzielem taskawosci Boga, stanowi konstytutywny moment urzeczywistnienia si¢
tej ludzkiej wolnosci. Innymi stowy: ludzka wolno$¢ jest wtedy najbardziej soba,
kiedy jest wolna, a jest wolna, kiedy przyjmuje wolg¢ Boza jako podarowang taske.
Wobec tego ludzka wolnos¢ w zadnym spotkaniu wewnatrz $wiata nie znajduje
odpowiedniego dla siebie spetnienia. Do swojego urzeczywistnienia moze dojsé¢
jedynie wtedy, gdy spotka wolnos¢, ktora nie tylko formalnie, ale i materialnie
jest bezwarunkowa. Jedynie w spotkaniu z wolno$cig absolutng (taska) ludzka
wolno$¢ znajduje wewnetrzny pokdj i spenienie.

LEASKA JAKO WOLNY DAR

Wsrod wielu mniej lub bardziej udanych prob zdefiniowania taski Bozej mozna
wyeksponowac kilka najistotniejszych elementdw, ktore sktadajg si¢ na jej rozu-
mienie. Jest ona dobrowolng i wierng mitosciq Boga do ludzi, ktora si¢ ujawnia
w historii przez dziatanie i dary zmierzajgce do ich zbawienia. Nalezy dodac, ze
u swojego zrodla taska jest mitoscig Boga do cztowieka, tzn. przyjaznym ustosun-
kowaniem si¢ do niego. Mito$¢ ta wyraza si¢ w statej postawie zyczliwosci, czyli
nieustepliwego pragnienia i czynienia dobra dla cztowieka. Bog kocha wszystkie
byty istniejace poza Nim w sposob wolny, przeznaczajac im jako cel Najwyzsze
Dobro, czyli samego Siebie!’. Wszystkie byty stworzone (przygodne) sg przez
Boga chciane, a wigc nie maja charakteru koniecznos$ci, ktora przymuszataby
Boga do czynienia czegokolwiek. Bog wszystko, co stworzyt i podtrzymuje w ist-
nieniu, ustanowil w sposob catkowicie wolny. W tej zasadzie kryje si¢ znaczenie
wszelkiej taskawosci Boga. Stwarzajac Swiat 1 cztowieka ustanowit porzadek
taski, polegajacy na tym, ze Jego stosunek do stworzenia, zwlaszcza czlowieka
jako imago Dei, byt ksztattowany wedtug logiki wolnego obdarowania i rownie
wolnego przyjmowania. Laskawa wobec cztowieka zyczliwos¢ Boga realizuje si¢
zatem w cechujacej mitos¢ wolnosci. Bog jako absolutna wolno$¢, stanowigca Jego
istote, zachowuje si¢ w sposob wolny do stworzen, to znaczy nieprzymuszony do
czegokolwiek, nawet do aktu milowania, ktore na kazdym etapie ekonomii zba-

16 P. Belch, Objasnienia tumacza, w: Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, t. 6, Londyn 1980,

S. 268-269.

7" Por. W. Granat, Teodycea. Istnienie Boga i Jego natura, Poznan 1960, s. 415.
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wienia pozostaje w peini wolne. Streszczajac ten wywod, mozna powiedzie€, ze
taska Boza, tzn. Zycie Boze jest catkowitym darem, poniewaz wyraza samq istote
Boga, ktory jest mitoscig. Jesli zatem taska jest darem absolutnej wolnosci, to
cztowiek nie moze nim dowolnie rozporzadza¢, moze go jedynie w sposob wolny
przyjac, niestety, moze go tez odrzuci¢'s. Wydaje si¢, ze whasnie tutaj dochodzimy
do najbardziej newralgicznego z perspektywy teologii i najbardziej dramatycznego
w sensie chrzescijanskiej egzystencji momentu. W dziejach Kosciota pojawity sie
bowiem liczne interpretacje tego problemu, ktére w réznych kontekstach przybie-
raty na intensywnosci, ale tez miaty liczne akcenty. Nie jesteSmy w stanie omowic
tutaj szczegdlowo nawet tych najwazniejszych. Ujecia te dotyczyly m.in.: natury
grzechu pierworodnego, relacji natura — taska, koncepcji wolnosci od i do, wizji
odkupienia, istnienia piekta, apokatastazy. W najwigkszym uproszczeniu mozna
powiedzie¢, ze zawsze chodzito o zakres mozliwej autonomii ludzkiej wolnosci,
ktora stoi w obliczu Boga. Innymi stowy: Czy wolnos$¢ to alternatywna mozli-
wos$¢ urzeczywistniania si¢ cztowieka przez wolne akty (dobre i zte), a zarazem
definitywna i ostateczna w swoich rozporzadzeniach, czy raczej — wolnos¢ daro-
wana, relatywna, wzgledna, pozytywna i tozsama ze swoja celowoscig? Chodzito
w gruncie rzezy o status zaréwno ludzkiej wolnosci, jak i Bozej taski, a $cislej
mowiac — o wiez miedzy Bogiem i cztowiekiem. W konsekwencji rzucato to $wia-
tto na nastgpujace pytanie: Czy w akcie ludzkiej wolnos$ci wymierzonym przeciw
Bogu zawiera si¢ moment ostatecznosci, ktory jest w stanie definitywnie zerwac
0wa wigz, cZy raczej zawiera si¢ w nim co$ z prowizorycznosci i tymczasowosci,
co ostatecznie moze by¢ (lub bedzie) przezwycigzone przez potege cierpliwej
mitosci Bozej?

Co jeszcze mozemy powiedzie¢ o tasce Bozej? Ludzka wolnos¢ moze ufnie
liczy¢ na nig w kazdym czasie i we wszystkich zyciowych okoliczno$ciach. Wobec
tego taska nie jest czyms$ naleznym, ale zawsze wolnym obdarowaniem, wyply-
wajacym z nadobfitej mitosci Osob Trojcy. Laske Boza cechuje ponadto trwatosé
(nie oznacza ona metafizycznego ,,zastygniecia” i statycznosci), gdyz ugruntowana
jest w wierno$ci Bozej obietnicy, ktora jest nieodwotalna. Laska ta wyraza zatem
zbawcza wole Boga wobec kazdego cztowieka, ktora ma go doprowadzi¢ do petni
szczesdcia. Bog realizuje odwieczny plan zbawienia, umieszczajac go w historii na
sposob osobowej wspdlnoty z ludzmi. Takze czas 1 przestrzen, jako znak Bozej
laskawosci, zostaja dane cztowiekowi jako mozliwo$¢ otwarcia si¢ na nadzieje
nowego zycia w Bogu.

Papiez Benedykt XVI w swoich rozwazaniach zawartych w encyklice Spe salvi zauwaza, ze
dzieto K. Marksa, ktore przyniosto tak wielkie ,,pustoszace zniszczenie”, byto spowodowane
tym, ze popelnit on podstawowy btad. ,,Zapomniat, ze czlowiek pozostaje zawsze cztowiekiem.
Zapomniat o cztowieku i o jego wolno$ci. Zapomniat, Zze wolno$¢ pozostaje zawsze wolnoscia,
nawet gdy wybiera zlo” (Benedykt XVI, Spe salvi, Watykan 2007, nr 21).

TwP 9,1 (2015) 45



Ks. Grzegorz Barth

PROBY INTERPRETACJI RELACJI WOLNOSC —
LASKA W HISTORII I OBECNIE

Rozwijajac nieco kwestie dotyczaca statusu wolnosci i taski w ich interakcji,
podejmijmy si¢ proby jej interpretacji. Oto6z relacje t¢ mozna podzieli¢ na dwie
grupy: ujecia per defectum, ktére przecenialy wolnos¢ kosztem pomniejszenia
znaczenia taski, a takze ujecia per excessu, ktore polegaty na pomniejszeniu zna-
czenia wolnosci. Interpretacje te mialy tez kilka szczeg6lnie waznych momentow.

WOKOL KONTROWERSJI AUGUSTYNSKO-PELAGIANSKIE]

Niniejszy punkt naszej refleksji pelni role pogladowa jako wazny element tocza-
cej si¢ w historii tego problemu refleksji. Dlatego nie bedziemy podejmowali tutaj
szczegotowych historyczno-doktrynalnych analiz i rozstrzygnigé. Jak wiadomo
charytologia Augustyna rozwijala si¢ gldéwnie w polemice z Pelagiuszem. Biskup
przeniknigtego ascetycznym dazeniem do doskonatosci. G. Greshake uznal, ze
propozycja Augustyna rozwijata si¢ etapami i ze mozna jg sprowadzi¢ do trzech
najwazniejszych punktow, ktore odzwierciedlajg zachodni sposob patrzenia na czto-
wieka i jego droge zbawcza. Najpierw Doctor gratiae odkrywa osobowy wymiar
cztowieka, ukazujac jego jedynosc¢ i niepowtarzalnos¢, dzigki woli i wolnosci oraz
doswiadczeniu otwarto$ci na taske Boza. Cztowiek jako osoba zostaje wyrwany
z kosmosu i postawiony wobec Boga osobowego. Relacja ja — Bog stanowi decy-
dujacy przyczynek mysli Augustyna, pragnie on odtad wszystko rozumie¢ i inter-
pretowaé w horyzoncie tej osobowo-podmiotowej relacji'®. Ow zwrot ku wlasnemu
wngetrzu prowadzi Augustyna do odnalezienia w najglebszych poktadach swojego
jestestwa Boga osobowego, ale to doswiadczenie jeszcze radykalniej odstonito
jego wlasng matos$¢ (,,zwichnigcie), a nawet zniewolenie samym soba, kiedy
oddala si¢ od Boga i kieruje swoj wzrok ku stworzeniom. To grzech pierworodny
objawit w cztowieku dwa najcigzsze braki: ignorancje i stabo$¢*. Chociaz natura
ludzka nie jest catkiem zniszczona, do§wiadcza rozdarcia wewnetrznego woli,
zmierzajacej w dwoch przeciwnych kierunkach, a przez to czuje si¢ bezsilna.
Czlowiek, posiadajgc wolng wole w sensie samostanowienia, utracit prawdziwa
wolnos$¢ (moralng), ukierunkowang na swoj wtasciwy cel — Boga. Dla Augusty-
na nie istnieje zatem ludzka wolnos¢, ktora moglaby wspotdziata¢ z Bogiem.

1% Por. G. Greshake, Wprowadzenie do nauki o tasce, tum. S. Jopek, Krakéw 2005, s. 36.

20" Por. Augustyn, De peccatorum meritis 2, 17, 26. Augustyn podkre$la do§wiadczenie §w. Paw-
ta, moéwiac o wewngtrznej sprzecznosci i rozerwaniu (por. 7,16). Jezeli bowiem kto$ pragnie
co$ uczynic, jest w pewien sposob intelektualnie motywowany, ale inny aspekt pozadliwosci
stanowi ignorancj¢ moralnos$ci. Pozadliwo$¢ zatem wprowadza nietad w cato$¢ ludzkiego umy-
shu. Por. P. Burnel, Concupiscence, w: A.D. Fitzgerald (ed.), Augustine Through the Ages: An
Encyclopedia, Michigan—Cambridge 1999, s. 226.
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Skazona grzechem natura musi zosta¢ radykalnie przemieniona przez Boga ku
dobru, dlatego niezbedne jest tutaj dziatanie taski Bozej, odnawiajacej nature
u jej podstaw. Oznacza to biernos¢ cztowieka wobec dzialania Bozego, a nawet
formg¢ ponizenia w obliczu mocy Boga. W Augustynowej interpretacji taska jest
konkretng, bezposrednia, wewngtrzna i niewidzialng Bozg moca, zdolng obdarzy¢
cztowieka wolnoscig. W procesie tym cala inicjatywa nalezy do Boga, wobec
ktorego cztowiek zachowuje si¢ receptywnie; wszelka mozliwa odpowiedz na
taske, przeobrazajaca si¢ we wspotpracg z Bogiem, zostaje ugruntowana w otrzy-
manej uprzednio wolnosci, dlatego z upodobaniem Biskup z Hippony komentuje
stowa $w. Pawla z 1 Kor 4,7: ,,C6z masz, czego bys$ nie otrzymal?”. W $wietle
powyzszej wyktadni taska Boza i wolno$¢ czlowieka zostaja usytuowane jako
dwie konkurujace ze sobg przyczyny sprawcze. Krotko méwigc: taska jest sama
wydarzajacg si¢ 1 bedacg wydarzeniem decyzja. W obliczu absolutyzmu dziatania
Bozego, a takze powszechnosci zbawienia, wyktadnia ta doprowadzita Augustyna
do idei predestynacji.

Na tym tle przyjrzyjmy si¢ pokrotce pogladom Pelagiusza. Jak zauwaza Gre-
shake, intencja irlandzkiego mnicha byta obrona godno$ci ludzkiej wolnosci. Jego
koncepcja taski byta w gruncie rzeczy zmodyfikowang formg wschodniego ujecia
tego problemu. Istotne znaczenie dla uksztattowania si¢ wizji taski i wolno$ci
Pelagiusza miaty jego doswiadczenia ascetyczne, za ktorymi stat sprzeciw wobec
moralnego laksyzmu wsrdd chrzescijan.

Wizja Pelagiusza w stosunku do wizji Augustynowej jest na wskro§ optymi-
styczna. Twierdzit on, ze dzigki otrzymanej w momencie stworzenia i nieusu-
walnej tasce wolnosci ludzie posiadaja moznos¢ wyboru dobra i zta. Wigcej, na
podstawie otrzymanych daréw naturalnych (rozum i wolno$¢) ludzie posiadaja
zdolno$¢ wypelnienia wpisanego w ich serca prawa Bozego, a nawet naturalng
zdolno$¢ niegrzeszenia (posse non peccandi)?'. Sprzeciwiajac sie powyzszej tezie,
Augustyn twierdzi: ,,éwiczenie wolnej woli bedzie mniej lub bardziej doskonate
w zalezno$ci od odnowienia przez taske Boza possibilitas boni w ludzkiej natu-
rze”*. Owa zdolno$¢ ludzkiej natury sama jest juz fundamentalng formga taski. Nie
tak jednak, ze cztowiek jest zupelie autonomiczny w swoim wolnym dziataniu,
ale tak, ze bedac obrazem Boga, uczestniczy wewnatrz powszechnego procesu
zbawczego. Pelagiusz bynajmniej nie opowiada si¢ za jakim$ izolacjonizmem
naturalistycznym, ale dowodzi, ze Bo6g wspiera ludzi aktualng pomocq (auxilium
lub adiutorium), ktéra przyjmuje forme taski badz oswiecajacej poznanie dobra,
badZz wspomagajacej decyzje za dobrem i trwanie w nim, wobec czego i poganie

2l Wedhig Pelagiusza laska zalezy od charakteru bezgrzesznosci, ktorg cztowiek otrzymat od

Boga w akcie stworzenia przez dar wolnej woli. Por. B.R. Ress, Pelagius. Life and Letters,
Woodbridge 1991, s. 93.

D. Ogliari, Gratia et certamen. The Relationship Between Grace and Free Will in the Discus-
sion of Augustine with the So-called Semipelagians, Leuven 2003, s. 258.
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mogga zy¢ sprawiedliwie i osiggnaé zbawienie. Krotko mowiac: Pelagiusz obstaje
przy tezie, ze tam, gdzie jest czlowiek, tam niejako z natury dziala taska Boza.
W opozycji do Augustyna, dla ktorego taska stanowi wewnetrzny dar wolnosci oraz
mito$ci uzdalniajacy cztowieka do dobrego dziatania, wedtug Pelagiusza ma ona
charakter zewnetrzny, dlatego moze nig by¢: prawo, przyktad, nasladowanie, czyli
cata Boza pedagogia, realizowana w ramach powszechnego procesu zbawczego
(,,Jaska stworzenia”). Pelagiusz zaprzecza tez istnieniu grzechu oddziedziczone-
g0, uznajac jedynie grzechy osobiste ludzi. W grzech popadajg ludzie poprzez
naduzywanie wlasnej wolnosci. Laska za$ stanowi jedynie pomoc w uniknigciu
grzechu. Z tego powodu mig¢dzy taska a wolnoscig nie zachodzi zaden antagonizm.
,,Wszystkie dobre czyny wymagaja boskiej pomocy — adiutorium Dei — 1 jest to
sama boska pomoc, ktéra daje nam prawdziwe libertas, poniewaz ustawia nas
wolnymi, aby czyni¢ dobro”?*. W ten sposob Pelagiusz staje si¢ promotorem
pozytywnego wspdtdziatania miedzy wolnos$cia a taska. Charakter tego cooperatio
okreslaja trzy zatozenia: 1) sama wolno$¢, jako stworzona przez Boga, jest taska;
2) wolnos¢ do czynienia dobra potrzebuje aktualnej pomocy taski; 3) wolnos¢
zostala odnowiona przez taske Chrystusowa?.

Zestawiajac obie charakterystyki, widzimy, ze dla Augustyna taska jest
wewnetrznym, bezposrednio udzielonym darem Bozym (mito$é, Duch Swiety),
a jej locus stanowi ludzka podmiotowos¢. Dla Pelagiusza za$ taska ma wymiar
przede wszystkim zewnetrzny i realizuje si¢ w historii z jej konkretnymi wydarze-
niami zbawczymi jako pewnego rodzaju proces wychowawczy. Sensem do§wiad-
czenia taski — zgodnie z tradycja wschodnia — jest dla niego dazenie obrazu ku
swojemu prawzorowi. ,,Jesli w pelagianskim czlowieku jeszcze raz jasnieje mocna
1 nieztomna religijno$¢ antyczna, to cztowiek augustynski postrzega siebie jako
czystg receptywno$¢ i radykalne powierzenie sie Bogu™?.

Spor migdzy Augustynem i Pelagiuszem zakonczyt si¢ na korzysc¢ tego pierw-
szego poprzez orzeczenia synodu w Kartaginie w 418 roku, ktory w kan. 3,415
wypowiada si¢ jednoznacznie, iz taska, jako szczegdlna pomoc i sila, jest cztowie-
kowi koniecznie potrzebna®. Ostatecznie synod w Orange w 529 roku w kan. 5,
koncentrujac si¢ na zagadnieniu faski uprzedzajgcej, ktora daje usprawiedliwienie
i wyprzedza kazdy wysitek cztowieka, rowniez poczgtek wiary”’, stanowit akt
uswiecajacy w Kosciele augustynizm w formie umiarkowane;j.

2 B.R. Ress, Pelagius. Life and Letters, s. 40.

24 Por. G. Greshake, Wprowadzenie do nauki o tasce, s. 38-43.

25 Tamze, s. 46.

26 Item placuit, ut quicumque dixit, gratiam Dei, qua iustificatur homo per Iesum Christum
Dominum nostrum, ad solam remissionem peccatorum valere, quae iam commissa sunt, non
etiam ad adiutorium [podkr. — G.B.], ut non committantut, anathema sit” (DS 225).

»|...] ita etiam initium fidei [podkr. — G.B] ipsumque credulitatis afectum, quo in eum credimus,
qui iustificat impium [...]” (DS 375).
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W tym miejscu nalezy cho¢by wspomnie¢ jeszcze jeden wazny moment, majacy
istotny wplyw na rozumienie relacji wolnosci i taski, a mianowicie XVI-wieczny
spor miedzy L. de Moling (molinizm) a D. Bafiezem (bafiezjanizm). W dyspucie
tej chodzito glownie o problem dotyczacy tego, co sprawia, ze taska jest skutecz-
na. Molina stat na stanowisku, ze taska staje si¢ skuteczna przez wole cztowieka.
Boég, posiadajac tzw. wiedze posrednia (scientia media), nie narusza wolnosci
cztowicka. Molina akcentowat dziatanie laski dostatecznej. Bafiez, koncentru-
jac swoja koncepcje wokot zagadnienia (praemotio physica), twierdzil, ze Bog
w swojej wolno$ci uprzednio porusza wole cztowieka, niczym siekiera, ktora nie
moze cigc, nie otrzymawszy fizycznego impulsu. To fizyczne poruszenie sprawia,
ze cztowiek jest niezawodnie determinowany w swej naturze, tak iz Bog wie, co
cztowiek bedzie w wolny sposdb czynit. Wedtug pogladu Bafneza taska skuteczna,
w formie premocji (praemotio), czyli jako ¢wiczenie woli, jest jednocze$nie w tym
akcie woli. Cztowiek nie wybiera sam dobra, to Bég je nakazuje lub doradza, dla-
tego istnieje wymog aktualnego dziatania Bozego, przez ktore wola przechodzi od
braku gotowos$ci do dziatania. Bafez stwierdza, ze skrajna posta¢ indyferencji, tak
charakterystyczna dla Moliny, ktory tak naprawde nie uchwycit istoty wolnosci, nie
znajduje pokrycia w boskiej decyzji*®. W ten sposob Baiiez chciat wyeksponowac
dziatanie faski skutecznej.

ROZWIAZANIE EKSKLUZYWNE — MONERGIZM 1 SYNERGIZM

G. Kraus, chcac ukaza¢ wzajemna relacj¢ wolnosci i taski, postuzyt si¢ trzema
nastgpujacymi terminami: ,,monergizm”, ,,synergizm” oraz ,,energiom””. Kazdy
z nich mial w zamierzeniu autora pokazaé trojakie rozumienie wspomnianego
zwiazku. Oczywiscie wszelka proba segmentacji czy systematyzacji rzeczywistosci
moze pociggac za sobg pewne uproszczenia i redukcje, jednak czasem jest zabie-
giem uzasadnionym i korzystnym, jesli chcemy wydoby¢ jaki$ istotny element
ztozonej catosci. Nie wydaje si¢ jednak, zeby byta zabiegiem ryzykowniejszym niz
antynomiczne postacie irenizmu. Majgc tego swiadomos$¢, rowniez w odniesieniu
do podejmowanej problematyki, nalezy stwierdzi¢, iz dwa pierwsze modele cha-
rakteryzuje podejscie ekskluzywne w rozumieniu relacji wolnosci i taski. Pokazuja
bowiem, ze w jakim$ aspekcie czy zakresie interakcji migdzy nimi pojawia si¢
istotny moment (niekoniecznie czasowy) kolizji, sytuujacy je na dwoch przeciw-
legtych biegunach. Objawia si¢ wtedy konflikt, ,,odgrodzenie si¢” (exclusive)™.

28 Por. R. Sleigh, V. Chappell, M.D. Rocca, Determinism and human freedom, w: D. Garber,
M. Ayers (ed.), The Cambridge History of Seventeenth-century Philosophy, t. 2, Cambridge
2003, s. 1201-1202.

G. Kraus, Nauka o tasce — zbawienie jako taska, thum. W. Szymona, Krakow1999, s. 217nn.
Podobna sugestig, jesli chodzi o ekskluzywistyczne oraz inkluzywistycze akcenty w rozumie-
niu zbawczego dziatania taski, podaje J.L. Lorda: ,,Uzywajac innego sposobu przedstawienia,
teologia prawostawna taska nazywa energie lub moc, ktora pochodzi od Boga, a ktora nas
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Pierwszy z wymienionych modeli odpowiadatby mysli reformatorow, drugi zas
kojarzony jest z teologia wschodnig. Wraz z ruchem reformacyjnym pod wply-
wem pojawiajacych sie tendencji zaczeto interpretowac problem zastugi i taski.
Nominalistyczny rozdzial migdzy wiarg i rozumem, naturg i nadprzyrodzonoscia,
teologig 1 poboznoscia, nadto zwrot w kierunku nowego humanizmu oraz rozwoj
biblicyzmu spowodowaty radykalnie r6zne podejscie do taski przez reformatorow.
Podejscie to ograniczato, a nawet wykluczato ludzki czynnik w procesie zbaw-
czym, a w konsekwencji jakakolwiek mozliwos¢ wspotpracy (cooperatio) miedzy
Bogiem i cztowiekiem. Stanowisko to charakteryzowalo si¢ ponadto zewnetrznym
rozumieniem usprawiedliwienia. Mialo si¢ ono realizowac¢ bez zadnych uwarunko-
wan i wlasnych osiagnie¢ cztowieka, lecz jedynie przez suwerenng decyzj¢ Boga.
Wiara zostata zasadniczo zredukowana do zaufania (fidutia) w Boze mitosierdzie®!.
Luter, opowiadajac si¢ za absolutng darmowoscig taski, sformutowat zarzut wobec
Kosciola, ze ten w duchu pelagianskim glosi samozbawienie czlowieka. Ostrze
najgoretszej krytyki skierowat w strone koncepcji usprawiedliwienia grzesznika,
a konkretnie mozliwosci podjecia przez niego jakiejkolwiek wspotpracy z Bogiem.
Wizja ludzkiej natury zepsutej ,,do szpiku kosci”, majaca najwigksze reperku-
sje w sferze woli, wykluczata jakakolwiek posta¢ cooperatio. Cztowiek w swej
pasywnosci moze by¢ ujezdzany przez Boga jak juczne zwierze, jest skazany na
arbitralng decyzje ze strony Boga. Mowienie o wolnosci ludzkiej Luter uznaje za
swigtokradztwo, poniewaz niweczy ono powszechno$¢ przyczynowosci Bozej
oraz jej wylaczno$é, a nawet stawia cztowieka wyzej od Boga. O ludzkim losie
musi decydowa¢ niezmienna, wieczna i niezawodnie realizowana wola Boza,
a zatem zadekretowana konieczno$¢ nazywana predestynacja. Zar6wno w aktach
wewnetrznych, jak i zewnetrznych wobec zamystu Boga i Jego dziet cztowiek
zachowuje postawe calkowicie bierng. Wszystko jest dzietem taski kierowanej
prawem koniecznosci, w ktorym nie ma miejsca na akt ludzkiej wolnosci. Z per-
spektywy monergizmu interakcja wolnos¢ — taska jest fikcja; istnieje wylgcznie
jedno dziatanie — to Boskie i bez udzialu cztowieka. Zbawienie oznacza wigc taske,
ktora zostaje przeciwstawiona wolnosci, a wlasciwie wyklucza ja.

Jak wiadomo, w teologii wschodniej nie istnieje odrebny i systematyczny traktat
o tasce. Laska to trynitarne, osobowe i zbawcze dziatanie Boga w historii, kon-

uswigca lub przebostwia (G. Palamas). Teologia luteranska za$ taska nazywa wylacznie Boze
przebaczenia i rozrdznia usprawiedliwienie i1 uswigcenie, podczas gdy nauka katolicka uznaje,
Ze obie rzeczy wystepuja koniecznie razem” (J.L. Lorda, £Zaska Boza, ttum. J. Lekan, Lublin
2012, s. 353).

W Obronie Konfesji augsburskiej, w artykule O usprawiedliwieniu, wiara zdefiniowana jest jako
fides specialis. Melanchton stwierdza: ,,wiara szczeg6lna, dzigki ktorej kazdy wierzy, iz s3 mu
odpuszczone grzechy przez wzglad na Chrystusa” — jest to wiara dotyczaca jednostki, wiara jako
fiducia (M. Hintz, Wiara w ujeciu ewangelickim, www.teologia.pan.pl/index.php?option=com
content&view=article&id=81:wiara-w-ujciu-ewangelickim-m-hintz&catid=40 [dostep: 16.03.
2015]).
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kretyzujaca sie przez dziatanie Ducha Swietego w Kosciele i sakramentach®. Juz
w dziele stworzenia Bog realizuje swoj zbawczy plan, umieszczajac w naturze
cztowieka dary, z ktorych najwiekszym darem jest bycie obrazem Boga (imago
Dei). Otrzymujac od Boga dar rozumu i wolnosci, czlowiek jest powotany do
osiagniecia doskonatosci (podobienstwa Bozego) przez uczynki, przeniknigte mito-
$cig. Popadnigcie w grzech domaga si¢ koniecznosci faski odkupienia, udzielonej
przez Chrystusa. Laska ta uzdrawia i wywyzsza ludzka nature. To, co Chrystus
udziela wszystkim ludziom przez fakt zjednoczenia si¢ z naturg ludzka, Duch
Swiety sprawia w konkretnym cztowieku. W mysli wschodniej podkresla si¢
pneumatologiczny wymiar taski. Obecnoéé¢ Ducha Swictego w sercu cztowieka
daje nowy udziat w zyciu Bozym i jest podstawg uswigcenia, ktore okreslane jest
,»przebostwieniem”. Z tym, ze rozroznia si¢ istote Bozg i dziatanie Boze, ktore
okreslane jest niestworzonymi energiami boskimi. Obraz Bozy w cztowieku prede-
stynuje go do przebdstwienia. Ostatecznym celem bytow jest ich przebostwiajace
przeobrazenie. Uczestnictwo w zyciu Bozym jest darem nieodiagcznym od samej
natury ludzkiej. Laska, czyli energie boskie, jest obecna u samych podstaw bytu,
jest jego poczatkiem, osrodkiem i celem. Przeboéstwienie nie jest tylko procesem
indywidualnym, lecz spotecznym. Wymaga przede wszystkim zachowania przy-
kazania mitosci®.

Z powyzszych przestanek teologia wschodnia wysuwa nastepujacy wniosek:
powodowany niezastuzonym i nienaleznym cztowiekowi przyjaznym nastawieniem
Bog daje mu taske bez uprzednich zashug; na ten dar cztowiek w sposob wolny
moze odpowiedzie¢ za lub przeciw (np. poprzez brak nawrdcenia). Zbawcze dziata-
nie dokonuje si¢ w cztowieku na zasadzie wspotdziatania (covepyioucg) ludzkiego
wysitku i pomocy Bozej. Jest to proces jednoczesny; ani wolno$¢ nie uprzedza
taski, ani taska wolnosci, obie dziataja wspotzaleznie, w organicznej jednosci,
przenikajac si¢**. Mysl wschodnia akcentuje w cztowieku wolno$¢ wyboru jako
nieutracang taske stworzenia. Chociaz pragnienie dobra jest zasadniczo darem
taski, to dla zbawienia osoby istotne znaczenie ma wlasny wysitek, bedacy aktem
mitosci. Czlowiek dziata pobudzony taskg Boza, a taska wspomaga wysitki czto-
wieka. Synergizmu w tym uje¢ciu nie nalezy rozumie¢ arytmetycznie, w ktorym
boskie i ludzkie dziatania bytyby rownowazne i dodawane do siebie. Wyrdznia
si¢ pierwszenstwo taski oraz pochodzaca od Boga godno$¢ wolnosci czlowieka.
Niemniej jednak synergizm moéwi o wspotdziataniu miedzy Bogiem i cztowiekiem
na tej samej ptaszczyznie, cho¢ w nierownej mierze. Ich wzajemny stosunek jest

32 Por. M. Afanasjew, Kosciél Ducha Swietego, Biatystok 2002, s. 7, za: M. Sktadanowski, Syner-
gizm Bozej taski i ludzkiej wolnosci. Czy droga przebostwienia cztowieka w teologii prawo-
stawnej jest pelagianska? ,,Roczniki Teologii Ekumenicznej” 2011, 3(58), s. 72.

Por. W. Hryniewicz, Teologia prawostawna o przebostwieniu cztowieka, w: W. Granat, Ku
cztowiekowi i Bogu w Chrystusie. Zarys dogmatyki katolickiej, t. 1, wyd. drugie uzupehione,
Lublin 2013, s. 440-448.

Por. M. Sktadanowski, Synergizm Bozej taski i ludzkiej wolnosci, s. 78.
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ekskluzywny, to znaczy taska i wolno$¢ usytuowane sg naprzeciw siebie jako
,,dwaj” partnerzy w dziele zbawienia.

ROZSTRZYGNIECIE DYLEMATU NA GRUNCIE ENERGIZMU
PROBLEM LASKI AKTUALNEJ/WSPIERAJACEJ

Na drodze do préby rozstrzygniecia dylematu miedzy wolnoscig a taska stoi
wazny etap mysli scholastycznej (potwierdzonej na Soborze Trydenckim), w kto-
rym podejmuje si¢ zagadnienie taski aktualnej (gratia actualis) oraz uczynkowej
(gratia adiuvans)*®. Subtelno$¢ i systematyzacja poczynionych wtedy analiz daje
doskonaty grunt pod wilasciwe rozumienie kategorii energizmu. Wraz ze scho-
lastycznym pojmowaniem natury czlowieka jako kogo$ istotowo neutralnego
pojawito si¢ pytanie o jej dyspozycje. Chodzilo o kwesti¢, czy i w jaki sposéb
cztowiek moze si¢ przysposobi¢ do przyjecia taski? Odpowiedz przychodzi od
$w. Tomasza, ze kiedy cztowiek przygotowuje si¢ na przyjecie taski i czyni, co
w jego mocy, wtedy nie dziata na podstawie wlasnej wolnosci, ktora uprzedza taske,
ale sama juz ta dyspozycja jest wydarzeniem faski. Chociaz ostabiona przez grzech
ludzka natura posiada naturalng zdolno$¢ namystu, ale takze wolno$¢ dziatania,
wyboru i wykonania — jak mowi §w. Tomasz — ,,dobra czastkowego™, to jednak
dopiero w dziataniu taski znajduje prawdziwa przestrzen wolnosci, prowadzi do
rzeczywistej ,,wspolpracy” z taska (gratia cooperans)’’. Zwiazek ten zostanie
w pOzniejszym czasie okreslony jako faska wspierajgca. Po Soborze Trydenckim
taska ta otrzyma miano faski aktualnej (uczynkowey), ktora wspotpracujac z ludzka
wolnoscia, przysposabia jg do przyjecia taski uswiecajacej*®.

W relacji zatem migdzy mito$cig Boga (taska) a wolnoscig cztowieka inicjatywa
zawsze pochodzi od tego Boga. Cztowiek moze odpowiedzie¢ na pierwszenstwo
mitowania ze strony Boga, ktory jednoczesnie uzdalnia do udzielenia odpowiedzi.

35 _[...] ut qui per peccata a Deo aversi erant, per eius excitantem atque adiuvantem [podkr. — G.B.]

gratiam ad convertendum se ad suam ipsorum iustificationem, eidem gratiae liberte [can. 4 et 5]
assentiendo et cooperando [...]” (DS 1525).
36 Por. Tomasz z Akwinu, STh, I-II, q. 109, a.
37 Akwinata przez taske uczynkows rozumie wewnetrzne akty Boskiej pomocy, przez ktore poru-
sza ku dobru duchowe wiladze cztowieka: rozum (gratia illuminationis) i wolg (gratia inspira-
tionis). Por. Tomasz z Akwinu, STh, I-1I, q. 109, a. 1. Od strony wydarzenia zbawczego mig-
dzy osobami Boskimi a cztowiekiem Tomasz rozroznia taske dziatajaca (gratia operans) oraz
wspotdziatajacy (gratia cooperans). W przypadku pierwszej Bog porusza dziatanie cztowieka,
a drugiej — wspiera akty ludzkie.
Por. Greshake, Wprowadzenie do nauki o fasce, s. 60. Klasyczny schemat dzialania taski
uczynkowej mowi o fasce dostatecznej (gratia sufficiens), dzigki ktorej mozna wykona¢ dobry
czyn, cho¢ przez zaniedbanie czlowieka nie dochodzi do jego realizacji. Kiedy przyjecie taski
i wspotpraca z nig konczy si¢ spelnieniem dobrego czynu, wtedy jest mowa o fasce skutecznej
(gratia efficax).
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Do istoty mitosci nalezy to, ze mozna jg przyjac tylko w sposéb wolny i nieprzy-
muszony. Dlatego cztowiek jako stworzenie Boze, obdarowane wolna wola, moze
mniej lub bardziej $wiadomie odrzuci¢ Boza inicjatywe zbawienia. B6g w petni
respektuje ustanowiony przez siebie porzadek natury (osobowy charakter wolno-
$ci czlowieka), nie przymusza jej do bycia obdarowang. Kiedy jednak cztowiek
przyjmuje Boze dziatanie, ktore zawsze jest ukierunkowane na dobro, wtedy jest
ono wynikiem ich wspoélpracy, ugruntowanym w tasce. W wielu miejscach Pismo
Swiete poswiadcza zaprezentowany powyzej zwiazek dzialania Boga i cztowieka.
,»Pan otworzyl jej serce, tak ze uwaznie shuchata stow Pawla” (Dz 16,14). Pawel,
zachgcajac do wysitkow dla osiagnigcia zbawienia, stwierdza: ,,Albowiem to
Bog jest w was sprawcg i chcenia, 1 dzialania zgodnie z [Jego] wolg” (Flp 2,13).
Zarazem Apostot Narodow daje §wiadectwo temu, co moze uczynic¢ taska, kiedy
cztowiek ja przyjmuje: ,,Lecz za taskg Boga jestem tym, czym jestem, a dana
mi taska Jego nie okazala si¢ daremna, przeciwnie, pracowatem wigcej od nich
wszystkich, nie ja, co prawda, ale taska Boza ze mng” (1 Kor 15,10).

PODEJSCIE INKLUZY WNE (ENERGIZM)

Podejscie okreslane stowem ,,energizm” mowi o dziataniu wewnatrz jakiejs rze-
czywistos$ci, czyli o takim dziataniu, w ktoérym cztowiek zostaje wigczony w dzia-
tanie Boga — objety (inclusive) Jego dziataniem. Oznacza wigc proces, w ktorym
ludzka wolno$¢ dziata aktywnie wewnatrz taski Bozej. Chociaz sformutowanie to
moze brzmie¢ do$¢ ogolnie, to jednak model energizmu znajduje swoje potwier-
dzenie i zrodto w Biblii. Mowig o tym wszystkie wydarzenia, opisy, w ktorych nie
pojawia si¢ sprzecznos¢ migdzy taska Boza a wolnoscia cztowieka, migdzy Boska
i ludzka przyczynowoscia sprawcza. Raczej dostrzegamy specyfike rownoczesnosci
Bozego i ludzkiego dziatania, w ktorej Bog wilacza cztowieka z jego wolnoscia
w dzieto zbawienia. Innymi stowy: Bog staje si¢ wyzwalajgcg przyczyng ludzkiej
wolno$ci. Rozumienie tej relacji polega na tworzeniu w cztowieku boskiego Zré-
dfa. Jest ono darem (taska), ale jest tez wlasnos$cia czlowieka, poniewaz w nim
samym wytryska. Z tego zroédla wywodzi si¢ potencjalnos¢ do zapoczatkowania
rzeczy, zdolnos$¢ bedaca darem Bozym, a jednoczesnie czyms najbardziej bliskim
cztowiekowi. Obie najscislej si¢ przenikajg i przedziwnie utozsamiajg — na Sposob
chalcedonskiej formuty dwdch natur w osobie Chrystusa — inconfuse oraz indivi-
se. Ta podarowana przez Boga taska staje si¢ dla obdarowanego czyms$ bardziej
wiasnym niz jego natura®®. Dochodzimy tutaj do momentu, w ktorym ujawnia si¢
bodaj najradykalniej wolny czyn mitosci Boga jako co$ najbardziej niesamowitego
1 rozstrzygajacego dla cztowieka, a mianowicie dana cztowiekowi taska stanowi
znak i urzeczywistnienie obrazu Bozego, jakim jest ludzka wolnos¢. Reguta ener-
gizmu opiera si¢ na trzech principiach:

3 Por. R. Guardini, Koniec czaséw nowozytnych, s. 277.
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1) Bog tym petniej objawia swoja wolnos¢ i potgge, im wiecej wolnosci 1 aktyw-
nos$ci daje cztowiekowi;

2) cztowiek jest tym bardziej wolny i aktywny, im wigcej pozostawia w sobie
miejsca Bozej wolnos$ci i mocy;

3) realizacja dialogu (dwubiegunowos¢), ktora oznacza, ze kazde zbawcze dzia-
tanie jest w calosci dzietem Boga i w catosci dzielem cztowieka, z tym ze ,,dla
Boga jest aktywnie dawane, a dla cztlowieka — aktywnie przyjmowane™.

W procesie zbawienia (pojednania) owa korelacja pomiedzy Bogiem i cztowie-
kiem nie zawiera niczego z ducha rywalizacji czy konkurencji, lecz uwzgledniajac
nadrzedno$¢ i pierwszenstwo Boga jako Stworcy 1 Pana, ma miejsce rzeczywista
wspotpraca. Trzeba koniecznie uscisli¢, ze ma ona charakter osobowy 1 historycz-
ny, nie za$ przyczynowo-mechaniczny. Zbawienie cztowieka i S$wiata domaga si¢
wolnej decyzji z obu stron: Boga i cztowieka. Zbawcza mitos¢ migdzy nimi jest
do tego stopnia ukonstytuowana przez wolny czyn, ze osobowe samootwarcie
si¢ 1 samoudzielenie si¢ Boga cztowiekowi jako catkowicie wolny dar mitosci,
a zarazem warunek mozliwosci jego przyjecia w mitosci do Niego, powinien by¢
traktowany jako wyraz taski*'.

Najdoskonalszy przyktad dzialania zasady energizmu mamy w Jezusie Chry-
stusie. Swoja misj¢ jako postanego Syna Bozego i Mesjasza utozsamit z pokar-
mem, jakim ma by¢ wykonanie woli Ojca (por. J 4,34). Tu ostatecznie rozstrzyga
si¢ kwestia wolnosci Jezusa. Nie jest ona jedynie manifestacjq z gory powzigtej
decyzji Boga, ktora On musi zaakceptowac jako swojg wilasna. Oznacza to, ze
nie bylo momentu, w ktéorym musialby wole t¢ (zewnetrznie) napotkac, przyjac
i zaakceptowac; ona zawsze byla, jest i bedzie w Nim. Jezus, przyjmujac i ksztat-
tujac swoja misje, nie stucha zadnej obcej instancji. Od poczatku jego istnienia
jako Wcielonego Syna Bozego postugiwaf si¢ Nim, ale nie w sensie narzedzia,
Duch Swiety. Jesli Duch Swiety jest Duchem Ojca i Syna, wtedy wola Ojca i Syna
utozsamia si¢, staje si¢ jedng wolg. Jesli wola Ojca (zlecona Synowi misja) jest
w Nim od poczatku, to Syn musi uznac ja za najbardziej wtasna. Wiecej, Swiadom
swojej misji, musi ja z petng i wolna odpowiedzialnos$cig uksztattowac ze swoje-
go wnetrza, kiedy potwierdza w sobie tozsamo$¢ wolnosci i prowadzenia przez
Ducha. Majac zatem przed oczyma calg misj¢, w wolnosci szuka szczegotowych
drog jej realizacji i zestawia napotykane warto$ci czgstkowe z cato$cig misji*?.
Wiasnie w osobowej egzystencji Jezusa Chrystusa w doskonatej jednosci dwadch
natur i harmonijnym wspoétdziataniu, relacyjnosci, odzyskujemy wiasciwy obraz
zasady energizmu. Oznacza to, ze istnieje w Nim w radykalny sposoéb bycie-
-u-drugiego, ktore jednakze nie zastgpuje bycia-u-siebie, przeciwnie, prowadzi

40 G. Kraus, Nauka o tasce — zbawienie jako taska, s. 218-221.

4 Por. K. Rahner, Sakramenty Kosciota, thum. J. Zychowicz, Krakéw 1997, s. 66.
42 Por. H.U. von Balthasar, Teodramatyka. Osoby dramatu. Osoby w Chrystusie, t. 11/2, tlum.
W. Szymona, Krakéw 2003, s. 188.
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do absolutnego spetnienia siebie w Innym*. Dopiero w tym chrystologicznym
kluczu wyjasnia si¢ wlasciwe rozumienie wolnosci cztowieka do dziatania taski
Bozej i odwrotnie. Wolnos¢ skonczona, bedac samoposiadaniem otrzymanym od
drugiego, musi jednocze$nie siebie samg transcendowac, zdazajac ku swojemu
dopetnieniu w nieskonczonym obszarze wolnosci swojego Zrodta i Kresu, gdzie
si¢ znajduje zarazem u Boga i u siebie. Zycie wolnosci w tasce nie zwalania jej
z dziatania, ale konstytuuje je w sposob o wiele bardziej wolny i dopiero je tak
naprawde umozliwia*.

FREEDOM AND GRACE. INTERPRETATIONS OF THE PROBLEM
IN THE CHRISTIAN TRADITION

Summary

Salvation as a reality that is the centre of both the Christian faith, and a theology that
speaks its sense, signifies the fulfillment of human existence capable of receiving God
(capax Dei). 1t is realized in a dialogue between God and man, between an unconditional
gift of Divine love and man’s free nature that responds to this gift. This relation has never
been obvious in the Christian tradition, which is visible in the long-lasting disputes over
the understanding of grace and freedom, God’s role and the place of man in the process.
Since the times of the dispute between Augustine and Pelagius till the ongoing changes in
the interpretations of the problem we have seen simplifications which, on the one hand,
overestimate freedom and, on the other, wish to undermine the meaning of freedom to
show the ruthlessness of God’s actions. In the article a panorama of traditional views on
grace has been outlined, as well as the three most representative approaches for the deter-
mination of the aforementioned relations: monergism, synergism and energism. The last
one, energism (as an inclusive approach), speaks of a specifically understood cooperation
between God and man in salvation, namely the simultaneousness of God’s and man’s
actions, in which grace becomes a releasing force of human freedom. In light of the princi-
ple of energism, best proved in the person of Jesus Christ, salvation has a personal and
historical character, which every time demands a free decision of both sides, an agreement
motivated by love realised in the gesture of perichoretic hospitality.

Stowa kluczowe: faska, wolno$¢, energizm, Augustyn, Pelagiusz, synergizm

Keywords: grace, freedom, energism, Augustine, Pelagius, synergism

4 Por. J. Ratzinger, Znaczenie ,,0s0by” w teologii, thum. R. Skrzypczak, ,,Personalizm” 8 (2005),

s. 56.

4 Por. W. Kasper, Bog Jezusa Chrystusa, tham. J. Tyrawa, Wroclaw 1996, s. 137.
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TROJIEDYNY BOG JAKO STWORCA SWIATA

Trojjedyny Bog jest Stworca calej rzeczywistosci. On stworzyt $wiat z mitosci
i do mitosci, jest komunijno-trynitarng ,,przestrzenia” stworzenia, ktore istnieje
naprzeciw Boga — w Synu i w Bogu — w Duchu Swigtym.

,,B0g jest koniecznym zatozeniem catej istniejacej rzeczywistosci, poprzedza-
jac ja i uzasadniajac. Daje on czlowiekowi rzeczywiscie siebie, jako jego «rzecz
ostateczng», wylewajac swojg trynitarng petni¢ w §wiat poprzez wydarzenie tryni-
tarno-chrystologiczne™'. W celu wyjasnienia zakotwiczenia stworzenia w Stworcy,
Hans Urs von Balthasar nawigzuje do nauki $w. Bonawentury o ideach stworzenia
w Bogu. Kazda idea przekracza samg siebie, przechodzac ku swojej podstawie,
ktora jest Ojciec, i ma wewnetrzne okre$lenie swojego wydania siebie w Duchu
Swietym. ,,Ojciec jest nie tylko moca wyrazenia siebie, lecz takze mocg oddania
siebie, co potwierdza Syn wolg tchnienia Ducha wraz z Ojcem. Syn pragnie wilg-
czy¢ si¢ w Ojcowska wole podzielenia si¢ sobg. W stworzeniu uczestniczy wigc
caly trojjedyny Bog, jednakze z uwzglednieniem specyficznych dziatan poszczegol-
nych Osob Bozych. Ustawiczne rodzenie Osob w Bogu jest, zdaniem cytowanego
przez Balthasara §w. Tomasza z Akwinu, przyczyng zrodzenia stworzen. Jednosc¢
w Bogu staje sie przyczyng zaistnienia bytow réznych od bytu Bozego™.

Wedhug §w. Augustyna, poniewaz §wiat zawdzigcza swoje istnienie trdjjedyne-
mu Stworcey, czlowiek moze odkrywa¢ w nim, a zwlaszcza w duchowej rzeczy-

Ks. dr hab. Marek Jagodzinski — dogmatyk, adiunkt Katedry Teologii Prawostawnej w Instytu-
cie Ekumenicznym na Wydziale Teologii KUL, wyktada w WyzZszym Seminarium Duchownym
w Radomiu, redaktor serii wydawniczych ,,Radomska Biblioteka Teologiczna” i ,,Theologia
Radomiensis”; specjalizuje si¢ w teologii komunikacji i komunii; e-mail: ksemjot@tlen.pl.

. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja eschatologii w ujeciu Hansa Ursa von Bal-
thasara, Radom 1998, s. 109, 114.

Tamze, s. 114. Moéwiac o stworzeniu, §w. Tomasz i von Balthasar maja na mysli czlowieka,
gdyz tylko on cechuje si¢ osobowymi atrybutami wiedzy i woli. ,,W oparciu o takg tez¢ Akwi-
naty teolog z Bazylei moze wypowiedzie¢ ryzykownie brzmiace twierdzenie (wskazujace na
niebezpieczng bliskos¢ w stosunku do Hegla), iz stworzenie stanowi moment w ramach try-
nitarnego stawania si¢. [...] Owocem mito$ci trynitarnej jest zaistnienie bytu réznego niz sam
Bog. Punktem wyjscia jest «prado$wiadczenie» dualnosci i1 polaryzacji, dialektyczny sposob
rozpoznania niepokonywalnego oddalenia pomigdzy Bogiem a stworzeniem” (tamze).
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wistosci cztowieka vestigia Trinitatis — $lady Trojcy Swietej®. ,,Psychologiczna”
anlogia duchowych dokonan i Tréjcy Swietej bywa jednak ostatnio krytykowana
przez niektorych teologdw (np. Hansa Ursa von Balthasara, Jiirgena Moltmanna,
Eberharda Jiingela) jako zbyt jednostronnie oparta na modelu wewnetrznych dzia-
fan duszy, a nie na modelu relacji migdzypodmiotowych®.

Podejmujac krytyczna kwesti¢ chrzescijanskiej wiary w stworzenie — paradoksu
Boga transcendentnego i immanentnego jednoczesnie wobec §wiata — Medard
Kehl wskazuje, ze obie strony paradoksu wzajemnie si¢ warunkuja i umacniajg
w sensie chrze$cijanskiego panenteizmu. Podkre$la jednoczesnie, ze idea stworze-
nia $wiata w Bogu ma sens tylko wtedy, gdy jest on Zrodtem przestrzeni istnienia
1 wyzwalajacej mitosci. Jako pelnia czystej mitosci Bég moze, bez jakiegokolwiek
ograniczenia siebie, dawac przestrzen istnienia w taki sposob, ze $wiat nie roz-
tapia si¢ w Boskiej substancji, nie zostaje przez nig ,,wessany” i nie pada ofiarg
heteronomii wyobcowujacej oraz umniejszajacej jego samodzielnosé. Integralna
chrzes$cijanska teologia stworzenia musi wychodzi¢ od trynitarnego pojmowania
Boga i stworzenia oraz do niego prowadzi¢. Wolnos¢ Boga dajacego istnienie
Linnemu” — §wiatu — jest bowiem mozliwa tylko dla mitosci, ktéra w sobie i ze
swej istoty daje przestrzen odrgbnosci Ojca i Syna, w odrézniajacym i jednoczg-
cym Ich jednoczesnie Duchu Swietym®. Trynitarna mito$é Boga jest fundamentem
zycia $wiata®. ,,Bog jako Ojciec, zradzajac Syna, nie tylko wyraza samego siebie,

3 Por. A. Ganoczy, Nauka o stworzeniu, thum. J. Fenrychowa, Krakéw 1999, s. 86n. H.U. von Bal-
thasar probuje to wyjasni¢ nastgpujaco: ,,W stworzeniu odbija si¢ byt absolutny: byt skonczony
jest obrazem Trdjcy — imago trinitatis. Bowiem w istotach stworzonych zbiega si¢ reflexio
completa z przyzwoleniem na istnienie [...] wszystkiego, co wspdtistnieje [...]. Podobienstwo
migdzy bytem skonczonym a Boska hipostaza polega, zdaniem Balthasara, na tym, ze w Bogu
kazda hipostaza jest sobg tylko wtedy, gdy w taki sam konkretny sposob pozwala na istnienie
pozostatych dwoch w formie bycia sobg [...], jak i bycia z innymi [...]. Istniejaca w $wiecie
rzeczywista réznica [...] stanowi strukturalne odbicie trdjjedynego bytu. Byty skonczone nie
s tozsame z udzieleniem im rzeczywistego istnienia, podczas gdy kazda z Boskich hipostaz
jest identyczna ze swoja Boska istota: inaczej bytoby trzech Bogow. W ten sposob, postugujac
si¢ tomistyczng filozofig bytu, szwajcarski mysliciel probuje wykazaé istotowy zwiazek stwo-
rzenia ze swoim Stworca, usitujac przy tym wykazaé bezpodstawno$¢ zarzutu tryteizmu pod
adresem swojej koncepcji. Nie zapomina przy okazji powrdci¢ do czesto formutowanej przez
siebie tezy, ze Bozy byt nie jest «skostniatym blokiem tozsamosci» [...], lecz pelnig Zycia, stale
dziejaca si¢ rzeczywistoscia. Analogicznie mozna to odnie§¢ do bytu skonczonego” (I. Bokwa,
Trynitarno-chrystologiczna interpretacja, s. 115).
Por. M. Kehl, I widziat Bog, ze to jest dobre. Teologia stworzenia, ttam. W. Szymona, Poznan
2008, s. 270-272.
5 Por. tamze, s. 341-346, 350-354.
¢ Por. O. Meuffels, Theologie der Liebe in postmoderner Zeit, Wiirzburg 2001, s. 127-135;
I. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja, s. 118: ,,Zgodnie z wielowiekowa trady-
cja Kosciota Balthasar okresla Ojca Jezusa Chrystusa mianem Stworcy, ktory wszystkie swoje
stworzenia nosi troskliwie w swoim tonie — wszystko, co zwigzane z czasem, ma swoje miej-
sce w ramach wiecznoS$ci. Pierwotny zamiar stworzenia $wiata spoczywa w Ojcu, bedacym
pozbawionym poczatku prazrodtem Boéstwa. Oprocz tych klasycznych stwierdzen pojawiaja
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swojg Ojcowska istote, lecz takze moc stwarzania. Mitos¢, jakg Ojciec darzy Syna,
stanowi nie tylko prapodstawe wszystkich dziatan mitosci okazywanej wzgledem
stworzen, lecz przyjmuje takze postaé osobowa, jako Duch Swiety. ,,Tak oto
pochodzenie mito$ci moze by¢ rozwazane w dwojaki sposob: na ile zwraca si¢
ona ku odwiecznemu Umitowanemu, i tak jest ona odwiecznym pochodzeniem,
lub tez na ile jest ona mitoscig ku stworzonemu umitowanemu [...] i tak zostaje
ona okreslona jako pochodzenie czasowe, na ile z nowego oddziatywania powstaje
nowa relacja stworzenia do Boga™”.

STWORZENIE Z MILOSCI I DO MILOSCI

Zawsze pojawiaty si¢ poglady, ze Bég musiat z konieczno$ci stworzy¢ $wiat
— albo ze wzgledu na nieograniczong glebie Jego zycia, ktéra musi si¢ wylewac
w nico$¢ (emanacja), albo ze wzgledu na Jego ,,samotno$¢”, gdyz bez moznosci
kochania i bycia kochanym nie bytby mitoscia (zniesienie samotnosci). Czy jednak
moglaby wtedy zaistnie¢ prawdziwa mito$¢ migdzy Bogiem a stworzeniem? Czy
Bog pozostalby doskonatym Bogiem, jesli potrzebowatby stworzenia do ukonsty-
tuowania samego siebie jako mitosci? W rzeczywistosci wolno$¢ i suwerennosc¢
Boga — bycie Bogiem — moze by¢ dostrzezone przez stworzenie tylko wtedy, gdy
On sam w sobie jest mito$cig — osobowg wymiang, wzajemnym dawaniem i bra-
niem w swojej trojjedynosci®. ,,Absolut samotny osobowo nie mogiby niczego
stworzy¢, bo ani Jego mys$l, ani wola, ani czyn nie mogtby wyjs¢ poza Jego «Ja»
wewngtrzne. Motywem, ktory poruszyt Boga, jest Druga Osoba i Drugie Osoby.
Stad Motywem stworzenia nie jest jakas nicos¢, lecz Syn Bozy. Pramotywem i Pra-
wzorem idei stworzenia jest Odwiecznie Rodzony. I On «pobudza» Ojca do stwa-
rzania przez Mito$¢ ku Drugiej Osobie. Z kolei, jak Syn w Trojcy jest Absolutnym
odniesieniem Ojca, a Duch Swiety jest finalnym Terminem mitosnego spotkania
si¢ Ojca i Syna w Trzeciej Osobie, uosabiajacej te Mitos¢, tak i poza Trojcag Swiat
stworzony jest mitowany i jednoczony tworczo na wzér Ducha Swietego jako

si¢ elementy typowe dla mysli szwajcarskiego teologa: pierwotny sens stworzenia wigze si¢
dla Ojca z przeznaczeniem go jako «daru» dla Syna, natomiast dla Syna otrzymanie $wiata
w darze stanowi zaskakujaca konkretyzacje narastajacej wigzi Ojca z Nim. «Eschatologicz-
ny sens stworzenia» zostaje tutaj wzmocniony poprzez trynitarne zréznicowanie «charakteru
daruy» stworzenia: stworzenie zostaje «przekazane» [...] Synowi. Zauwazalna jest tu analogia do
relacji wewnatrztrynitarnych, prowadzacych do zrodzenia Syna przez Ojca i ich wzajemnego
powiazania na zasadzie obdarowywania. Stworzenie zostaje wyraznie osadzone w relacji roz-
rézniania pomi¢dzy Ojcem i1 Synem. Jako «praidea» $wiata, Syn stanowi jego wzor, a zarazem
«wyrazy» Ojcowskiego stwarzania. Balthasar stara si¢ w ten sposob potaczy¢ ide¢ odkupienia
Z motywem stworzenia”.

I. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja, s. 88.

Por. G. Greshake, Trojjedyny Bog. Teologia tyrynitarna, tham. J. Tyrawa, Wroctaw 2009,
s. 200n.
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Jego Mimesis (imitatio, nasladowanie). Totez Swiat mdgt zostac¢ stworzony tylko
jako inteligibilny, amabilny i operabilny — ze wzgledu na inne Osoby w Trdjcy.
Nico$¢ nie mogta by¢ ani jakim$ odniesieniem, ani kontekstem. Stworzenie jawi
si¢ «jednobiegunowo» w Trdjcy jako zrodle i celu istnienia i ostatecznie tylko
w Bogu wieloosobowym — w jednosci’™.

»Wyznawanie Boga-Mitosci rowna si¢ pojmowaniu Go jako zycia w relacji,
jako przyjazni i dialogu, jako komunikacji i communio™'®. Jesli Bog jest juz sam
w sobie trynitarng Komunig mitosci, stworzenie nie jest konieczng samokon-
strukcja Boga do mitosci. On nie potrzebuje cztowieka do swojego ,,stawania
si¢”. Stworzenie jest wolnym uczestnikiem Jego zycia, przyjetym do osobowej
komunikacji — ktora charakteryzuje Go jako bedacego zawsze mitoscia — i powo-
tanym do zycia z najbardziej wolnej, bezinteresownej, najczystszej i najszczerszej
mitosci!l. Jest to jednoczesnie ostateczna podstawa stwierdzenia réznicy mi¢dzy
immanentna i historiozbawcza Tréjca Swicta. Bog nie jest Stworca ani z koniecz-
nosci, ani nie staje si¢ trojjedynym dopiero w stworzeniu i historii zbawienia. On
jest od zawsze trynitarng wspolnotg milosci, a stworzenie i historia zbawienia sa
najszczerszym owocem Jego mitosci. Gdyby w swoim byciu ad extra i ad intra
byt nierozdzielnie tym samym, musiatby by¢ odnoszony w swoim byciu Bogiem
do $wiata jako swojego odwiecznego korelata. Wtedy jednak nie bytby Bogiem
i nie przychodzitby na $wiat z wlasnej woli. Jego wolno$¢ nie oznacza oczywiscie,
ze mialby si¢ , kiedykolwiek” zdecydowaé na $wiat — czasowe przedstawienia sg
tu bezsensowne. Ta wolno$¢ mowi nie tylko, jak ma by¢ rozumiany Bog Stworca,
lecz takze, jak ma si¢ rozumie¢ samo stworzenie — nie jako konieczne, lecz jako
pochodzace z petlni niekwestionowanej mitosci. Zwrot Boga ku §wiatu nie jest
wigc czyms ,,przypadtosciowo-drugorzednym”, lecz czasowym zwrotem ku temu,
czym On sam nie jest. Ten zwrot jest powzietym w wolnos$ci sposobem, w ktory
Bodg chce niezmiennie spetnia¢ samego siebie, swoja wewnatrztrynitarng istote,
swoje bycie Bogiem — w komunii z tym, co zostato stworzone. Doskonata mitos¢

®  C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. I, Lublin 2003, s. 938. ,,Motyw stworzenia, zdaniem teo-
loga z Bazylei, jest uchwytny jedynie w sferze Ducha, w juz urzeczywistnionej jednosci Bozej
mito$ci. «Zewngtrznay strona stworzenia przebiega tak, ze Bog urzeczywistnia swoje odniesie-
nie do $wiata w swojej najbardziej wewngtrznej subiektywnosci, na sposdb coraz-wigcej [...]
w Duchu. Balthasar méwi tu [...] o «niespodziance» dla Boga, polegajacej na zaistnieniu stwo-
rzenia jako obiektywnego «naprzeciwko» [...] wzglgdem Boga. Duch spelnia wzgledem stwo-
rzenia rol¢ eschatologiczna: jest On wlasciwym Dopetniajacym plan stworzenia, co implikuje
Jego udziat w wymiarze protologicznym” (I. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja,
s. 119).

10 M. Kehl, I widziat Bég, Ze to jest dobre, s. 349.

Por. G. Greshake, Trdjjedyny Bog, s. 201-203. Autor przytacza stowa Akwinaty: ,,przez tezg,

ze wszystko pochodzitoby od Niego z miltosci, wykazuje sig, ze stworzenie nie zostato stwo-

rzone z jakiego$ niedostatku albo ze wzgledu na zewnetrzng przyczyng, lecz z czystej mito-

éci i dobra” (STh I, 32, 1 ad. 3). Por. R. Laurentin, Nieznany Duch Swiety. Odkrywanie Jego

doswiadczenia i Jego Osoby, Krakoéw 1998, s. 386.
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nie jest przeciez statyczng doskonatos$cia, lecz ruchem, ktéry w ekstazie Ducha
Swigtego wychodzi ponad siebie. Jesli za$ przeciwienstwo w Bogu ma sens nie-
skonczenie pozytywny, a oddawanie i przyjmowanie mito$ci do drugiego nalezy
do Jego boskosci, to ,,przejécie” od Jego wewngtrznego zycia do stworzenia nie
jest aktem ,,nowego rodzaju”, lecz zawartym w Jego istocie ,,mozliwym” wolnym
aktem, w pewnej mierze ,,wpisanym” w Boze zycie, ktore ma si¢ spetniac i odbija¢
jako praobraz w tym, co skonczone. Jak kazda Boska Osoba jest sobg i pozyskuje
siebie ze wzgledu na innych, tak Bog chce w inno$ci stworzenia by¢ sobg i w darze
siebie stawacd si¢ ,,bogatszym” w ,,ubostwie” stworzenia'?,

Hans Urs von Balthasar poszerza biblijne poj¢cie kenozy, ktéra w Nowym
Testamencie (Flp 2,6-12) oznacza rezygnacj¢ Syna z postaci Bozej oraz przyjecie
we wecieleniu postaci ludzkiej i odnosi to pojecie przede wszystkim do rzeczy-
wistosci trynitarnej. Inkarnacyjna kenoza stanowi, wedtug niego, tylko pierwszy
stopien kenotycznej tendencji Boga. Do kenozy inkarnacyjnej dochodzi jeszcze
kenoza stworzenia (i przymierza), ktore i tak pozostaja w istotowym zwigzku
z kenoza Ojca®.

Czestaw Stanistaw Bartnik podkresla, Zze korelatywnym motywem stworzenia
jest misterium $§wiata osobowego. Bez relacji do osoby stworzenie pozaosobowe
bytoby negacja rzeczywistosci i absolutng nico$cig. Stworzenie osigga swoj sens
wtedy, gdy staje si¢ rodzajem komunikacji, uniwersalnego jezyka, przez ktory
Boég objawia si¢ czlowiekowi. Bog stwarza nas i udziela si¢ nam przez $wiat, i to
stanowi poczatek historii zbawienia oraz naszej komunii z Trojca Swieta'. ,,Osta-
tecznie tylko wiara w jednego Boga, ktory sam jest interpersonalng mitoscia, moze
thumaczy¢ cztowieka jako stworzonego w wolnosci z mitosci 1 przeznaczonego do
mitosci. Bowiem tylko w ten sposob ukazuje si¢, ze Bog nie jest owym Bogiem
«ponad namiy, ktory «uciska» cztowieka w swojej wszechmocy, ale takze nie jest
Bogiem «posrod nasy, ktory nas potrzebuje, lecz Bogiem «z nami» i «w nasy, ktory
w wolno$ci przyjmuje nas do mitosci, ktdrg jest On sam. Przy tym stworzenie do
«niczego» Bogu «nie shuzy», lecz On «stuzy» nam, ofiarujac nam udziat w zyciu
Boskiej mitosci”'>. H.U. von Balthasar, nawigzujac do relacji Oséb w Trojcy

Por. G. Greshake, Trojjedyny Bog, s. 202n. Autor cytuje H.U. von Balthasara (Theodramatik,
Bd. IV: Das Endspiel, Einsiedeln 1983, s. 465n): ,, Trzeba [...] zgodzi¢ si¢, ze nieskonczone
bogactwo moze si¢ (da¢!) ubogaci¢ ciagle na nowo bogactwem swojej wolnosci i to tym bar-
dziej, im absolutne bogactwo wtasnie naprawdg tkwi w bezinteresownym dawaniu, ktore zakta-
da wole — bycia-«biednymy, tak aby pozwoli¢ si¢ obdarowywaé, jak i mdc si¢ wyniszczy¢.
Jezeli ma to juz warto$¢ wewnatrztrynitarng, to niezrozumiate jest, dlaczego nie mogtoby mie¢
i nie mialoby takze znaczenia dla oikonomia wkomponowanej w theologia” (s. 203).

Por. I. Bokwa, Trynitarno-chrystologiczna interpretacja, s. 97.

4 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, s. 938n.

5 G. Greshake, Trdjjedyny Bog, s. 204.
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Swietej, uwaza, ze $wiat to dodatkowy ,,upominek” dla Boga, przy czym istotna
role odgrywa wpisanie ontologii $wiata w ontologi¢ trynitarnego Boga'¢.

KOMUNIJNO-TRYNITARNA , PRZESTRZEN” STWORZENIA

Gdyby niezréznicowany Bog byl absolutng mocg bycia, byt stworzony nie
mogiby mie¢ miejsca obok Niego. Taki Bog nie méglby przyjmowaé wolnych
decyzji stworzenia, nie mogtby pozwoli¢ mu na wspotdziatanie ani je kochac,
a samo zestawienie ,,Bog i stworzenie” bytoby absurdalne. Jesli jednak stworzenie
miatoby co$ znaczy¢, to albo musialoby by¢ zmniejszong emanacja boskosci, albo
tylko elementem boskiego zycia bez rzeczywistej samodzielnosci, albo trzeba by
ograniczy¢ absolutno$¢ Boga — czyli Go ostatecznie odrzuci¢. W mistyce zydow-
skiej pojawila si¢ idea samoograniczenia si¢ Boga (,,zimzum”) i samounizenia,
a w chrzes$cijanstwie protestancka chrystologia kenozy i ,,samopowstrzymywania
si¢” Boga w Jego wszechmocy, aby stworzenie moglo mie¢ samodzielnos¢, a czto-
wiek wolno$¢, czyli ,,przestrzen obok Boga™'’.

Aporia pojmowania Boga w Jego rdéznicy wobec $wiata i niezaleznosci §wiata
od Niego moze by¢ rozwigzana tylko wtedy, gdy istota Boga begdzie rozumiana
w ten sposob, ze pojecie samookreslania si¢ bedzie zawiera¢ w sobie ide¢ poswigca-
nia si¢ (,,pasywnego pozwolenia-na-okreslanie-sie-przez drugiego™'®). Takie pojecie
oferuje wilasnie trynitarne pojmowanie Boga, ktorego wewngtrzne zycie spetnia
si¢ w wymianie mito$ci. On nie jest tkwigcym w sobie absolutem, lecz wyniszcza
si¢ nieustannie, poniewaz kazda z Osob otrzymuje bycie Bogiem od pozostatych
obydwu Osob i Im si¢ ofiarowuje. Osoby w Bogu maja zatem swojg najbardziej
wewnetrzng osobliwo$é, polegajaca na tym, ze przyznajg przestrzen ,,0bok™ sie-
bie". To udzielanie przestrzeni nalezy do istoty mitosci — zadna z Osob nie zagarnia

16 Por. . Bokwa, Tiynitarno-chrystologiczna interpretacja, s. 116n. ,,Szwajcarski teolog twierdzi,

ze nauka o stworzeniu powinna zosta¢ umieszczona w ramach intertrynitarnej teodramatyki.
Swiat, pomimo swojej autentycznej stworzonosci, nie jest w stanie znajdowaé sig¢ rzeczywiscie
«poza Bogiem», gdyz jest to niemozliwe. W sposodb uzasadniony i sensowny mozna mowic
o $wiecie jedynie w kontek$cie umieszczenia go w strukturze powigzan trynitarnych. [...] Stwo-
rzenie jest jego zdaniem zwrdceniem si¢ Boga ku Swiatu jako calosci i ku kazdemu pojedyncze-
mu stworzeniu w nim. Eschatologiczny wymiar immanentnej Trojcy Swietej stanowi «miejscex
protologii. Nie oznacza to bynajmniej mozliwosci pojmowania przez Balthasara creatio jako
linearnego przedtuzenia trynitarnego dziania si¢: relacj¢ pomigdzy Bogiem a $wiatem przed-
stawia on jako «dramat». Z poje¢ciem dramatu taczy si¢ pojecie mitosci suponujacej wolnosé.
Dramat jest mozliwy dzigki wolnosci i stanowi dialog dwoch wolnosci: nieograniczonej, nie-
skonczonej — Boskiej, i skoficzonej — ludzkiej” (tamze, s. 117).

7" Por. G. Greshake, Trdjjedyny Bég, s. 204-207.

18 Tamze, s. 207.

Jesli Bog zawsze jest juz sam w sobie zyciem w relacji, jesli swa istote realizuje tylko w jed-

nosci i odrebnosci trzech rownie istotnych odniesien, znaczy to, ze w Bogu zawsze istnieje

obszar dla drugiego i dla innego. Wtedy skonczony $wiat moze w momencie stworzenia wejsé
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,,dla siebie” catego bytu, lecz kazda z Nich otrzymuje i daje — stwarzajac przestrzen
dla innych. Jesli wigc taka przestrzen nalezy do istoty trdjjedynego Boga, to musi
On przygotowywac jg nie na zasadzie powstrzymywania lub ograniczania swojej
wszechmocy w celu wyznaczenia stworzeniu miejsca do egzystencji. Ta przestrzen
juz w Nim istnieje, stad ,,Bog powtarza w akcie stworzenia na sposob analogiczny
to, co w samym Bogu od wiekéw ma miejsce. Jesli creatio ex nihilo jest wyrazem
boskosci Boga i jesli bosko$¢ Boga definiowana jest poprzez trynitarng wspolnote
mitosci, wowczas w ogole nie sprzeciwia si¢ boskosci Boga, a raczej zgadza si¢
z Bogiem, jesli w akcie stworzenia sam siebie ogranicza. Wyrazem boskosci Boga
jest to, ze Bog powstrzymuje si¢ na rzecz swojego stworzenia w akcie samego
stwarzania; [...] nie jako Bog si¢ wycofuje, lecz w tym sensie, Ze przyznaje miejsce
drugiemu obok siebie, obok swojego Boskiego bytu i istoty przyznaje istnienie
i istotg, umieszcza przestrzen, przyznaje czas™?. W $wietle trynitarnego pojecia
Boga ,,zimzum” nie byloby §ciagnieciem, oddaleniem, nieobecnoscia, rozciencze-
niem i amputacja Boga, lecz przyjeciem, bliskos$cia, byciem catkowicie przyjetym,
pozwoleniem uczestnictwa. ,,Nie”, z ktorego zostat stworzony $wiat, jest ,,«nie»
réznicy pomigdzy Dawcg a darem™' — dar nie jest Dawcg i dlatego Dawca jest
obecny w darze. Okazuje sig¢, ze ,,nie” stojace miedzy Stworcg a stworzeniem jest
ukryte w ,,Nie” stojacym miedzy Bogiem a Bogiem.

Poniewaz w Komunii Boskiego zycia Syn jest ,,innym-drugim” Ojca, korespon-
dujacym ,,odbiorem” ojcowskiego odbioru, stworzenie — jako calkowicie ,,inne”
— moze mie¢ swoje ,,miejsce” tylko w Synu. Jest ono w pewnej mierze ,,skonczona
postacig boskiego bycia Synem w Trojcy Swietej?2, tak jak Syn jest obrazem
1 odpowiednikiem, wyrazem i upostaciowaniem Ojca. Oznacza to najpierw, ze
Wocielenie Syna — Jego najbardziej wewngtrzne zjednoczenie z przynaleznym Mu
od zawsze stworzeniem — nie musi by¢ ujmowane jako konsekwencja grzechu
pierworodnego, lecz takze jako konsekwencja bycia stworzonym w Synu. Po drugie

w ten nieskonczony obszar mitosci miedzy Ojcem, Synem i Duchem Swietym. Dlaczego tak
si¢ stato — dla nas pozostaje to ukryta tajemnica wolnosci Boga, dla ktorego byty skonczone,
zwlaszcza gdy sa zdolne do wzajemnej mitosci, maja, jak wida¢, niemate znaczenie” (M. Kehl,
1 widzial Bog, ze to jest dobre, s. 350).
20 E. Jiingel, Wertlose Wahrheit, Miinchen 1990, s. 154, cyt. za: G. Greshake, Tréjjedyny Bég,
s. 207.
Greshake cytuje Martina Bielera: Freiheit als Gabe (Freiburg im Breisgau 1991, s. 215, przy-
pis 98), w ktéorym autor powotuje si¢ na H.U. von Balthasara Theodramatik, Bd. 11I: Die Per-
sonen des Spiels, Tl. 1: Der Mensch in Gott (Einsiedeln 1976, s. 242, 262). Por. G. Greshake,
Tréjjedyny Bog, s. 208: ,,Zycie trynitarnego Boga, w ktérym osoby wzajemnie «uznajg» sie
w swoim byciu drugim, w ktorych to drugich za kazdym razem sag u siebie i nawzajem zapo-
$redniczaja Boskie zycie w troj-jednej rdznicy, przyjmujac i udzielajac, jest zatem praobrazem
tego, ze takze stworzenie posiada swoje bycie: Bog je uznaje jako drugie siebie samego i moze
takze w swoim byciu by¢ drugim u siebie, i poprzez to wprowadzaé¢ je w wymian¢ wiasnego
zycia”.
22 G. Greshake, Tréjjedyny Bog, s. 209.

21
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— stworzenie znajduje swoje wewnetrzne wypetnienie dopiero we wspdlnocie Chri-
stus totus — Chrystusa i zjednoczonego z Nim catego stworzenia uwielbiajacego
Ojca. Jak Ojciec darowuje Synowi wlasne bycie Bogiem i dostrzega w Nim jego
glebie, a jednoczesnie otrzymuje je od Niego w zwrotnym darze w mocy Ducha
Swigtego, tak w pewnym sensie urzadza i obdarowuje stworzenie — niejako w prze-
dtuzeniu i rozwinigciu Synowskiego bytu — w ktérym dostrzega teraz w skonczony
sposéb 1 urzeczywistnia glebie swojego bycia Bogiem oraz w pewnym sensie
odbiera je na nowo w dziekczynieniu®. Nie wolno tez zapomnie¢ tu o Duchu
Swietym. Jak ,,bycie innym” Syna jest zwiazane z Ojcem w Duchu Swietym, tak
tez stworzenie w skoniczony sposob wprowadzane jest w Synowskie bycie naprze-
ciw Ojca przez Ducha Swietego, ktory otwiera je od wewnatrz i przeksztalca jego
zycie w trynitarne zycie zwigzane na trwale z Ojcem i Synem. Bog, ktory urze-
czywistnia swoja istote w kazdej z Osob i w kazdej w Nich posiada siebie, moze
takze zjednoczy¢ si¢ ze stworzeniem (ktore nie jest Nim samym) i wprowadzic¢ je
do szczesliwego zjednoczenia ze swojg Boskg mitoscia. W ten sposob stworzenie
otrzymuje ,,przestrzen” w zyciu trojjedynego Boga i jest powotane (jako ,,inne”
Boga) do ,,wspolgrania” w trynitarnej wymianie Boskiego zycia i mitosci*.

W jezyku klasycznej teologii trynitarnej mozna to wyrazi¢, stwierdzajac, ze
stworzenie zawsze oznacza missio — postanie na $wiat od Syna i Ducha Swietego.
Jesli bowiem stworzenie jest juz z gory przyjmowane do trynitarnego zycia Boga,
to Syn, przez ktorego i dla ktérego wszystko zostato stworzone (J 1,3nn; Ef 1,4nn;
Kol 1,16nn; Hbr 1,2), i jednoczacy dynamizm Ducha Swietego — nie s3 w nim
obecni dopiero od wcielenia, lecz Obydwaj przynaleza do spelniania si¢ stworzenia,
$3 zawsze W niego ,,postani”. Syn nie przychodzi zatem na $wiat dopiero przez
swoje Wcielenie, jest w nim od zawsze i1 przychodzi do swojej wlasnosci (por.
J 1,11). Rowniez Duch Swiety jest od zawsze w $wiecie (,,Duch Panski wypehia
ziemi¢” — Mdr 1,7), jakkolwiek przychodzi przez Chrystusa w nowy sposob.
Sw. Tomasz pisat krotko: ,,Bog musi byé obecny we wszelkiej rzeczywistosci [...]
w najbardziej wewngetrzny sposob”? — On jest obecny i dziata jako trojjedyny?.
Jako taki dziata nie tylko jako przyczyna gldwna przez przyczyny narzedziowe

23
24

Por. tamze.

Por. tamze; M. Kehl, I widzial Bog, ze to jest dobre, s. 351-353. Kehl cytuje tu stowa H.U. von
Balthasara: ,,Paradoksalna odrgbno$¢ stworzen istniejacych naprzeciw wolnego od sprzeczno-
$ci Boga jest nastepstwem odrgbnosci stworzen wewnatrz odwiecznej odrgbnosci Ojca i Syna,
bedacej odwiecznym uwarunkowaniem Ich spotkania, mitosci i jednoéci w Duchu Swictym.
Nie mozna powiedzie¢, ze tym samym rozwigzana zostaje i znika tajemnica stworzenia (skoro
Bog jest «wszystkimy, jak to jest mozliwe, ze stworzenia moga by¢ mimo to «czyms$», co nie
jest Bogiem). Wolno jednak powiedzie¢, ze ostro$¢ tego paradoksu zostaje ostabiona przez to,
ze Bog, zeby by¢ mitoscig dla nas, musi nig by¢ najpierw w sobie samym, a §wiat przez to
otrzymuje swe miejsce w Bogu — o czym zawsze wiedziala cata wielka teologia” (Pneuma und
Institution, Einsiedeln 1974, s. 33n).

2 SThI,8, 1.

26 Por. G. Greshake, Trojjedyny Bog, s. 210.
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albo jako transcendentna podstawa ich kwalifikacji, lecz razem z nimi, aby we
wspotdziataniu doprowadzié stworzenie do petni (w historii tego stworzenia)?’.

Poniewaz stworzenie posiada swoja przestrzen w trynitarnym Bogu, jest juz
naznaczone przez Jego ,,przyjscie” do niego, jest z gory wplatane w trynitarne
zycie Boga i Bog — w pelni wolnosci — jest takze ,,wplatany” w zycie stworzenia.
Jesli Bog chcial by¢ ,,Bogiem stworzenia”, jesli w Jezusie Chrystusie istnieje syn-
teza Boga i stworzenia, to i na wiecznos$¢ nie moze istnie¢ zaden Bog, ktory nie
bytby wpisany w los swojego stworzenia. Nie istnieje wigc (od kiedy stworzenie
bylo chciane w sposdb wolny przez Boga) czysto immanentne trynitarne zycie
Boga ponad stworzeniem — ono spetnia si¢ ,,historiozbawczo” jako nierozerwalnie
zwiazane z Jego dziataniem w stworzeniu®.

Jedyng logiczng podstawa mozliwosci istnienia ,,bycia drugiego” stworzenia
i jego samodzielnos$ci ,,obok” Boga, wraz z jednocze$nie najbardziej wewngtrz-
na jednoscig i powigzaniem z Nim, s3 trynitarne rozrdznienia. Trynitarna wiara
gwarantuje jednak nie tylko innos$¢ i samodzielno$¢ stworzenia, lecz takze ich
,dialektyke”, bez ktorej odniesienia stworzenia do trdjjedynego Boga pozosta-
watyby niezrozumiate®.

DIALEKTYKA STWORZENIA: BYCIE NAPRZECIW BOGA
(W SYNU) I W BOGU (W DUCHU SWIETYM)

Podstawowe przestanie biblijne glosi, ze samo stworzenie nie jest boskie,
lecz trwa naprzeciw Boga i nawet nie istnieje bardziej fundamentalna rdznica
niz réznica miedzy stworzeniem a Stworcg. W odroznieniu od srodowiska kultu-
rowego, sakralizujgcego na rozne sposoby to, co zostato stworzone (kult Baala,
kult astralny, prostytucja sakralna, kult zmartych), Izrael glosit pozytywna ocene
stworzenia i calkowitg inno$¢ bycia Boga, a i wezesny Kosciot odrzucat platon-
sko-neoplatonskie pomniejszanie w bycie stworzenia jako (jedynie) emanujacego
z Boga. Bog jest Bogiem, a §wiat jest §wiatem. Pomigdzy nimi zionie otchtan nie
do przekroczenia — Bog jest bytem w sobie (ens a se), a stworzenie jest bytem ku
innemu (ens ad alio). Scholastyka podkreslata te réznice za pomoca przejetej od
Arystotelesa kategorii przyczynowos$ci sprawczej — Bog w stwarzaniu sprawia co$
radykalnie innego od siebie i wlgcza je w to, co jest Jego wiasne®.

27
28
29
30

Por. tamze, s. 210n.

Por. tamze, s. 211.

Por. tamze, s. 211n.

Por. tamze, s. 212. ,,To spuentowanie rdéznicy pomigdzy Bogiem a stworzeniem zostato w ostat-
nich latach jeszcze bardziej podkreslone w celu — nierzadko watpliwego — teologicznego wspar-
cia i legitymizacji nowozytnego procesu sekularyzacji: Stworzenie nie jest Bogiem i nie jest
boskie, jest stanowione jako wolne w tym, co jego wlasne! Swiat jest tylko $wiatem — i niczym
innym jak $§wiatem — 1 wolno mu by¢ $§wiatem. Dlatego czlowiek wedlug tego modelu rozu-
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Podkreslenie tej rdznicy jest wazne, poniewaz tylko tam, gdzie istnieje rdznica,
moze zaistnie¢ dialog i mito$¢, a emfatyczne podkreslanie roznicy miedzy Bogiem
i $wiatem jest niezwykle potrzebne w kontekscie niebezpieczenstwa zapominania
o0 istotnej transcendencji Boga. Jednak stworzenie jest nie tylko spowodowane
przez transcendentnego Boga i obdarzone byciem soba, lecz jest takze (w tej
roéznicy) zachowane w swojej wolnosci’'. Natomiast koncepcja stworzenia, ktora
moéwi tylko o radykalnej innos$ci Boga i jego absolutnej transcendencji wobec
$wiata, prowadzi konsekwentnie do deizmu i — w ekstremalnym przypadku — do
$wiata pozbawionego Boga. Dlatego nie wystarczy okreslanie stworzenia tylko jako
radykalnie przeciwnego Bogu*. Na to wskazuje takze pradawne doswiadczenie
cztowieka, odbite nie tylko w zdeformowanych postaciach koncepcji sakralizu-
jacych i panteistycznych, lecz takze w Pismie Swietym. Stworzenie jest prze-
strzenig obecnosci Boga, medium Jego wypowiedzi i udzielenia si¢ cztowiekowi.
Psalm 19,2-5 stwierdza: ,,Niebiosa glosza chwat¢ Boga, dzieto ragk Jego nieboskton
obwieszcza. Dzien dniowi glosi opowies¢, a noc nocy przekazuje wiadomos$¢. Nie
jest to stowo, nie sa to mowy, ktorych by dzwigku nie ustyszano; ich glos sie¢
rozchodzi na calg ziemig i az po krance §wiata ich mowy”. Glos Boga staje si¢
styszalny w wydarzeniach natury, widoczna staje si¢ Jego moc i glebia zycia
(Ps 29; 50; 97), Jego madros¢ jest nazwana ,,0dblaskiem wieczystej $wiattosci,
zwierciadtem bez skazy dziatania Boga, obrazem Jego dobroci” (Mdr 7,26). Cata
ziemia napetniona jest chwalg Pana (por. Lb 14,21), ,,jest pelna taskawos$ci Pan-
skiej” (Ps 33,5). W Starym Testamencie i judaizmie rozwini¢ta byta takze idea
szekina — zamieszkiwania madro$ci Boga w Jego stworzeniu®.

Takze w Nowym Testamencie Jezus wskazuje z naciskiem na stworzenie.
W przypowiesciach jasne si¢ staje, ze stworzenie jest tworcze, ze btyszczy w nim
obietnica i antycypacja Krolestwa Bozego — i dlatego ma ono udziat w Boskiej
Komunii: ,,$wiat jako cato$¢ oraz kazdy poszczegolny byt i kazda poszczegolna praw-

mienia powolany jest na «podobienstwo Boga», aby $wiat, olbrzymie «pole materii i poten-
cjin, znamionowat i przeksztalcal na swoje cele i sobie czynil stuzebnym. Ale «podobienstwo
Boga» w tym kontekscie rozumiane byto wedlug nominalistycznego obrazu Boga: Bog jest
wszechpoteznym, wielkim, samotnym Stwoérca $wiata, wyposazonym w potentia absoluta
Super-Monarcha. I dlatego takze cztowiek urzeczywistnia swoje bycie-obrazem-Boga poprzez
to, ze zagarnia $wiat i znamionuje go znakiem swojej mocy. [...] ten obraz cztowieka i §wiata
wspotprzyczynit si¢ do ekologicznego kryzysu wspoétczesnosei [...]?” (tamze).
31 Por. H.U. von Balthasar, Duch chrzescijarski, tum. Z. Wtodkowa, Poznan 2013, s. 70: ,,Mysli
religijnej zawsze bylo wiadome, Ze nie mozna przedstawiaé Boga jako kogo$ «innego», kto
stoi wyniosle ponad $wiatem. Jest On bowiem «wszystkim» (Syr 43,27), dlatego jest takze
«wszystkim we wszystkich» (1 Kor 15,28), albo — poniewaz rzeczy jako takie nie s3 Bogiem
— jest On «ponad wszystkimi, przez wszystkich 1 we wszystkich» (Ef 4,6). Azeby jednak mogt
by¢ «w» czym$ skonczonym, a sam przez to nie podlegal ograniczeniu, trzeba Mu przypisaé
nieporéownane z niczym dostojenstwo; méwiac jezykiem biblijnym — nieporéwnana wszech-
mocna wolno$¢ pozwolenia istotom na to, by istniaty same z siebie”.
Por. G. Greshake, Trojjedyny Bog, s. 212n.
Por. tamze, s. 213.

32
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da w nim jest autentycznym ukazaniem si¢ Boga. Znak, w ktérym On siebie wyraza,
W najmniejszej mierze nie przeszkadza Mu powiedzie¢ tego, co chce powiedziec.
Miedzy tres$cia a wyrazem nie ma zadnego dystansu, poniewaz wyraz pochodzi w pel-
ni od istoty objawiajacej 1 jest okreslony przez tres¢, ktora ma wyrazi€. [...] Dlatego
poprzez stworzenie moze prze§wiecac istota Boga — i to tak bardzo, ze patrzac na
rzeczy ziemskie mozna poprzez obraz widzie¢ praobraz i zapomina¢ przy tym, ze
widzi si¢ go nie bezposrednio, lecz w zwierciadle stworzenia [ ...]. Obrazowos¢ rzeczy
ziemskich staje si¢ tak bardzo ich prawdziwg istotg, a sam obraz jest tak przejrzysty,
ze Bog jak gdyby bezposrednio (immediate) przez niego «przeswituje». [...] Czar,
jaki istoty stworzone mogg roztacza¢ na zasadzie immanencji Bozej wspaniatosci,
wktada w nie obietnicg, ktora jest bezposrednig zapowiedzia Boga. Bog przemawia
z nich, Bég przyciaga poprzez nie do siebie tego, ktory na nie patrzy, Bog wychyla
si¢ niejako z tych oczu $wiata, aby spojrze¢ wprost na cztowieka zafascynowanego
pigknem rzeczy’*.

Moéwienie o radykalnej inno$ci Boga i stworzenia wymaga jeszcze uzupetienia.
On jest nie tylko aliud w porownaniu ze stworzeniem, lecz takze non aliud (Mikotaj
z Kuzy). Gdyby bowiem Bog, jako catkowicie inny, byt oddzielony od swojego stwo-
rzenia, nie bytby Bogiem obejmujacym wszystko 1 wszechbytujgcym. On wiasnie przez
to odrdznia si¢ nieskonczenie od swojego stworzenia, ze — inaczej niz nacechowany
rozroéznieniami $wiat stworzony — nie rézni si¢ od niczego. Mowienie o nieskonczo-
nym oddaleniu stworzenia od Boga ma natomiast na celu wskazanie na jego radykalng
»tylko-doczesno$¢” i aktualne rozroznienie partykularne®.

Jak polaczy¢ te dialektycznie przeciwstawne okre$lenia stworzenia, ze jest ono
samodzielnym i wolnym ,,innym”, istnieje naprzeciw Boga i jednocze$nie jest prze-
strzenig Jego obecno$ci oraz samoobjawienia, ze jest samodzielne wobec Boga
i medium w byciu Boga, Ze jest aliud i non aliud? Czy nie jest to beznadziejne taczenie
»Swiatowosci” 1 ,,§wigtosci” stworzenia? Alternatywa nie moze by¢ jednak ostateczna,
poniewaz obydwa jej bieguny wskazujg na co§ nicodzownie waznego i oczekuja na
jakas mediacje, ktora oferuje wlasnie wiara trynitarna. Tak jak bycie stworzenia naprze-
ciw i aliud ma udzial w Synowskim ,,naprzeciw” Ojca, tak bycie stworzenia w Bogu
(i odwrotnie) ma swoja podstawe w wigzacej i jednoczacej obecnosci Ducha Swigte-

3% H.U. von Balthasar, Teologika, t. I: Prawda $wiata, thum. J. Zychowicz, Krakéw 2004, s. 216n;
por. G. Greshake, Trojjedyny Bog, s. 213n.

Por. G. Greshake, Trojjedyny Bog, s. 214. M. Kehl zauwaza, ze ,,wielu nowozytnych teologow
(m.in. Hans Urs von Balthasar, Romano Guardini, Gisbert Greshake, Hans Kessler) wyjasnia,
ze Bog przede wszystkim dlatego jest czyms$ cafkowicie innym («totaliter aliud») niz $wiat
i wszystko, co w nim jest, poniewaz w stosunku do nich nie jest czym$ innym («non aliudy).
Bog jest najprostsza Jedno$cia, zawierajacg w sobie wszystkie roznice 1 je ogarniajaca, jak zro-
dlo wyrzucajaca z siebie wszystkie rzeczy i dlatego w nich wszystkich obecna. Jest wielkodusz-
nie rozdajacym siebie spotkaniem w jednosci wszystkich réznic («coincidentia oppositorumy).
Dlatego tylko Bog jest obecny tak bardzo wewngtrz wszystkich stworzen, ze rézni si¢ od nich
«zupelnie inaczej», niz réznig si¢ mi¢dzy soba stworzone rzeczy” (s. 342n).

35
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go — przez Niego, jako obecnego w stworzeniu (,,Duch Panski wypelnia ziemig [...]
ogarnia wszystko...” — Mdr 1,7), Ojciec nieustannie wigze po Synowsku ,,inno$¢”
stworzenia ze sobg i przyciaga je do siebie. Wedtug Pisma Swietego Duch napehia
stworzenie zyciem — mocami i mozliwosciami — przez ktore jest ono utrzymywane
wewnetrznie, zwigzane z Bogiem i prowadzone ponad siebie — do petnej komunii
z Bogiem. Krotko méowiac, Duch (ruah Jahwe) jest Boska, immanentng obecno-
$cig w stworzeniu i uczestniczy w jego losie. Uczestniczy takze w cierpieniach
stworzenia, wzdycha za zbawieniem i wolnoscig, moze by¢ ,,gaszony” (por. 1 Tes
5,19) i ,,zasmucany” (por. Ef 4,30)*¢ oraz ,,wzdycha” (por. Rz 8,22) niepojetymi
stowami z zagubienia obecnego czasu ku Bogu. To uczestnictwo Ducha Swigtego
jest jednoczesnie — zgodnie z Jego natura — nakierowane ,,poza-ponad” i ukazuje
si¢ tak w ewolucyjnym rozwoju stworzenia, jak i w dynamicznej transcendencji
ludzkiego ducha®”.

Gisbert Greshake zauwaza, ze dialektyka tego, co stworzone, wyjasnia si¢
w specyficznym uczestnictwie w trynitarnej roznicy Osob. Bog stwarza sobie
w $wiecie ,,naprzeciw” (w Synu), wchodzi w nie (w Duchu Swietym) i pozostaje
jednak wyniesiony ponad nie (jako Ojciec)®. Przez konstytucje stworzenia w prze-
strzeni zycia trynitarnego Boga partycypuje ono takze w trynitarnej sieci relacji
i odwzorowuje to w jej roznorodnych odniesieniach. Bez takiego wyjasnienia
dialektyka stworzenia bytaby tylko zwykla alternatywa przeciwstawnych okreslen.
A wigc trynitarne pojecie stworzenia laczy przekonanie o gruntownej réoznicy
migdzy Stworcg a stworzeniem z mysla o uczestnictwie stworzenia w trynitarnym
zyciu Boga, samodzielno$¢ i okreslono$¢ stworzenia wobec Boga (sekularyzm)
z jego byciem w Bogu (sakralno$¢), transcendencje Boga wobec swiata i Jego
immanencj¢ w $wiecie®. Jest to bardzo wazne, poniewaz jednostronne akcento-
wanie Bozej transcendencji wobec §wiata prowadzito do deizmu, a jednostronne
akcentowania Bozej immanencji w $wiecie prowadzito do panteizmu. W trynitar-
nym pojeciu stworzenia integrujg si¢ momenty prawdy monoteizmu i panteizmu.
Panenteizm — wobec rzeczywisto$ci Boga, ktory swiat stworzyt i zamieszkuje
w $wiecie, 1 odwrotnie, $wiat, ktéry On stworzyl i ktory jednoczesnie egzystuje
w Bogu — mozna rozwazac i przedstawia¢ tylko trynitarnie®.

36 Por. J. Moltmann, Gott in der Schépfung, Miinchen 1985, s. 108.

37 Por. G. Greshake, Trdjjedyny Bdg, s. 215n.

38 Greshake wskazuje, ze Leonardo Boff inaczej przedstawia zrdznicowane odniesienia stwo-
rzenia do Boga: méwi o tarnscendencji stworzenia (w spojrzeniu na Ojca), jego immanencji
(W spojrzeniu na Syna) i transparencji (w spojrzeniu na Ducha Swictego). Por. L. Boff, Der
dreieinige Gott, Disseldorf 1987, s. 38n.

Por. G. Greshake, Trdjjedyny Bog, s. 216.

40 Por. J. Moltmann, Gott in der Schéopfung, s. 108.
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THE TRIUNE GOD AS CREATOR OF THE WORLD

Summary

The Triune God is the Creator of all reality. God is transcendent and immanent to the
world in the sense of the Christian panentheism. As the Communion of love of the Father,
the Son and the Holy Spirit, God may, without limit yourself, give existence to the world.
He created the world out of love and for love, He is Communional-Trinitarian “space” of
creation that exists in front of God — in the Son and in God — in the Holy Spirit.

Stowa kluczowe: Stworzyciel, stworzenie, tréjjedyny Bog, chrzescijanski panen-
teizm, trynitarno-komunijna ,,przestrzen” stworzenia, stworzenie wobec Boga — w Synu,
stworzenie w Bogu — w Duchu Swigtym

Keywords: Creator, creation, the Triune God, Christian panentheism, Communion-

al-Trinitarian “space” of creation, creation in front of God — in the Son, creation in God
—in the Holy Spirit
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SE.OWO BOZE I EUCHARYSTIA
W KONSTYTUCJI DEI VERBUM

Wzajemna wiez stowa Bozego i Eucharystii — stotu stowa i stotu Ciata Chry-
stusa — jest tradycyjnym tematem w literaturze teologicznej, a w zyciu Kosciota
jest to istotna rzeczywistos¢ o podstawowym znaczeniu duchowym i egzysten-
cjalnym. Zastugg II Soboru Watykanskiego jest ponowne zwrdcenie uwagi
na ten paralelizm, pokazujac wierzacym koniecznos¢ karmienia si¢ w zyciu
chrze$cijanskim zaréwno Pismem Swietym, czyli stowem Bozym spisanym,
gloszonym w liturgii, nauczanym na lekcjach religii, jak rowniez Eucharystia,
czyli substancjalng obecno$cig Chrystusa, najwyzszym dobrem duchowym
Kosciola i kazdego wierzacego. W konsekwencji zardwno Pismu Swigtemu, jak
1 Eucharystii nalezy okazywaé wlasciwg cze$¢, uzalezniong od typow obecnosci
Chrystusa.

Jaka relacja zachodzi migdzy stowem Bozym spisanym i Eucharystig? W arty-
kule zostaje podana odpowiedz na to pytanie idgca po linii nauczania zawartego
w konstytucji dogmatycznej Dei Verbum 11 Soboru Watykanskiego. Sobdr doko-
nat niewatpliwego dowarto$ciowania stowa Bozego i $cislejszego zwiagzania go
z celebracjg eucharystyczng, niemniej jednak nie ma w jego nauczaniu niczego, co
pozwalatoby zréwnac znaczenie obecnosci Chrystusa w stowie z Jego obecno$cia
w Eucharystii. Wypowiedzi Kosciota po soborze wyraznie to potwierdzaja. Zacho-
dzaca roznica powinna by¢ tez punktem odniesienia dla formutowania rozmaitych
propozycji odnoszacych sie do umieszczania ksiegi Pisma Swigtego w §wiatyni.
W odniesieniu do stowa Bozego trzeba przede wszystkim zastanawiac sig, w jaki
sposob zbliza¢ je do czlowieka, a cztowieka otwiera¢ na owocne korzystanie
z niego w codziennym zyciu, aby zbliza¢ do siebie wiare i zycie.

W ,,Wigzi” z jesieni 2014 roku zostat opublikowany wyjatkowo sugestywny
artykut pt. Ewangeliarz zdetronizowany autorstwa Ireneusza Cieslika'. Zosta-

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: jkroliko@poczta.onet.pl.

U L Cieslik, Ewangeliarz zdetronizowany, ,,Wiez” 2014, nr 3(657), s. 132-142.
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ta w nim podj¢ta bardzo wazna kwestia szacunku dla Ewangeliarza, potagczona
z namystem nad potrzeba jego odpowiedniego wyeksponowania w prezbiterium.
Z wigkszos$cia uwag dotyczacych przejawow braku szacunku dla tej Swigtej ksiggi
trzeba si¢ zgodzi¢, podobnie jak z wieloma propozycjami jej dowarto§ciowania
1 zwigzanego z nig przekazu ideowego. Nie mozna jednak przej$¢ obojetnie nad
propozycja, ktéra stanowi konkluzje artykutu. Ot6z autor, dokonujac rozprawy
z istniejaca sytuacja i majac na wzgledzie potrzebe adekwatnej odpowiedzi na
postawiony problem potrzeby dowarto§ciowania Ewangeliarza, czy tez ksiggi
Pisma Swietego w ogolnosci, proponuje umieszczenie w kosciele ,,podwojnego
tabernakulum”. W jednej cze¢$ci miatby by¢ umieszczony Najswietszy Sakra-
ment, a w drugiej ksiega Pisma Swietego. Dla wzmocnienia tej propozycji autor
powotuje si¢ na $p. ks. Jozefa Kudasiewicza, znakomitego biblistg. Jakkolwiek
propozycja brzmi bardzo sugestywnie, to jednak trudno nie zauwazy¢ jej pewnej
dwuznacznosci. Czy rzeczywiscie jest to ,,wspaniata synteza nauki Soboru o dwoch
stotach” i czy ,,to jest wlasnie to, o co Soborowi chodzito z dowarto$ciowaniem
stowa Bozego??

Autor w swojej propozycji, jak i w catym artykule, odwotuje si¢ do nr 21
konstytucji Dei Verbum 11 Soboru Watykanskiego, starajac si¢ dokona¢ jego inter-
pretacji w odniesieniu do postawionego problemu Ewangeliarza. Czy nauczenie
zawarte w konstytucji Dei Verbum upowaznia do sformutowania takiej propozycji?
Na to pytanie postaramy si¢ odpowiedzie¢ w niniejszym artykule. Nie zajmujemy
si¢ natomiast sprawa, w jaki sposob nalezaloby ten numer soborowej konstytucji
praktycznie zastosowaé we wnetrzu kosciota. Jest to problem, na ktéry powinni
zwroci¢ wigksza uwagg liturgisci, podajac rozwigzanie, ktore potem mogloby by¢
praktycznie stosowane®.

WYPOWIEDZI SOBOROWE

Relacja zachodzaca migdzy slowem Bozym spisanym i Cialem Chrystusa
w Eucharystii zostata opisana w konstytucji dogmatycznej Dei Verbum 11 Soboru
Watykanskiego. Dwie wypowiedzi na ten temat znajdujg si¢ w szostym rozdziale
tego podstawowego dokumentu soborowego. Pierwsza wypowiedz stwierdza:
,,Ko0s$ciot zawsze otaczal czcig Boze Pisma, podobnie jak i samo Cialo Panskie.
Zwhaszcza w §wietej liturgii bierze ciagle chleb zycia ze stolu Bozego stowa i Ciala
Chrystusowego i podaje wierzacym” — ,.Divinas Scripturas sicut et ipsum Corpus
dominicum semper venerata est Ecclesia, cum, maxime in sacra Liturgia, non
desinat ex mensa tam verbi Dei quam Corporis Christi panem vitae sumere atque

2 Tamze, s. 142.
3 Wiele inspiracji mozna na ten temat znalezé w: L’Evangeliario nella storia e nella liturgia,
praca zb., Magnano 2011.
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fidelibus porrigere” (nr 21). W zakonczeniu konstytucji natomiast czytamy: ,,Jak
dzieki czgstemu sprawowaniu tajemnicy Eucharystii wzrasta zycie Ko$ciota, tak
wzmozona cze$¢ dla Bozego stowa, ktore «trwa na wieki» (Iz 40,8; 1 P 1,23-25),
przyniesie — jak wolno ufa¢ — zyciu duchowemu nowy zapal” — ,,Sicut ex assidua
frequentatione mysterii Eucharistici Ecclesiae vita incrementum suscipit, ita novum
spiritualis vitae impulsum sperare licet ex adaucta veneratione verbi Dei, quod
«manet in aeternumy» (Is 40,8; 1 Pt 1,23-25)” (nr 26)*.

Aby odpowiedzie¢ na sens tych wypowiedzi, odwotamy si¢ w tym miejscu
przede wszystkim do gtéwnych momentéw debaty soborowej nad konstytucjg Dei
Verbum, w ktorych odniesiono si¢ do przytoczonych dwoch wypowiedzi, zwracajac
uwage na ich stopniowe dojrzewanie, czego wyrazem sg wprowadzone do nich
modyfikacje i uzupetnienia. Nastgpnie odniesiemy si¢ do tekstow patrystycznych,
ktore wykorzystano celem ustalenia ostatecznego brzmienia wypowiedzi sobo-
rowych. Przywotamy nastepnie wypowiedz Papieskiej Komisji ds. Interpretacji
Dekretow 11 Soboru Watykanskiego na temat autentycznego rozumienia relacji
migdzy stowem Bozym i Ciatem Chrystusa. Nie dokonujemy tutaj systematycz-
nego poglebienia stawianego zagadnienia, ale chodzi nam zasadniczo o wskazanie
mozliwego kierunku takiego poglebienia, ktory raczej ewidentnie wynika z debaty
soborowe;j.

DEBATA SOBOROWA

Konstytucja Dei Verbum przeszta dtugi i burzliwy proces opracowywania, zanim
zostata ostatecznie zatwierdzona przez zgromadzenie soborowe’. Pierwszy schemat,
zatytutowany De fontibus revelationis, przedstawiony ojcom soborowym w dniu
14 listopada 1962 roku, zostat wycofany decyzja papieza Jana XXIII w nastep-
stwie gltosowania z 20 listopada tegoz roku. Dokument przeszedt potem jeszcze
cztery redakcje, zanim zostal ostatecznie zatwierdzony 18 listopada 1965 ro-
ku. Nie bedziemy si¢ jednak tutaj szerzej zajmowac tym zagadnieniem, gdyz zosta-
1o ono juz wielokrotnie i przejrzyscie omoéwione. Droga prowadzaca do ostateczne-

Tlumaczenie polskie wg: Sobor Watykanski 11, Konstytucje, dekrety, deklaracje, nowe thuma-
czenie, Poznan 2002.

Por. P. Grelot, La Constutution sur la Révélation. I: La préparation d’un schéma conciliare,
»Etudes” 324 (1966) s. 99-113; La Constutution sur la Révélation. I1: Contenu et portée du texte
conciliaire, ,,Etudes” 324 (1966) s. 233-246; U. Berti, Cronistoria della costituzione dogmatica
,,Dei Verbum”, w: La costituzione dogmatica sulla divina rivelazione, praca zb., Leumann (To)
1966, s. 9-50; G. Ruiz, Historia de la constitucion ,,Dei Verbum”, w: La palabra de Dios en
la historia de los hombres. Comentario Tematico a la Constitucion ,, Dei Verbum” del Vaticano
1I sobre la Divina Revelacion, red. L.A. Schokel, A.M. Artola, Bilbao 1991, s. 45-151; F. Gil
Hellin, Dei Verbum constitutio dogmatica de divina revelatione, Roma 1993.
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go tekstu konstytucji Dei Verbum jest juz dobrze znana. Skoncentrujemy si¢ tylko
na interesujacym nas zagadnieniu relacji miedzy stowem Bozym i Eucharystig®.
W pierwszym schemacie ta relacja nie zostata w ogdle uwzgledniona, a punkt
odpowiadajacy DV 21 méwi po prostu o najwyzszej czci, z jaka Kosciot od samego
poczatku odnosi si¢ do stowa Bozego i z jakg przekazuje je wiernym. Nastgpny
schemat podkresla czes¢ Kosciota dla Pisma Swigtego oraz stwierdza, ze jest ono
pokarmem dla duszy, pomijajac jednak milczeniem relacje migdzy stowem Bozym
i sakramentalnym Ciatem Chrystusa. Idea ta zostata wyrazona po raz pierwszy na
koncu schematu, w punkcie odpowiadajacym DV 26: ,,Jak ze wzrostem kultu (cul/-
tus) Najswigtszej Eucharystii rozwija si¢ zycie Ko$ciota, tak mozna mie¢ nadzieje¢
na nowy impuls dla zycia duchowego z odpowiedniego szacunku i z kultu (cultus)
okazywanego stowu Bozemu, ktore «trwa na wieki» (Iz 40,8; por. 1 P 1,23-25)7,
Drugi schemat przekazany ojcom soborowym nie byl przedmiotem debaty
publicznej. Ojcowie przestali swoje uwagi na piSmie i na ich podstawie zostat
opracowany trzeci schemat. W tym schemacie pojawia si¢ po raz pierwszy wypo-
wiedz na temat relacji miedzy Pismem Swietym i Eucharystia, a znalazta si¢ ona
w punkcie odpowiadajacym DV 21. Po cytacie ze §w. Ireneusza tekst ma naste-
pujaca postaé: , Kosciot zawsze czci Pismo Swiete, tak jak (veluf) samo Ciato
Panskie, nie zapominajac o przyjmowaniu chleba zycia ze stotu zaréwno stowa
Bozego, jak i Ciata Panskiego, oraz o udzielaniu go wiernym”. Takie sformu-
lowanie ma geneze¢ w propozycji przedstawionej przez Konferencje Episkopatu
Regionu Apostolskiego Francji Zachodniej, z ktorej zostato dostownie przyjete®.
Czg$¢ koncowa dokumentu, odpowiadajaca DV 26, nie zostala zmieniona, mimo ze
byta krytykowana przez niektorych ojcow soborowych. Przygotowana wypowiedz
na temat relacji Pisma Swietego i Eucharystii zamieszczona w trzecim schemacie
spotkata si¢ z uwagami krytycznymi. Niektorzy ojcowie nie akceptowali porow-
nania migdzy stowem Bozym spisanym i Eucharystia, ktore zostato sformutowane
w punkcie odpowiadajacym DV 21, w zwiazku z czym domagali si¢ jego sprecy-
zowania albo usunig¢cia z dokumentu'’. Nie zachodzi tutaj potrzeba przywotywania
wszystkich wypowiedzi ojcéw soborowych na ten temat, dlatego dokonamy tylko
ich ogolnego podsumowania. W glosach krytycznych zwracano zasadniczo uwa-
ge na niebezpieczenstwo uznania, ze obecnos¢ Chrystusa wyraza si¢ w taki sam
sposob i z takg sama intensywnoscia w Pismie Swietym i w Sakramencie Oltarza.
Powotywano si¢ na doktryne katolicka, wedtug ktérej w Eucharystii Chrystus
jest obecny ,,prawdziwie, rzeczywiscie i substancjalnie” za posrednictwem prze-
istoczenia chleba i wina, podczas gdy w Pimie Swigtym jest On obecny w inny

W opracowaniu odwotujemy si¢ do: Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vatica-
ni 11, Typis Polyglottis Vaticanis [dalej: AS, tom, okres, cz¢§¢, rok wyd. i strona].

7 ASTIL 3,110, 1974, s. 791.

8 Tamze, s. 102.

Tamze, s. 106 (oznaczona jako E 300).

10 Por. AS1V, 4, 1, s. 375.
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sposob. Odpowiedz na tak sformulowane zastrzezenia zawarta w relacji Komisji
Doktrynalnej mowi: ,,To pordwnanie migdzy stowem Bozym i Eucharystig opiera
sie na samym Pi$mie Swietym (J 6) i jest statym elementem Tradycji. Por. takze
Imitatio Christi”"'. Tekst nie ulegt wigc zmianie w czwartej redakcji schematu.
Jesli natomiast chodzi o cz¢$¢ koncows trzeciego schematu, odpowiadajacag DV
26, zostata przyjeta uwaga, ktora domagata si¢ zmiany pojecia cultus zarbwno
w relacji do Eucharystii, jak i w relacji do stowa Bozego — w odniesieniu do
Eucharystii zastosowano pojecie frequentatio, a w odniesieniu do stowa Bozego
pojecie veneratio. Ta wypowiedz, stanowigca epilog dokumentu, nie zostata juz
potem zmieniona i w takiej wersji stanowi zakonczenie konstytucji Dei Verbum
(nr 26). W przejsciu od czwartego do piatego schematu, biorac pod uwagg liczne
glosy krytyczne przeciwne zbytniemu upodobnieniu stotu stowa Bozego ze sto-
tem Ciala Panskiego oraz uwzgledniajac teologiczny klimat epoki — pojawity si¢
wowcezas mocne tendencje redukcyjne, sprowadzajace obecno$é eucharystyczng
do czystego symbolizmu — Komisja Doktrynalna zdecydowala si¢ wprowadzi¢
znaczacg zmiang, czyniaca zados¢ zgtaszanym trudnosciom. Usunigto stowo velut,
ktore stawia na takim samym poziomie zestawiane ze soba rzeczywistosci, a w jego
miejsce wprowadzono wyrazenie sicut et, tagodzace zwiazek zachodzacy miedzy
zestawianymi ze soba rzeczywistosciami. Komisja Doktrynalna przyjeta ponadto
postulat uzupehnienia tekstu o stowa: ,,Zwtaszcza w §wietej liturgii”. Zostala w ten
sposob sprecyzowana wiez zachodzaca miedzy czcig okazywang w Kosciele Pismu
Swigtemu a czcig, ktora Koscidt okazuje Ciatu Chrystusa. Komisja oparta uzasad-
nienie tej wiezi, odwolujac sie¢ do wypowiedzi §w. Hieronima i §w. Augustyna oraz
do Nasladowania Chrystusa'?. Biorac pod uwage przebieg debaty soborowej oraz
przywotane tutaj fakty, mozemy okresli¢ zasadnicze znaczenie wypracowanego
dokumentu, ktory zostat ostatecznie zatwierdzony 18 listopada 1965 roku. To
znaczenie mozna sprowadzié¢ do dwoch tez: (1) Ko$ciot zawsze czci Pismo Swicte
i zawsze czci Ciato Panskie; (2) Koscidt nigdy nie przestaje czerpacé ze skarbca
Pisma Swictego i skarbca Ciala Chrystusa, jak rowniez nigdy nie przestat z oby-
dwoch skarbcow obdarowywaé wiernych. Stowo Boze spisane i eucharystyczne
Ciato Panskie zostaty do siebie zblizone i odestane nawzajem do siebie, ale nie
zostaty zrownane ze sobg. Podobnie rowniez zostaty blisko zwigzane ze sobg akty
czci okazywane Pismu Swietemu oraz okazywane Najswictszemu Sakramentowi,
ale nie zostaly one ze sobg zréwnane. Nic nie upowaznia do wyprowadzenia z deba-
ty soborowej i z bedacego jej rezultatem tekstu konstytucji Dei Verbum wniosku
o0 potrzebie stawiania w Kosciele na tym samym poziomie znaczeniowym stowa
Bozego i Eucharystii oraz o wymogu okazywania tym rzeczywistosciom takiej
samej czci i czynienia tego w taki sam sposob. Innymi stowy, nalezy zachowaé
konieczne zréznicowanie, ktore wynika z natury rzeczy.

1 ASTV, 4.1, s. 375.
2 Por. AS1V, 4, 2, 1977, s. 973.
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GLOSY OJCOW KOSCIOLA

Na rzecz pozytywnego uzasadnienia zblizenia miedzy Pismem Swietym i sakra-
mentalnym Ciatem Chrystusa Komisja Doktrynalna przywotata glosy zaczerpnigte
z tradycji koscielnej. Zwro¢my teraz na nie uwage, aby wydobyc¢ ich przestanie oraz
poglebi¢ rozumienie wypowiedzi zawartej w Dei Verbum. Autorem pierwszego
przypomnianego w czasie debaty soborowej tekstu jest §w. Hieronim. W komen-
tarzu do Ksiegi Koheleta, do zdania: ,,Kazdy bowiem czlowiek, ktory je i pije,
i widzi dobra z pracy swojej, dar to Bozy jest” (3,13)"3, napisat: ,,Poniewaz Ciato
Pana jest prawdziwym pokarmem, a Jego Krew jest prawdziwym napojem [...],
mamy w obecnym czasie tylko to dobro: jes¢ Jego Ciato i pi¢ Jego Krew nie tylko
w sakramencie [Eucharystii — J.K.], ale takze w literze Pisma Swictego. Znajo-
mos$é Pisma Swietego jest prawdziwym pokarmem i prawdziwym napojem, ktore
otrzymujemy ze stowa Bozego”'*. Sw. Augustyn wielokrotnie uwzglednia zwiazek
zachodzacy miedzy Pismem Swietym i Eucharystia. W mowach kierowanych
do katechumenow, komentujac prosbe z Modlitwy Panskiej: ,,Chleba naszego
powszedniego daj nam dzisiaj” (Mt 6,11), wyjasnia:

— ,,Eucharystia jest wigc naszym chlebem powszednim, ale mamy ja tak przyjmo-
wac, aby umacniala nie tylko ciato, ale i ducha. Wtasciwa moc tego pokarmu
polega na tworzeniu jednosci, abySmy — uczynieni Ciatem Chrystusa, stawszy
sie¢ Jego cztonkami — byli tym, co przyjmujemy. Wtedy bedzie on rzeczy-
wiscie naszym chlebem powszednim. Takze jednak to, co wam wyjasniam,
jest chlebem powszednim. To sa dwa konieczne elementy wspierajace nasza
wedrowke”!s;

— ,,Gdy méwimy: «Chleba naszego powszedniego daj nam dzisiaj», mozemy to
bardzo dobrze rozmie¢ w odniesieniu do Twojej Eucharystii, chleba powsze-
dniego. Wierni bowiem wiedzg, co przyjmuja, i jest dobrze dla nich przyjmo-
wac¢ chleb powszedni konieczny dla nich w tym czasie. [...] Jesli nie wytrwaja
w dobrym zyciu, zostang oddzieleni od tego chleba. Co wigc oznacza: «Chleba
naszego powszedniego daj nam dzisiaj»? Starajmy si¢ zy¢ w taki sposob, by

3 Thum. wedhug ks. Jakuba Wujka.

Hieronim, Commentarius in Ecclesiasten ad Paulam et Eustochium 3, 13: PL 23, 1039: ,,Porro,
quia caro Domini verus est cibus, et sanguis eius verus est potus [...] hoc solum habemus in
praesenti saeculo bonum, si vescamur carne eius, et cruore potemur, non solum in mysterio
(Eucharistia), sed etiam in Scripturarum lectione. Verus enim cibus et potus, qui ex verbo Dei
sumitur, scientia Scripturarum est”.

Augustyn, Sermo 57,7, 7: PL 38, 389-399: , Ergo Eucharistia panis noster quotidianus est: sed
sic accipiamus illum, ut non solum ventre, sed et mente reficiamur. Virtus enim ipsa quae ibi
intellegitur, unitas est, ut redacti in corpus eius, effecti membra eius, simus quod accipimus.
Tunc erit vere panis noster quotidianus. Et quod vobis tracto, panis quotidianus est: et quod
in Ecclesia lectiones quotidie auditis, panis quotidianus est: et quod hymnos auditis et dicitis,
panis quotidianus est. Haec enim sunt necessaria peregrinationi nostrae”.

76 TwP 9,1 (2015)



Stowo Boze i Eucharystia w konstytucji Dei Verbum

nie zosta¢ oddzielni od Twego ottarza. Takze stowo Boze, ktére wyjasnia si¢

kazdego dnia i jako$ jest dla nas tamane, jest chlebem powszednim™';

— ,,«Chleba naszego powszedniego daj nam dzisiaj». Zarowno gdy prosimy Ojca
o konieczne umocnienie dla naszego ciala, widzac w chlebie to wszystko, co
jest dla nas konieczne, jak i gdy rozumiemy przez chleb powszedni to, co przyj-
mujecie z oftarza, robimy dobrze, proszac o to, co jest nam dzisiaj konieczne,
to znaczy w czasie obecnym. Chleb jest nam potrzebny w czasie obecnym,
gdy jestesmy glodni. [...] Chlebem jest takze stowo Boze, ktore jest gtoszone
kazdego dnia”"".

Z przytoczonych wypowiedzi §w. Hieronima i $w. Augustyna wida¢ wyraznie,
ze symbole chleba i wina sg odnoszone zarowno do stowa Bozego, spisanego
1 wyjasnianego w zywym stowie przepowiadania ko$cielnego, jak i do sakramentu
Eucharystii. Zblizenie tych dwoch rzeczywistosci nie oznacza jednak, ze sg sta-
wiane na tym samym poziomie ani z punktu widzenia obecno$ci Chrystusa, ani
z punktu widzenia czci okazywanej stowu Bozemu i sakramentowi Ciata Stowa
wcielonego. Mysli wyrazone w przytoczonych tekstach sg inspirowane mowa
Jezusa, przytoczona w szostym rozdziale Ewangelii §w. Jana'®. Nasladowanie
Chrystusa, nawigzujac do tradycji patrystycznej i jakby ja syntetyzujac, mowi
0 podwojnym stole stowa i sakramentu: ,,Date§ wigc mnie stabemu Twoje Ciato
i zawiesites latarni¢ o$wietlajaca mi droge: stowo Twoje. Bez tych dwoch rzeczy
nie mogtbym zy¢ jak nalezy, bo stowo Boze jest §wiattem dla duszy, a Twdj
Sakrament jest chlebem zycia. Mozna by rzec, ze sa jakby dwa stoty ustawione
po dwu stronach w skarbcu Kosciola $wigtego. Jeden to stot oftarza, na ktérym
lezy Chleb $wigty, drogocenne Ciato Chrystusa. Drugi stot to stot Prawa Bozego,
na ktorym spoczywa madro$¢ swigta nauczajaca prawdziwej wiary i prowadzaca

16 Tenze, Sermo 58, 4, 5: PL 38, 395: , Intellegitur etiam hoc valde bene: Panem nostrum quoti-

dianum da nobis hodie, Eucharistiam tuam, quotidianum cibum. Norunt enim fideles quid acci-
piant, et bonum est eis accipere panem quotidianum huic tempori necessarium. Pro se rogant,
ut boni fiant, ut in bonitate et fide et vita bona perseverent. Hoc optant, hoc orant: quia si non
perseveraverint in vita bona, separabuntur ab illo pane. Ergo: Panem nostrum quotidianum da
nobis hodie, quid est? Sic vivamus, ut ab altari tuo non separemur. Et verbum Dei quod quoti-
die vobis aperitur, et quodam modo frangitur, panis quotidianus est. Et quomodo illum panem
ventres, sic istum esuriunt mentes. Et hunc ergo petimus simpliciter, et quidquid animae nostrae
et carni nostrae in hac vita necessarium est, quotidiano pane concluditur”.

Tenze, Sermo 59, 3, 6: PL 38, 401: ,,Sequitur in oratione: Panem nostrum quotidianum da nobis
hodie. Sive exhibitionem corpori necessariam petamus a Patre, in pane significantes quidquid
nobis est necessarium, sive quotidianum panem illum intellegamus quem accepturi estis de
altari, bene petimus ut det nobis hodie, id est, hoc tempore. Hoc enim tempore est necessarius
quando esurimus; cum autem in alia vita erimus, peribit fames, numquid opus habebimus petere
panem? Sive istum panem quem dixi de altari nos accipere, bene oramus ut det nobis eum. Quid
est enim quod oramus nisi ne aliquid mali admittamus unde a tali pane separemur? Et verbum
Dei quod quotidie praedicatur panis est”.

Na temat relacji zachodzacej migdzy stowem Bozym i Eucharystig wiele waznych uwag sfor-
mutowat takze Orygenes. Por. H. de Lubac, Storia e Spirito, Milano 1984, s. 385-403.
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cztowieka wytrwale az poza zastone, gdzie znajduje sie miejsce Swigte Swictych.
Dzigki Ci, Panie Jezu, §wiatlo wiecznej jasnosci, za stot madrosci swietej, ktory
nam zastawile$ za posrednictwem swoich slug, prorokow, apostotéw i dokto-
row”"%. 11 Sobor Watykanski zestawia stowo Boze i Chleb eucharystyczny jeszcze
w innych dokumentach ogtoszonych po konstytucji Dei Verbum, ktore potwierdzaja
znaczenie tego zestawienia w kluczu, w jakim odczytali$my teksty z tej konsty-
tucji. W dekrecie Ad gentes zostalo stwierdzone, ze Kosciot ,,jako Cialo Stowa
wcielonego karmi si¢ i zyje stowem Bozym i Chlebem eucharystycznym” (nr 6).
W dekrecie Presbyterorum ordinis czytamy za$: ,,Chrzescijanie karmia si¢ stowem
Bozym z dwoch stotéw: Pisma Swietego i Eucharystii” (nr 18).

WYPOWIEDZI POSOBOROWE

Dalsze potwierdzenie tego, co powiedzieliSmy o sensie wypowiedzi soborowych
dotyczacych relacji miedzy stowem Bozym i Eucharystia, znajduje si¢ w odpo-
wiedzi Papieskiej Komisji ds. Interpretacji Dekretow II Soboru Watykanskiego
na przedstawione jej zapytania odno$nie do interpretacji DV 21. Na pytanie, czy
w poczatkowych stowach z nr 21 konstytucji Dei Verbum przystowek sicut et
oznacza, ze cze$é nalezna Pismu Swietemu jest taka sama, to znaczy rowna czci
okazywanej Najswigtszemu Sakramentowi, zostata udzielona nastepujaca odpo-
wiedz: , Nalezy czci¢ zardowno Pismo Swicte, jak i Ciato Panskie, ale w rozny
sposob 1 z réznych racji, jak wynika z konstytucji Sacrosanctum Concilium, nr 7,
z encykliki Mysterium fidei z 3 wrze$nia 1965 . (AAS 57 [1965] s. 764); z instruk-
cji Swietej Kongregacji Obrzedow z 25 maja 1967 r. Eucharisticum mysterium,
nr 9 (AAS 59 [1967] s. 547)"%.

Chcac wigc autentycznie interpretowac interesujgce nas zagadnienie relacji
miedzy stowem Bozym i Eucharystia, trzeba odnies¢ si¢ przede wszystkim do
konstytucji o liturgii Sacrosanctum Concilium, w ktorej czytamy: ,,Chrystus jest
obecny zawsze w swoim Kosciele, zwlaszcza w czynnosciach liturgicznych. Jest
obecny w ofierze Mszy $wietej tak w osobie celebrujacego [...], jak zwlaszcza
pod postaciami eucharystycznymi. Jest obecny swoja mocg w sakramentach. [...]
Jest obecny w swoim stowie, bo gdy w Kosciele czyta si¢ Pismo Swicte, On sam
przemawia. Jest obecny, gdy Kosciot modli si¢ 1 Spiewa psalmy”.

W encyklice Mysterium fidei Pawet VI, odwotujac si¢ do tego tekstu soboro-
wego, znacznie poszerzyt i uzupehit nauczanie na temat ré6znych sposobow obec-
nos$ci Chrystusa w Kosciele. Zawart w tym dokumencie znamienne wyjasnienie:

9 T. a Kempis, O nasladowaniu Chrystusa [4, 11, 4], tlum. A. Kamiefska, Warszawa 1989,

s. 222-223.
20 Papieska Komisja ds. Interpretacji Dekretow II Soboru Watykanskiego, Responsa ad proposita
dubia (5 lutego 1968 1.), 3: AAS 60 (1968) s. 362.
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,,Wszyscy wiemy, ze nie jeden jest sposob obecnosci Chrystusa w swym Kosciele.
Dobrze wigc bedzie zastanowi¢ sie nieco dtuzej nad tg tak bardzo radosng spra-
wa, ktorg zwigzle wylozyla konstytucja o $wigtej liturgii. Obecny jest Chrystus
w swoim modlacym si¢ Kosciele. [...] Obecny jest w swoim Kosciele §wiadczacym
dzieta mitosierdzia, nie tylko dlatego, ze czyniac co$ dobrego dla jednego z Jego
najmniejszych braci czynimy to dla samego Chrystusa, ale i z tej racji, ze Chrystus
jest tym, ktory te dziela spetnia przez Koscidl, spieszac nieustannie ludziom na
pomoc ze swa boska mitos$cig. Obecny jest w swoim Kosciele pielgrzymujacym
i pragnacym dotrze¢ do portu wiecznego zycia, gdyz sam przez wiar¢ mieszka
w sercach naszych i wlewa w nie mito$¢ przez Ducha Swietego, ktorego nam daje.
W inny wprawdzie sposob, a przeciez catkiem prawdziwie obecny jest w swoim
Kosciele nauczajacym, poniewaz gtoszona Ewangelia jest stowem Bozym, a glosi
si¢ ja tylko w imi¢ i w oparciu o powage Chrystusa. [...] Obecny jest w swoim
Kosciele sprawujacym rzady nad ludem Bozym, gdyz $wieta wladza pochodzi od
Chrystusa, a za wykonujacymi jg pasterzami stoi Chrystus. [...] Ponadto obecny
jest Chrystus, i to w sposob wyzszy, w swoim Kosciele sktadajacym Ofiare Mszy
$wigtej w Jego imieniu oraz udzielajagcym sakramentow. [...] Te sposoby obecno-
$ci napelniajg rozum zdumieniem i wprowadzajg go w kontemplacj¢ tajemnicy
Kosciota. Ale odmienny jest sposob, i to w najwyzszym stopniu, w jaki Chrystus
pozostaje obecny w swoim Kosciele w sakramencie Eucharystii; [...] zawiera
bowiem samego Chrystusa. [...] Ta obecnos¢ wszakze nazywa si¢ «rzeczywista»
nie w sensie wyltacznosci, jakby inne nie byty «rzeczywiste», ale przez szczegdlna
doskonatos¢, bo jest substancjalna. Przez nig mianowicie obecny staje si¢ Chry-
stus caty, Bog i cztowiek. Opacznie wiec thumaczylby kto$ ten sposdb obecnosci
[...], sprowadzajac te obecno$¢ do ram symbolizmu™?. Instrukcja Eucharisticum
mysterium streszcza doktryne zawarta w przytoczonych dwoch dokumentach,
odwotujac sie takze do nauczania Soboru Trydenckiego na temat NajSwigtszego
Sakramentu?®.

Przytoczone teksty nauczania posoborowego wyjasniaja wystarczajaco jasno
rozroznienie sposobu i intensywnosci obecnosci Chrystusa w Pismie Swietym
i w Eucharystii. Nie podejmujg one bezposrednio zagadnienia czci naleznej jedne;
1 drugiej rzeczywistosci, o ktorych mowig przytoczone na poczatku wypowiedzi
z konstytucji Dei Verbum. Jest jednak oczywiste, ze z roznego sposobu obecno-
$ci Chrystusa wynika takze rézny sposdb okazywania jej czci tam, gdzie ona si¢
wyraza. Sobor Trydencki, dokonawszy wyktadu na temat obecnosci Chrystusa
w Sakramencie Eucharystii, sformutowat takze nauczanie o sposobie oddawania
mu czci: ,,Nie ma wigc zadnej mozliwosci watpienia, ze wszyscy wierni Chry-

2l Pawel VI, Enc. Mysterium fidei, w: To czyricie na mojg pamiqtke. Eucharystia w dokumentach

Kosciota, oprac. J. Miazek, Warszawa 1987, s. 21-23.
Por. Swigta Kongregacja Obrzgdow, Instrukcja Eucharisticum mysterium, w: To czyncie na
mojq pamigtke, s. 162.
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stusowi wedtug zwyczaju stale przyjetego w Kosciele maja temu Najswigtszemu
Sakramentowi oddawac najwyzszy kult adoracji (latria), ktory nalezy sie prawdzi-
wemu Bogu. [...] Wierzymy bowiem, Zze w nim jest obecny ten sam Bog, o ktérym
wprowadzajgc go na $wiat, Ojciec przedwieczny mowi: «Niech Mu pokton oddaja
wszyscy Aniotowie Bozy»”2.

Brak rozr6znienia odnosnie do sposobu okazywania czci roznym formom obec-
no$ci Chrystusa bedzie zawsze prowadzil do zamieszania. Najprosciej mowiac,
jesli I Sobor Watykanski naucza o obecnosci Chrystusa w Kosciele, to nie oznacza
to, ze kazda jej forme nalezy umie$ci¢ w tabernakulum. Odpowiedzig Kosciota na
obecno$¢ Chrystusa w ubogim jest dziatalno$¢ charytatywna (por. Mt 25,31-46).
Kazda z form obecnos$ci Chrystusa w Ko$ciele domaga si¢ po prostu adekwat-
nej odpowiedzi. Moze zamiast proponowania umieszczenia Biblii w osobnym
tabernakulum lepsza propozycja byta propozycja trzymania jej zawsze pod rgka
1 siegania do niej w rdznych okolicznosciach zyciowych oraz niewychodzenia
bez niej z domu, np. w wersji kieszonkowej albo po prostu z ktérags Ewangelia,
czy z Ksiega Psalmow. Tego mozemy si¢ uczy¢ na przyktad od naszych braci
baptystow. Jesli za§ chodzi o sam Ewangeliarz wykorzystywany w liturgii, to
wystarczy jego prosta intronizacja, na przyktad przed ambong lub obok niej. Takie
usytuowanie pokazywatoby na zwiazek zachodzacy miedzy odczytanym tekstem
ewangelicznym a jego wyjasnieniem w homilii czy kazaniu.

ZAKONCZENIE

Podsumowujac przeprowadzone analizy, nalezy przede wszystkim stwierdzic,
ze wzajemna wi¢z stowa Bozego i Eucharystii — stotu stowa i stolu Ciata Chrystu-
sa?* — jest tradycyjnym tematem w literaturze teologicznej, a w zyciu Kosciota jest
to istotna rzeczywisto$¢ o podstawowym znaczeniu duchowym i egzystencjalnym.
Zashiga 11 Soboru Watykanskiego jest ponowne zwrdcenie uwagi na ten parale-
lizm, pokazujac wierzacym konieczno$¢ karmienia si¢ w zyciu chrzescijanskim
zaréwno Pismem Swietym, czyli stowem Bozym spisanym, gtoszonym w liturgii,
nauczanym na lekcjach religii, jak rowniez Eucharystia, czyli substancjalng obec-
noscig Chrystusa, najwyzszym dobrem duchowym Kosciota i kazdego wierzacego.
W konsekwencji zardéwno Pismu Swietemu, jak i Eucharystii nalezy okazywaé
wlasciwg czes¢, uzalezniong od typdw obecnosci Chrystusa, z ktérymi mamy do
czynienia w tych dwoch przypadkach. Czytajac DV 21, wydaje si¢, ze najbardziej
wlasciwa odpowiedzia na jej nauczanie odnosnie do relacji zachodzacej miedzy

2 Sobér Trydencki, Dekret o sakramencie Eucharystii, w: Breviarium fidei. Wybér doktrynalnych

wypowiedzi Kosciota, red. 1. Bokwa, Poznan 2007, s. 206.
Por. T. Stramare, , Mensae duae”: studio biblico patristico su S. Scriptura ed Eucaristia,
»Seminarium” 18 (1966) s. 1020-1034.
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stowem Bozym i Ciatem eucharystycznym jest odpowiednie traktowanie i prze-
zywanie liturgii. ,,Zwlaszcza — maxime” w niej Chrystus staje si¢ pokarmem dla
chrze$cijanina za posrednictwem swojego stowa i swojego Ciata. Kwestig¢ te pod-
kresla takze zawarty w tej wypowiedzi czasowy przyimek ,,cum — gdy” (opuszczo-
ny w nowym polskim ttumaczeniu konstytucji soborowej), ktory jeszcze mocniej
podkresla ten zwiazek. Urzeczywistnia si¢ on wowczas, gdy w liturgii przyjmuje si¢
stowo Boze i Ciato Chrystusa. Akcent jest wigc potozony na przezywanie liturgii.
Zamiast zatem szukac, w jaki sposob obecnos¢ Chrystusa w Jego stowie ,,zamkng¢”
w najdostojniejszym chocby miejscu — co w odniesieniu do Eucharystii i we wta-
$ciwym rozumieniu czyni Kosciot za posrednictwem tabernakulum umieszczonego
w koSciele — trzeba raczej zastanawia¢ sig¢, w jaki sposob t¢ obecnos¢ zbliza¢ do
cztowieka, a cztowieka otwiera¢ na jej dostrzeganie i owocne korzystanie z niej
w codziennym zyciu, aby zbliza¢ do siebie wiare i zycie. Chodzi o ksztattowanie
odpowiedniej ,,postawy” wierzacego w stosunku do Pisma Swictego®. Gtowny
problem dotyczy wiec tego, w jaki sposob stowo Boze, ktore jest ,,zywe, skuteczne
1 ostrzejsze niz wszelki miecz obosieczny, przenikajace az do rozdzielenia duszy
i ducha, stawow i szpiku, zdolne osadzi¢ pragnienia i mysli serca” (Hbr 4,12),
wpisa¢ w nasze czasy i w nasze pielgrzymowanie, jak powiedzialby §w. Augustyn.

THE WORD OF GOD AND THE EUCHARIST IN THE CONSTITUTION
OF DEI VERBUM

Summary

What relation occurs between the written word of God and the Eucharist? Presented in
this article response to the above question, follows the line of teaching contained within
the Dogmatic Constitution of Dei Verbum of Second Vatican Council. The Council has
made the appreciation of the word of God undeniable and directly associated it with the
celebration of the Eucharist, however, there is nothing in the Council’s teaching that would
allow to equate the importance of the Christ’s presence in the scripture with His presence
in the Eucharist. The statements of the Church following the Second Vatican Council
clearly confirm this, therefore the occurring difference should be a point of reference for
the formulation of the diverse proposals concerning Bible’s presence in the house of God.

Stowa kluczowe: Biblia, stowo Boze, Eucharystia

Keywords: word of God, Bible, Eucharist

25 Sugestywne propozycje na ten temat w: H. de Lubac, Pismo Swiete w Tradycji Kosciola,

th. K. Lukowicz, Krakéw 2008, s. 88-101.
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WNIEBOWSTAPIENIE SYNA.
NOWA FORMA OBECNOSCI JEZUSA
PRZY BRACIACH!

Whiebowstapienie jeszcze wyrazniej niz Zmartwychwstanie daje nam odczuc, ze
Chrystus jest ponad wszelkimi ludzkimi ograniczeniami. Jest inaczej i bardziej
obecny, niz potrafimy to zrozumie¢. Mozna okresli¢ t¢ obecno$¢ jako Boska, a
ta nie zna opuszczenia, oddalenia, zapomnienia, odleglosci.

Ksigdz Andrzej jest misjonarzem, pallotynem. Od kilkunastu lat postuguje
w Rwandzie. Do Polski przylatuje bardzo rzadko, raz na kilka lat. Gdy widzieli$my
si¢ ostatnio, z bolem wspominal, Ze jego mama jest cigzko chora. Kiedy wylatywat
Z 0jczyzny, jeszcze zyla. Zmarla, gdy byl juz w odleglej Rwandzie. Matka umierata
zaopatrzona w sakramenty §w. przez innego kaptana, obcego, ktdérego moze nawet
nie znata osobiscie. Jej syn byt wowczas na innym kontynencie. Moze nawet w tym
czasie towarzyszyt jakiej$s umierajacej parafiance. Pocieszat ja i wspierat. Nie byt
jednak przy konajgcej matce, cho¢ tego pragngl. Nie mogt trzymac jej za reke,
gdy przekraczata granicg ziemskiego i wiecznego zycia. Nie mogl wyszeptaé jej
stow synowskiej wdzigcznosci czy chrzescijanskiej pociechy. Nie jestem nawet
pewien, czy mégt przyby¢ na jej pogrzeb. Na pewno wszystko to bardzo przezyt.
Pociecha mogly by¢ dla niego stowa Chrystusa: ,,kto petni wole Ojca mojego, ktory
jest w niebie, ten Mi jest bratem, siostra i matka” (Mt 12,50). Pociecha byta tez
obecno$¢ Maryi, Matki Stowa, Pani z rwandyjskiego sanktuarium w Kibeho. Tej,
ktora z duszg i cialem wzigta do nieba, jest juz zawsze przy kazdym swoim dziecku.
Gdy cierpimy lub przezywamy trudne chwile, potrzebujemy czyjej$ obecnosci.
Jedyne, czego oczekuja od nas cigzko doswiadczeni lub chorzy, to nasza zwykta

Ks. Stawomir Kunka — kaptan diecezji pelplinskiej (ur. 1979), adiunkt Katedry Historii Dogma-
tow 1 Teologii Historycznej w Instytucie Teologii Dogmatycznej KUL; w Lublinie jest jednym
z kapelanéw wspélnoty ,,Wiara i Swiato”; autor ksiazek Teologiczna wizja cielesnosci czlowie-
ka w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana Pawta II (Lublin 2012) i Elementarz cztowieka wolnego
(Pelplin 2014); interesuje si¢ antropologia teologiczna, personalizmem szkoty lubelskiej i sote-
riologig integralna; e-mail: ks.slawek@wp.pl.

Artykut ten stanowi znacznie poszerzong i zmieniong wersje artykutu Jeszcze blizszy cztowie-
kowi, ,,Pielgrzym” 2014, nr 11(639), s. 14-15.
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i cicha obecnos$¢. Niestety, nie mozemy by¢ zawsze i wszedzie z tymi, ktoérych
kochamy. Zycie uczy nas, ze rozstania z rodzing, przyjaciétmi sa czyms natural-
nym, w pewnym sensie nawet koniecznym. Zawsze jednak powoduja cierpienie
i obawe o dobro tych, ktérych musimy opusci¢. Czy w tym konteks$cie wiara, ze
,»Pan Jezus zostat wzigty do nieba i zasiadl po prawicy Boga” (Mk 16,19), moze
poglebic i ubogaci¢ §wiadomos$¢ obecnosci Boga w naszym zyciu? Niniejsze opra-
cowanie sktada si¢ z pieciu czesSci. W pierwszej podjeta zostanie kwestia drogi,
jaka Wcielony Syn Bozy podejmuje, objawiajac ludzkosci mitosé Ojca. Nastepnie
przywolana zostanie zapowiedz meki i wywyzszenia Chrystusa, a takze fenomen
radosci uczniow po Wniebowstgpieniu Mistrza. Wreszcie rozwazy¢ wypadnie, na
czym polega nowos¢ obecnosci Chrystusa po odejsciu do domu Ojca oraz temat
Eucharystii i dziatania Ducha Swigtego, Pocieszyciela (zob. J 16,7).

WCIELONY SYN W DRODZE DO OJCA

Przez zrodzenie z Dziewicy Maryi Syn Bozy stat si¢ Emmanuelem, ,,Bogiem
z nami” (por. Mt 1,23). Catym swoim ziemskim zyciem §wiadczyl, ze Bog jest
najblizszy cztowiekowi. Przypominal, Ze jest wcigz przy nim (Mt 6,18), Ze rozumie
go bardziej niz on sam (Mt 6,8) i ze kocha cztowieka ponad wszystko (Rz 8,32).
Przyjmujac za$ falszywe oskarzenie i wyrok $mierci, Jezus spetit odwieczny
plan zbawienia. Tak dalece zjednoczyt sie¢ z kazdym cztowiekiem, ze doswiadczyt
najbolesniej samotnos$ci w jej najgltebszym wymiarze. Stowa wykrzyczane przez
konajacego Jezusa: ,,Boze moj, Boze mdj, czemus Mnie opuscit?” (Mt 27,46; Mk
15,34), wyznaczyly kres rozlace cierpiacego cztowieka z Bogiem, jego Stworca
i Ojcem. Roztaka ta powstata przez grzech Adama, a w Chrystusie, ,,ostatnim
Adamie” (por. 1 Kor 15,45), zostata definitywnie przezwycig¢zona. Syn, postusz-
ny do konca (Flp 2,8) i bez reszty oddany Ojcu (Lk 23,46), juz niejako z krzyza
wraca do Jego domu?.

W zmartwychwstaniu Jezusa Chrystusa ukazuje si¢ $wiatu i ludzkosci Ojcowska
mito$¢ Boga. Dopehia si¢ w nim $wiadectwo Ojca o umitowanym Synu (Lk 3,22;
Mt, 17,5; J 5,37). W Chrystusie takze kazdy cztlowiek doznaje przyjecia przez Boga
i usprawiedliwienia, gdyz Zbawiciel ,,przez swa krew uwolnit nas od naszych
grzechow” (Ap 1,5; por. Dz 20,28). Na zmartwychwstaniu nie konczy si¢ ta Boza
piesn mitosci, wyspiewana niewinnie skazanemu, cierpigcemu Cztowiekowi.

Zmartwychwstaly Pan ,,po swojej mece dat wiele dowodow, ze zyje”, przycho-
dzit do swoich apostotow ,,przez czterdziesci dni i mowit o krdlestwie Bozym”

2 Por. H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, tham. E. Piotrowski, Krakow 2001,
Droga do Ojca (Wielkanoc), s. 179-266.
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(Dz 1,3). Pocieszatl ich swa obecnoscia, dodawat odwagi. Leczyt ich z leku.
Niemniej jednak zapowiadal powro6t do Ojca. Juz w poranek wielkanocny Marii
Magdalenie, ktorej si¢ ukazal, rzekt: ,Nie zatrzymuj Mnie, jeszcze bowiem nie
wstgpitem do Ojca” (J 20,17). Autor Listu do Hebrajczykéw ukazuje zwigzek
istniejacy migdzy meka i Smiercig Syna a Jego wywyzszeniem: ,,dokonawszy
oczyszczenia z grzechow, zasiadl po prawicy Majestatu na wysokosciach” (1,3).
Podobnie czyni §w. Pawel, gdy stwierdza, ze przez postuszenstwo Chrystusa ,,az do
$mierci — i to $mierci krzyzowej”, Ojciec ,,Go nad wszystko wywyzszyt i darowat
Mu imi¢ ponad wszelkie imi¢” (Flp 2,8-9).

Chrystus — jako wspotistotny Ojcu — zawsze byl Panem i Bogiem, ale przez
swoje postuszenstwo zostal wywyzszony w swej ludzkiej naturze. Wniebowsta-
pienie stanowi kolejny etap dziela Bozej mitosci rozpoczetego we Weieleniu
Stowa. Postannictwo Chrystusa, a takze cata ekonomia zbawienia, znajduje dopel-
nienie w powrocie Jezusa do Ojca. Tak realizuje si¢ misterium paschalne Meki,
Zmartwychwstania i Wniebowstapienia Chrystusa. Jego powr6t do Ojca oznacza
,uczestnictwo, razem z cztowieczenstwem, w mocy i wladzy samego Boga” (KKK
668). W Chrystusie ,historia czlowieka, a nawet cale stworzenie osigga swoja
«rekapitulacje» [por. Ef 1,10], swoje transcendentne wypehienie” (KKK 668)*.
W Chrystusie cztowiek wraca do swojego Ojca.

Wedlug H.U. von Balthasara trzeba pamigtaé, ze ,,gdy na koncu czterdziestodniowego okre-
su, blogostawiac Apostotéw, widzialnie wobec nich unosi si¢ do nieba, to po to, aby im daé
odczu¢, ze tajemniczy czas dobiega konca, gdyz On juz jako Niebianin spelnil swe ziemskie
dzieto: On wyjasnia im Pismo, ponownie sprawuje z nimi Eucharysti¢, ostatecznie wybiera
Piotra na pasterza swej owczarni, obiecuje, ze mito$¢, symbolizowana przez Jana, pozostanie
w Kosciele az do Jego powrotu. Byloby niedorzecznoscia mysle¢ tutaj w kategoriach chrono-
logicznych i sadzi¢, ze dopiero na koncu wspomnianego okresu Zmartwychwstaly potaczyt si¢
z Ojcem” (Credo. Medytacje o Skiadzie Apostolskim, tham. J.D. Szczurek, Krakéw 1997, s. 51).
Wigcej na ten temat zob.: H.U. von Balthasar, Teologia Misterium Paschalnego, s. 243-245;
W. Kasper, Wniebowstgpienie Chrystusa — historia i teologiczne znaczenie, thum. F. Mickie-
wicz, ,,Communio” 1986, nr 1, s. 48-57; J. Flis, Wniebowstgpienie Jezusa Chrystusa w swietle
pism sw. Lukasza, ,,Roczniki Teologii Dogmatycznej” 2011, t. 3 (58), s. 99-112 (zwtl. s. 103-
-107); C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 1, Lublin 2000, s. 679-680; J. Ratzinger, Wpro-
wadzenie w chrzescijanstwo, thum. Z. Wiodkowa, Krakow 2006, s. 327-335 (zwt. s. 332-335).
Zob. FX. Chodkowski, ,, Ty jestes Chrystus, Syn Boga Zywego”. Zarys chrystologii Josepha
Ratzingera, Poznan 2007, Wniebowstgpienie Chrystusa a cztowiek s. 150-152. Chodkowski,
analizujgc nauczanie Ratzingera, pisze: ,,W Chrystusie [...] cztowiek, istota cztowieka, wstapit
w niebywaly i nowy sposob w glebi¢ Boga, dzigki czemu czlowiek na zawsze znalazt miejsce
w tej glebi i od tego czasu znika granica miedzy Bogiem a czlowiekiem” (s. 151). Wczesniej
Chodkowski pisze na temat ,,personalnego wymiaru nieba” i, parafrazujac stowa Ratzingera,
stwierdza, ze ,,niebo nie jest miejscem, ktore przed wniebowstgpieniem Chrystusa miato by¢
zamknigte na mocy faktycznego wyroku Bozego, a pdzniej na mocy tego samego wyroku row-
nie faktycznie otwarte. Rzeczywisto$¢ nieba powstaje przez spotkanie si¢ Boga i cztowieka,
przez zetknigcie si¢ istoty cztowieka z istota Boga jako wymiar jedno$ci Boga i cztowieka” (s.
149-150).
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ZAPOWIEDZ WYWYZSZENIA PONIZONEGO

Wywyzszenie Chrystusa dokonuje si¢ juz przez krzyz na Golgocie. Zbawi-
ciel, swiadomy swej meki krzyzowej, zapowiedzial, ze ,,gdy zostanie nad ziemi¢
wywyzszony, przyciagnie wszystkich do siebie” (por. J 12,32). Kiedy w cza-
sie ostatniej wieczerzy ,,zaczal umywac uczniom nogi i ociera¢ przescieradtem”
(J 13,5), towarzyszyta Mu wciaz §wiadomos¢, ze ,,Ojciec dat Mu wszystko w rece
oraz ze od Boga wyszedt i do Boga idzie” (J 13,3). Tylko w czysto ludzkiej opty-
ce Jezus wstgpit na krzyz jako skazaniec. W Boskiej za$§ perspektywie wstgpit
na krzyz jako Kaptan. Wtasnie przez krzyz ,,zasiadl po prawicy tronu Majestatu
w niebiosach, jako stuga §wiatyni i prawdziwego przybytku zbudowanego przez
Pana, a nie przez czlowieka” (Hbr 8,1-2). Skladajac siebie w ofierze (J 17,19;
Ef5,2), wszedt,,do samego nieba, aby teraz wstawiac si¢ za nami przed obliczem
Boga” (Hbr 9,24). W ten sposdb ,,nieustannie urzeczywistnia swoje kaptanstwo”
oraz ,jest gldwnym celebransem liturgii, przez ktéra czci Ojca w niebie” (KKK
662). Jego ofiara krzyzowa jest doskonata, dlatego nie trzeba jej powtarzac. Jezus
Chrystus, ,,ztozywszy raz na zawsze jedng ofiar¢ za grzechy, zasiadl po prawicy
Boga, oczekujac tylko, az nieprzyjaciele Jego stang si¢ podnozkiem nog Jego”
(Hbr 10,12-13; por. 1 P3,18.22). Ojciec ,,wszystko bowiem rzucit pod stopy Jego”
(1 Kor 15,27; por. Ps 8,7).

Zaden cztowiek sam nie moze wej$¢ do domu Ojca. Syn otwiera drzwi domu
dla swych braci®. ,,Nikt nie wstapit do nieba, oprocz Tego, ktory z nieba zstapit —
Syna Cztowieczego” (J 3,13). W nocnej rozmowie z Nikodemem Jezus wyjasnia,
ze ,,jak Mojzesz wywyzszyl weza na pustyni, tak potrzeba, by wywyzszono Syna
Czlowieczego, aby kazdy, kto w Niego wierzy, miat zycie wieczne” (J 3,14-15).
Tego zycia cztowiek nie posiada sam z siebie, ale otrzymuje je od Ojca.

W czasie Ostatniej Wieczerzy Jezus chcial jeszcze raz przygotowac aposto-
16w do swojego odejs$cia. Czynit to juz wezesniej (zob. Mt 17,22-23; 20,28).
W Wieczerniku za§ mowit: ,,Dzieci, jeszcze krotko jestem z wami. Bedziecie Mnie
szukag, ale [...] dokad Ja ide, wy p06j$¢ nie mozecie” (J 13,33). Nie pozostawit ich
jednak w zagubieniu i niepewnosci. Daje jasng wskazowke, co majg czynié, aby
Go odnalez¢: ,,Przykazanie nowe dajg¢ wam, abyscie si¢ wzajemnie mitowali tak,
jak Ja was umitowatem; zeby$cie i wy tak sie mitowali wzajemnie” (J 13,34)%.

»Swym wniebowstgpieniem Jezus zwyciezylt pieklo i otworzyt nam drogg¢ do nieba, obdarzyt
nas nowa nadzieja” (Niemiecka Konferencja Biskupow, Katolicki katechizm dorostych. Wyzna-
nie wiary Kosciota, ttum. M. Wectawski, Poznan 1987, s. 190). Zob. A. Sicari, Koniecznosé¢
wniebowstgpienia, tham. L. Balter, ,,Communio” 1986, nr 1, s. 3-10.

Sw. Augustyn komentuje nowe przykazanie mitosci w sposob nastepujacy: Chrystus ,,umitowat
nas, aby$my si¢ wzajemnie mitowali. Mitujac nas, dat nam moc, aby$my zwiazali si¢ wzajemna
miloécig i abysmy zjednoczeni stodka wigzig mitosci stali si¢ ciatem tak wspaniatej Glowy”
(Komentarz do Ewangelii sw. Jana, Traktat 65, 3, cyt. za: Liturgia godzin. Codzienna modlitwa
ludu Bozego, t. 11, Poznan 1984, s. 620).
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Jego uczniowie, gdy juz nadejdzie czas, pdjdg ta samg drogg. Odnajda swego
Mistrza. Ukazuje to historia diakona Szczepana. On oskarzony przez ,,fatszywych
swiadkow” (Dz 6,13), przed swoja mgczenska $Smiercia rzekt: ,,Widze niebo otwarte
i Syna Czlowieczego, stojacego po prawicy Boga” (Dz 7,56). Potem kamienowany,
oddat swe zycie Jezusowi (Dz 7,59). Zbawiciel, swiadom swojej meki i $mierci
(J 13,1), pociesza apostotow: ,,W domu Ojca mego jest mieszkan wiele. Gdyby
tak nie bylo, to bym wam powiedzial. Id¢ przeciez przygotowa¢ wam miejsce.
A gdy odejde 1 przygotuje wam miejsce, przyjde powtornie i zabiore was do siebie,
abyscie i wy byli tam, gdzie Ja jestem” (J 14,2-3). Jednoczesnie ostrzega ich, ze nie
istnieje inna droga do zycia wiecznego i petni szczescia: ,,Ja jestem droga i prawda,
i zyciem. Nikt nie przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie” (J 14,6)".

W Dziejach Apostolskich czytamy rowniez zapowiedz zstapienia Ducha Swie-
tego na apostotdw, ktory uzdolni ich do $wiadczenia o Chrystusie ,,w Jerozolimie
i w calej Judei, i w Samarii, i az po krance ziemi” (1,8). Potem Jezus ,,uniést si¢
w ich obecnosci w gore i obtok zabral Go im sprzed oczu” (1,9). Wspomnienie
owego obtoku jest bardzo istotne. ,,Zniknigcie Jezusa ukazuje nie jako wyrusze-
nie w droge do gwiazd, lecz jako wejécie w tajemnice Boga™®. Swiadomosé te
wypowiada §w. Piotr: ,,On jest po prawicy Bozej, gdyz poszedt do nieba, gdzie
poddani Mu zostali Aniotowie i Wtadze, i Moce” (1 P 3,22), podobnie pisat
$w. Pawel. Warto tu podkresli¢, ze ,,Bog jest Panem i Stworcag wszystkich prze-
strzeni. Jego obecnos$¢ nie jest przestrzenna, lecz Boska wlasnie. «Zasiadanie po
prawicy Boga» oznacza udziat w tym Jego panowaniu nad przestrzenig”'°. Od teraz
Jezus moze by¢ zawsze 1 wszedzie z tymi, ktorzy Go mitujg i szukaja.

RADOSC Z ROZSTANIA?

Rozstania, nawet w kontek$cie wiary i stuzby Bozym sprawom, wigza si¢
Z poczuciem straty, czasami przynosza smutek. Dla przyktadu, starsi Kosciota
z Efezu, po ktorych Pawet postal, ptakali, rozstajac si¢ z nim w Milecie. ,,Wszy-
scy wybuchneli wielkim placzem. Rzucali si¢ Pawlowi na szyje i calowali go,

Por. Dz 4,11-12: ,,On jest kamieniem, odrzuconym przez was budujacych, tym, ktory stat si¢
glowica wegta. I nie ma w zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod niebem zad-
nego innego imienia, w ktorym mogliby$my by¢ zbawieni”.

J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, cz. 11: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwych-
wstania, tham. W. Szymona, Kielce 2011, s. 299.

,,Ktéz moze wyda¢ wyrok potepienia? Czy Chrystus Jezus, ktory ponidst [za nas — S.K.]
$mier¢, co wigcej — zmartwychwstal, siedzi po prawicy Boga i przyczynia si¢ za nami?”
(Rz 8,34); ,,Jesliscie wige razem z Chrystusem powstali z martwych, szukajcie tego, co w gorze,
gdzie przebywa Chrystus, zasiadajac po prawicy Boga. Dazcie do tego, co w gorze, nie do tego,
co na ziemi” (Kol 3,1-2).

10 J. Ratzinger — Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 11, s. 300.
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smucgc si¢ najbardziej z tego, co powiedzial: ze juz go nigdy nie zobaczg”
(Dz20,37-38). W przypadku rozstania z Jezusem jest zupetnie inaczej. To prawda,
ze gdy Jezus zapowiadal uczniom swojg meczenska $Smierc i zmartwychwstanie,
oni ,,bardzo si¢ zasmucili” (Mt 17,23). Dlatego podczas ostatniej wieczerzy upo-
mina ich: ,,Gdybyscie Mnie mitowali, rozradowalibyscie si¢, ze id¢ do Ojca, bo
Ojciec wickszy jest ode Mnie” (J 14,28). W stowach tych kryje si¢ ,,synteza oso-
bliwego «odejscia» Jezusa, bedacego jednoczesnie Jego «przyjsciem»”!!. Odejscie
Chrystusa jest jednoczes$nie Jego powrotem, powtornym przyjsciem. Jest ,,nowym
sposobem bliskosci, trwatej obecno$ci”!?. Z tej za$ ptynie chrzescijaniska radosé
i nadzieja.W Ewangelii $w. Lukasza czytamy, ze gdy Jezus zostal uniesiony do
nieba, uczniowie ,,0ddali Mu pokton i z wielka radoscig wrocili do Jerozolimy,
gdzie stale przebywali w $wiatyni, wielbiac i btogostawiac Boga” (24,52-53). Zdu-
miewajgce, ze nie pograzyli si¢ w smutku'3. ,,Sg najwidoczniej pewni Jego nowej
obecnosci. Maja pewnos¢, ze [...] Jezus jest teraz wlasnie wsrod nich obecny na
nowy, peten mocy, sposob. Wiedza, ze «prawica Boga», na miejsce ktorej «zostat
wyniesiony», zawiera w sobie nowy sposob Jego obecnosci, ze ta obecnos$¢ wsrod
nich jest teraz nieutracalna i ze jest nam tak bliski, jak moze by¢ wilasnie tylko
Bog”'*. Zauwazmy, ze Jezus ,,zostal uniesiony do nieba”, gdy ,,ich btogostawit”
(Lk 24, 1). Oznacza to, ze ,,Jego rece sg nadal wyciagniete nad tym $wiatem. Te
btogostawiace r¢gce Chrystusa sg jakby chronigcym nas dachem. Sg one jednak
rownoczesnie gestem otwarcia, ktory rozrywa $wiat, azeby weszto do niego niebo
i moglo w nim sta¢ si¢ obecnos$cig”!>. Prawda ta stanowi powdd chrzescijanskiej
radosci. Jezus, wstgpujac do nieba, otwiera nas i nasz §wiat na Boza taskawos¢
i dobro¢, na Ojcowskie blogostawienstwo.

WNIEBOWSTAPIENIE WCIAZ OBECNEGO NA ZIEMI

Zmartwychwstajac, Chrystus przekroczyt granice czasu i przestrzeni. Tym
samym przekroczyt nasze ludzkie pojecie na temat Jego obecnosci. Uczniowie
Zmartwychwstalego probuja odnalez¢ sie w tej nowej sytuacji. Maja ku temu

1 Tamze, s. 301.

Tamze.

J. Flis zauwaza, ze ,,w radoSci powracajacych uczniow, po odej$ciu Pana, mozna widzie¢
zaskakujacy motyw. Przeciez w ludzkich relacjach pozegnanie kogo$ bliskiego powoduje smu-
tek u opuszczajacych. Tymczasem w opisie Lukasza uczniowie powrocili do Jerozolimy nie
tylko bez jakichkolwiek oznak smutku, ale «z wielka rado$cig» (w. 52). Podobnie jak rado$¢
zauwazyl Lukasz przy narodzeniu Jezusa, tak teraz zaznaczyt ja przy odej$ciu Pana” (Wniebo-
wstgpienie Jezusa Chrystusa w swietle pism sw. Lukasza, s. 108).

4 J. Ratzinger — Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. I, s. 298.

Tamze, s. 310.
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wiele okazji. Mistrz najpierw przychodzi do nich ,,mimo drzwi zamknigtych”
(J 20,26), znika im z oczu (Lk 24,31), potem pojawia si¢ niespodzianie (Lk 24,36).

Whiebowstapienie jeszcze wyrazniej ukazuje catkowita wolnos¢ Chrystusa
od wszelkich ograniczen w tym wzgledzie. Zatem fakt, ze ,,Jezus, Zmartwych-
wstaly, wstgpit na niebiosa, nie jest zadnym wydarzeniem geograficznym, ale
raczej powrotem do punktu wyjscia Jego postania, z tym jednak, ze wzbogaco-
nym o zniwo $§wiata zebrane w czasie postania”'®. Wstepujac do nieba, Chrystus
nie odchodzi, ale zaczyna jeszcze bardziej by¢ obecny ze swoimi przyjacidtmi.
,»Wchodzi we wspolnote zycia z Bogiem zywym, w sytuacje Boskiej wyzszosci
nad wszelka przestrzenno$cia™!”. Jego obecnos¢ jest teraz obecno$cia na sposob
Boski. Nikogo nie opuszcza, nie zostawia, nie musi si¢ rozstawac'®.

Swojego rodzaju przedsmakiem nowej formy obecnosci Zmartwychwstatego
bylo pewne zdarzenie jeszcze sprzed misterium paschalnego. Najzwigzlej opisu-
je je $w. Jan (zob. J 6,16-21; por. Mt 14,22-33; Mk 6,45-52). Chodzi tu o nagte
pojawienie si¢ Jezusa przy Apostolach, gdy oni sami todzig przeprawiaja si¢ na
drugi brzeg. Jezus kroczyl po jeziorze, a gdy oni ,,chcieli Go zabra¢ do todzi”,
,,10dz znalazla si¢ natychmiast przy brzegu, do ktorego zdazali” (J 6,21). Z relacji
$w. Marka wynika, ze Jezus ,,przynaglit swych ucznidéw, zeby wsiedli do todzi
i wyprzedzali Go na drugi brzeg, do Betsaidy, zanim odprawi thum”, a ,,gdy rozstat
si¢ z nimi, odszedl na gore, aby si¢ modli¢” (6,45-46). W konteks$cie Wniebo-
wstapienia mozna zauwazy¢ tu pewng analogie do sytuacji przyjaciol Chrystusa
wszystkich czaséw Kosciota, réwniez wspodtczesnie zyjacych. Moze im wydawac
sig, ze Pan jest daleko od nich. ,,Poniewaz jest jednak u Ojca, widzi ich. A poniewaz
ich widzi, przychodzi do nich po jeziorze, siada razem z nimi w fodzi i umozliwia
im dotarcie do celu””. Odkrycie Jego obecno$ci napelnia odwagg i moze sprawié¢
rzeczy po ludzku niemozliwe.

Warto jeszcze zwroci¢é uwage na jedng kwestie. Otdz w niedzielny poranek
zmartwychwstania, gdy Maria Magdalena udata si¢ do grobu, ostatecznie spo-
tkata Zmartwychwstatego. Wowczas Jezus powiedziat do niej: ,,Nie zatrzymuj
Mnie, jeszcze bowiem nie wstapitem do Ojca. Natomiast udaj si¢ do moich braci
i powiedz im: «Wstepuje do Ojca mego i Ojca waszego oraz do Boga mego i Boga

16 H.U. von Balthasar, Credo. Medytacje o Skltadzie Apostolskim, s. 51.

17 J. Ratzinger — Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 11, s. 300.

Po wstapieniu do nieba Chrystus juz nie nalezy ,,do $wiata zepsucia i $mierci, ktory warunkuje
nasze zycie. Oznacza, ze nalezy juz calkowicie do Boga. On — odwieczny Syn — doprowa-
dzit nasze cztowieczenstwo przed oblicze Boga, ponidst z sobg w przemienionej postaci ciato
i krew. Czlowiek znajduje swojg przestrzen w Bogu; przez Chrystusa istota ludzka zostata
wprowadzona w zycie samego Boga. Poniewaz za§ Bog ogarnia i podtrzymuje wszech§wiat,
Whniebowstapienie oznacza, ze On nie oddalit si¢ od nas, ale ze dzigki swemu byciu z Ojcem
jest teraz blisko kazdego z nas, na zawsze” (Benedykt X VI, Postuga Papieza gwarancjg postu-
szenstwa Chrystusowi i Jego stowu, ,,l’Osservatore Romano” 2005, nr 7-8 (275), s. 19).

9 J. Ratzinger — Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 11, s. 301.
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waszego»” (J 20,17). A ona postusznie przekazala te stowa uczniom Pana. Moze
dziwi¢ fakt, ze Zmartwychwstaly nie pozwolit si¢ jej dotkna¢ i dluzej poby¢ ze
soba®. Przeciez pdzniej, ,.kiedy wstapi do Ojca, nie bedzie to juz mozliwe”*'.
Wskazuje to na prawde¢ wypowiedziang takze przez sw. Pawtla, Ze ,,jesli nawet
wedlug ciata poznalismy Chrystusa, to juz wigcej nie znamy Go w ten sposob”
(2 Kor 5,16)*. Jest tak, gdyz w perspektywie misterium paschalnego ,,to, co daw-
ne, mingto, a oto wszystko stato si¢ nowe” (2 Kor 5,17). Zmartwychwstaly daje
wyraznie odczu¢ Marii Magdalenie, ze musi teraz wrdci¢ do Ojca, aby bardziej by¢
z tymi, ktorzy pragng Go ujrzeé, spotkaé, doswiadczy¢ na nowo Jego mitosci. Po
Whniebowstgpieniu za$ ,,Jezusa mozna jeszcze dotykac tylko «u Ojca». Mozna Go
dotykac, tylko wznoszac sig. W Ojcu, we wspdlnocie z Ojcem, jest dla nas dostep-
ny i bliski na nowy sposob”?. Jednocze$nie weigz objawia nam Ojca (J 17,26).

Chrystusowe wstapienie do nieba ,,okresla ostateczne wejscie cztowieczenstwa
Jezusa do niebieskiego panowania Boga?*, skad kiedy$ powrdci, ktore jednak obec-
nie zakrywa Go przed wzrokiem ludzi” (KKK 665). Mozemy Go jednak spotkac
w Eucharystii i do§wiadczy¢ Jego mito$ci poprzez dzialanie Ducha Swictego.

CIALO I DUCH, CZYLI EUCHARYSTIA I POCIESZYCIEL

Poprzez dzieto Odkupienia poszczegdlnych ludzi i catej ludzkosci, Chrystus
jako ,,wywyzszony, wniebowziety i uwielbiony, trwa w Ciele swego Kosciota na
ziemi”?. Niewidzialna obecno$¢ Zbawiciela uwidacznia si¢ przez sakramenty,

20 H.U. von Balthasar jest zdania, ze ,,gdy Jezus objawia si¢ ptaczacej Magdalenie i nie pozwala

jej dotykac siebie, poniewaz jeszcze nie wstapit do Ojca, chce ja otwarcie wlaczy¢ w swe przej-
$cie od $mierci do zycia: ona ma poswiadczy¢ uczniom o tym zdarzeniu” (Credo. Medytacje
o Sktadzie Apostolskim, s. 51).
2l J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, cz. 11, s. 302.
22 Por. C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, s. 681.
23 ]. Ratzinger — Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 11, s. 303.
24 Whniebowstgpienie nie znosi ludzkiej natury, cztowieczefstwa i zwiazanej z nim cielesno$ci
Stowa Wcielonego. Zob. K. Szwarc, Jezus Chrystus — Osoba i czyn. Romano Guardiniego
chrystologia personalistyczna, Lublin 2008, s. 182-183; P. Gamberini, ,,Caro cara”. La ,,gra-
zia” del corpo. Per una grammatica cistiana della carne, w: R. Repole (red.), Il corpo alla
prova dell’antropologia cristiana, Milano 2007, s. 110-111.
Jan Pawel I, Owoce Whiebowstgpienia, w: Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Jezus
Chrystus, Krakow—Zabki 1999, Katecheza nr 97, p. 5. Zob. Ef 1,20-23. Podobnie prawdg te
ujmuje Benedykt XVI: ,,W momencie wniebowstapienia nie odszedt do jakiegos$ odlegtego od
nas miejsca. Jego namiot, On sam ze swoim cialem pozostaje migdzy nami jako jeden z nas.
Mozemy zwraca¢ si¢ do Niego na «Ty» i z Nim rozmawia¢. On nas shucha, i jesli jestesmy
uwazni, styszymy rowniez, ze odpowiada” (Rodzina, szkota, parafia — miejsca formacji chrze-
Scijanina, ,,L’Osservatore Romano” 2006, nr 11 (288), s. 18).

25
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a szczegdlnie przez Eucharystie, sakrament Jego Ciata i Krwi?. Dokonuje si¢ to
w mocy Ducha Swigtego.

Swiadomy swej bolesnej meki i ofiary z zycia na krzyzu, Chrystus zapowiadat:
,,Ciato moje jest prawdziwym pokarmem, a Krew moja jest prawdziwym napojem.
Kto spozywa moje Ciato i Krew moja pije, trwa we Mnie, a Ja w nim” (J 6,55-
-56). W tej samej mowie nawigzuje On do swego Wniebowstapienia. Spotykajac
si¢ z oporem swych stuchaczy, stwierdza: ,,To was gorszy? A gdy ujrzycie Syna
Cztowieczego, jak bedzie wstgpowal tam, gdzie byl przedtem?” (J 6,61-62). Juz
tutaj przez ciemnos$ci meki i $mierci Skazanca przebija Swiatto chwaty, ktorej
dostapi jako wywyzszony, zasiadajacy ,,po prawicy Boga” (Rz 8,34). To w tym
kontekscie nalezy rozumie¢ dalsze stowa Nauczyciela z Nazaretu: ,,Duch daje
zycie; ciato na nic si¢ nie przyda. Stowa, ktore Ja wam powiedziatem, sg duchem
i sg zyciem” (J 6,63).

Z woli Chrystusa ,,w centrum Ko$ciota znajduje si¢ Eucharystia”?’. Stanowi ona
uprzywilejowane, niejako zrodtowe, miejsce realizacji Jego stow wypowiedzia-
nych przed wstapieniem do nieba: ,,Ja jestem z wami przez wszystkie dni, az do
skoficzenia $wiata” (Mt 28,20). W Eucharystii sprawowanej przez Kosciot Chry-
stus jest obecny w sposob rzeczywisty. ,,Jednoczesnie jednak w chrzescijanskim
doswiadczaniu obecnosci zawiera si¢ takze napiecie powodowane odniesieniem do
przysztosci, do definitywnej, pelnej realizacji tej obecno$ci: obecnos¢ nie osiggneta
jeszcze petni”®. Zatem Eucharystia wynosi wierzacych ku przysztosci, ukierunko-
wuje ich patrzenie ku niebu, skupia na sprawach nadchodzacego krolestwa Boze-
g0?. ,,Czas obecny jest wedtug Chrystusa czasem Ducha i §wiadectwa, ale jest to
takze czas naznaczony jeszcze «utrapieniami» (1 Kor 7,26) oraz do§wiadczaniem

26 Sw. Leon Wielki przypomina, ze Chrystus ,.swojemu przebywaniu miedzy nami w widzialnej

postaci ciata potozyt kres, chcial bowiem pozostawaé na prawicy Ojca az dotad, dopoki nie

dokonajg si¢ czasy, przeznaczone przez Boga na rozmnozenie si¢ synow Kosciota, by wte-

dy przyj$s¢ w tym samym ciele, w jakim wstapitl na niebiosa, sadzi¢ zywych i umartych (por.

Tym. 4,11). To wigc, co widzialne bylo w naszym Zbawicielu, przeszto w sakramenty. Aby za$

wiara nasza byta bardziej zastugujaca i silniejsza, miejsce «ogladania» zajeta «naukay. Za jej

powaga majg odtad i§¢ serca wiernych, o§wiecone nadprzyrodzonym §wiattem!” (Mowa 74, w:

Sw. Leon Wielki, Mowy, tham. K. Tomczak, Poznan—Warszawa—Lublin 1958, s. 355-356). Zob.

tez. J. Lekan, Obecnosé¢ Zbawiciela w Eucharystii w swietle prawdy o Jego zmartwychwstaniu

i wniebowstgpieniu, ,,Roczniki Teologii Dogmatycznej” 2011, t. 3 (58), s. 45-60.

Jan Pawel I1, Wniebowstgpienie — tajemnica zapowiedziana, w: Katechezy Ojca Swietego Jana

Pawta Il. Jezus Chrystus, Krakow—Zabki 1999, Katecheza nr 95, p. 8. W swojej ostatniej ency-

klice $w. Jan Pawet II napisal: ,,Koscidt zyje dzigki Eucharystii. Ta prawda wyraza nie tylko

codzienne do$wiadczenie wiary, ale zawiera w sobie istot¢ tajemnicy Kosciota” (Encyklika

Ecclesia de Eucharistia, 1).

28 J. Ratzinger — Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, cz. 11, s. 306-307.

2 Juz przez pierwszy sakrament, Chrztu $w., ,,nasze zycie jest juz odtad ukryte z Chrystusem
w Bogu; w naszej rzeczywistej egzystencji jestesmy juz «w gorze», u Niego, po prawicy Ojca
(zob. Kol 3,1nn). Jesli wzrastamy w istotnej tresci naszej chrzescijanskiej egzystencji, wtedy
dotykamy Zmartwychwstatego; tam jesteSmy w petni sobg” (tamze, s. 303).

27
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zta, ktdre nie oszczedza Kosciota i zapoczatkowuje walke ostatnich dni” (KKK
672). Potem ,,Syn Cztowieczy przyjdzie w chwale Ojca swego razem z aniotami
swoimi, i wtedy odda kazdemu wedlug jego postgpowania” (Mt 16,27).

Powrdo¢my jeszcze do, cytowanej juz wezesniej, wypowiedzi Jezusa z J 6,62-
-63, w ktorej zapowiada On swoje wstapienie do nieba. ,,Gdy Jego ziemskie
ciato zostanie «wyniszczone» przez §mier¢ krzyzowa, objawi si¢ Duch, ktory
«daje zycie»”*. Najpierw objawi si¢ On przez Zmartwychwstanie Syna Bozego?'.
Nastepnie ,,w dniu Pieédziesiatnicy Duch Swiety zstepuje na Apostotow i na
Kosciol, abysmy odnawiajac w Eucharystii pamiatke §mierci Chrystusa, mogli
uczestniczy¢ w nowym zyciu Jego Ciata uwielbionego przez Ducha™. Zapowia-
dany przez Chrystusa Duch Pocieszyciel zostanie postany przez Ojca w imieniu
Syna i przypomni wszystko, co Chrystus powiedziat uczniom (J 14,26). W innym
miejscu Jezus zapowiada Pocieszyciela, ktorego ,,posle od Ojca, Ducha Prawdy,
ktory od Ojca pochodzi, On bedzie swiadczyt o Chrystusie” (por. J 15,26).

To wiasnie w kontekscie przyjscia Pocieszyciela Jezus moéwi o koniecznosci
swojego wstapienia do nieba. ,,Pozyteczne jest dla was moje odejscie. Bo jezeli
nie odejde, Pocieszyciel nie przyjdzie do was. A jezeli odejde, posle Go do was”
(J 16,7-8)*. Potwierdza to takze $w. Piotr, stwierdzajac, ze Syn Bozy ,,wyniesio-
ny na prawice Boga, otrzymat od Ojca obietnice Ducha Swietego i zestat Go”
(Dz 2,33). W ten sposob Duch Swigty objawia obecno$é¢ Chrystusa w Kosciele
i czyni Go prawdziwie obecnym po$rdod braci.

ZAKONCZENIE

Podsumowujac powyzsze rozwazania, mozna stwierdzic:

1) Narodzony z Dziewicy Maryi Syn Bozy catym zyciem i $miercig swoja
zaswiadczyt o bezgraniczno$ci mitosci Ojca do cztowieka. Dla spetnienia planu
zbawienia przyjat niesprawiedliwy wyrok. Umart w osamotnieniu, ale pozosta-
jac wierny Ojcu. Dlatego juz na krzyzu rozpoczglo si¢ Jego wywyzszenie (zob.
J 12,32). Zmartwychwstaty ukazatl si¢ uczniom jako umitowany Syn Ojca, a jed-
noczesnie dat poznac¢, ze promienie Ojcowskiej mitosci obejmujg caty $wiat.
Zapowiadajac swoje Wniebowstapienie, zapewniat o swej obecnosci przy uczniach.

30
31

Jan Pawet II, Wniebowstgpienie — tajemnica zapowiedziana, p. 8.

Zob. tenze, Duch Swiety w Zmartwychwstaniu Chrystusa, w: Katechezy Ojca Swietego Jana
Pawta II. Duch Swiety, Krakow—Zabki 1999, Katecheza nr 49.

Tenze, Wniebowstgpienie — tajemnica zapowiedziana, p. 8.

Por. J 14,12-17: ,,Kto we Mnie wierzy, bedzie takze dokonywat tych dziel, ktdrych Ja dokonuje,
owszem, i wigksze od tych uczyni, bo Ja id¢ do Ojca. [...] Ja zas bede prosit Ojca, a innego
Pocieszycicla da wam, aby z wami byl na zawsze — Ducha Prawdy, ktérego $wiat przyjac
nie moze, poniewaz Go nie widzi ani nie zna. Ale wy Go znacie, poniewaz u was przebywa
i w was bedzie”.

32
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Kolejnym etapem objawienia Bozej mitosci czlowiekowi jest Wniebowstapie-
nie Syna. Wracajac do Ojca, Chrystus dopelnia swojego misterium paschalnego.
W Nim spetnia si¢ historia zbawienia ludzkosci, Cztowiek wraca do swego Ojca.

2) Jezus jest ukrzyzowany jako Kaptan, a Jego wywyzszenie rozpoczyna si¢ juz
na Golgocie, cho¢ ukryte jest jeszcze dla ludzkiego wzroku. Z ludzkiego punktu
widzenia ponizony, a w oczach Ojca staje si¢ doskonatg Ofiarg, ktora dochodzi do
nieba. W ten sposob Syn juz otwiera drzwi domu Ojca dla swych braci. Podczas
ostatniej wieczerzy Jezus uprzedzit apostotow, ze musi od nich odejs$¢, ze idzie
do Ojca. Jednoczesnie tez wskazywat, ze i oni przemierza kiedy$ t¢ sama droge.
Swiadomos$¢ pewnej meki i $mierci nie paralizuje Jezusa. Stara sie on pocieszy¢
apostotow, ze znajda miejsce w domu Ojca, ze On tam wiasnie po to idzie, aby
je im przygotowac. Nie zostawia im zludzen, nie chce przemilcze¢ prawdy, ze
nie istnieje inna droga, ktérg mogliby doj$¢ do Ojca, niz ta, ktdra on im wskaze.
W tym jednak, co majg uczyni¢ po Jego odejéciu, umacnia¢ ich bedzie obiecany
Duch Swiety. Wstepujac do nieba, Jezus jeszcze bardziej znaczaco przekracza
granice, ktora juz pokonat, zmartwychwstajac. Pozostajac ich Nauczycielem,
Panem i Mistrzem, Jezus wchodzi w tajemnice Boga, a dzigki temu moze by¢
zawsze 1 wszgdzie ze swymi przyjacioimi.

3) Odejscie Chrystusa jest jednoczes$nie Jego powtornym przyjsciem. Odcho-
dzac, powraca, ale juz inaczej. Zapoczatkowana Wniebowstapieniem nowa forma
obecnosci jest trwata i posiada jakby wigksza intensywno$¢. Od tamtego wydarze-
nia Jezus jest jeszcze blizszy, jest bardziej obecny. Tym faktem nalezy thumaczy¢
rados$¢ uczniéw Chrystusa po Jego Wniebowstgpieniu (Lk 24,52). Odejscie Pana
nie wprawia ich w Iek i stan opuszczenia. Pociesza ich pewnos$¢, ze powracajac
do Ojca, ich Mistrz wcigz jest z nimi i dla nich, ze Jego blogostawienstwo pojdzie
z nimi wszgdzie, dokad si¢ udadza, gltoszac imi¢ Chrystusa. Nic im tej obecnosci
i blogostawienstwa nie odbierze, a ich zadaniem jest nie$¢ je swiatu (Mk 16,15-16).

4) Whniebowstgpienie jeszcze wyrazniej niz Zmartwychwstanie daje nam
odczu¢, ze Chrystus jest ponad wszelkim ludzkim ograniczeniem. Jest inaczej
1 bardziej obecny, niz potrafimy to zrozumie¢. Mozna okresli¢ t¢ obecno$¢ jako
Boska, a ta nie zna opuszczenia, oddalenia, zapomnienia, odlegtosci. Dlatego
Zmartwychwstaly daje Marii Magdalenie do zrozumienia, ze od niedzielnego
poranka nie zmienia si¢ to, ze jest ze swoimi uczniami, ale zmienia si¢ forma Jego
obecnosci. Gdy wroci do Ojca, bedzie z nimi jeszcze bardziej, bo w nowy sposob:
jako Syn zasiadajacy po prawicy Ojca, a jednocze$nie wcigz ich Nauczyciel i Pan.
Teraz Ojciec, ktorego Jezus wciaz objawia, jest ukazany jeszcze wyrazniej jako
Ojciec bliski cztowiekowi, jako Ojciec dla cztowieka.

5) Rysem nowej formy obecnosci Chrystusa po Wniebowstapieniu jest zapo-
sredniczenie w sakramentach, a w sposob szczegolny w sakramencie Jego Ciata
i Krwi. Duch Swiety sprawia t¢ obecnos¢, ktéra jest obecnoscia Boga posrod swego
ludu, obecnoscig Syna oddanego catkowicie Ojcu. Eucharystia jest centrum zycia
Kosciota, centrum realizacji obietnic Zmartwychwstatego. W Eucharystii Chrystus
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jest obecny w sposob rzeczywisty, dlatego w niej otwieraja si¢ przed Kosciotem
drzwi ku przysztosci, ku niebu, ku krdlestwu Bozemu. Czas Kosciola jest czasem
Ducha Swietego. On wspiera i prowadzi uczniéw Chrystusa w kolejnych wiekach
przez doswiadczenia i walke ku ostatecznemu zwycigstwu. Jako taki jest Duchem
Pocieszycielem, jest Dawcg zycia. To On objawia — i uzdalnia do przyjecia tego
objawienia — ze Jezus zyje w swoim Kosciele, ze nigdy go nie opusci i da mu
udziat w swoim Zmartwychwstaniu i w chwale swojego Ojca.

k ok ok

Jak daleko jest Bog od cztowieka? Jak daleko jest Stworca od swojego stworze-
nia? Rozwazanie prawdy o Wniebowstgpieniu Zbawiciela ma budzi¢ §wiadomos¢
wiernych, ze bardzo blisko. Blizej niz si¢ cztowiekowi wydaje, niz czlowiek moze
poja¢. Przez Wniebowstgpienie Syn Bozy pragnie pozosta¢ ze swoimi bra¢mi
1 siostrami, ze swoj3 ,,ziemska” rodzina, na zawsze. Pragnie by¢ z kazdym swoim
przyjacielem i to w kazdym czasie. Niebo istnieje naprawdg, a wiara we Wniebo-
wstapienie Chrystusa ma wciaz budzi¢ swiadomos¢ Jego przyjaciot, ze niebo to
ich dom i ze dopiero tam beda w petni u siebie, bo zjednoczeni z ich Ojcem (por.
Flp 3,20), odziani Jego chwalg i §wictoScia.
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SON’S ASCENSION. THE NEW FORM OF CHRIST’S PRESENCE WITH BROTHERS

Summary

The Risen Christ reveals the love of God the Father and reveals himself as His beloved
Son. In Him, every man is accepted by God. Ascension is the next step in the mission of
Christ, which completes in His return to the Father. In Him man returns to his Father. The
exaltation of Christ is already made on Calvary. Through the cross Son opens the door to
Father’s house for His brothers. Acending to the heaven, Christ does not leave the disci-
ples and foretells the coming of the Holy Spirit. That is why the Apostles after the Ascen-
sion did not suffer sorrow, but they glorified God and expected the Paraclete. The presence
of the Master of Nazareth took on another dimension, a new form. Through the Holy
Spirit, Jesus still reveals the Father to the disciples, this is done especially in the Eucharist.

Stowa klucze: Wniebowstapienie, Zmartwychwstanie, Jezus Chrystus, wywyzszenie,
krzyz, dom Ojca, Duch Swiety, Eucharystia

Keywords: Ascension, Resurrection, Jesus Christ, exaltation, cross, Father’s house,
Holy Spirit, Eucharist
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WSPOLCZESNA IKONA BOGA OJCA.
NOWATORSTWO CZY HEREZJA?

Zainteresowanie ikonami w ostatnich dziesiecioleciach na Zachodzie doprowa-
dzito do powstania nowych kompozycji. Nalezy do nich ikona Boga Ojca, uka-
zujaca posta¢ mtodzienica siedzacego na tronie, namalowana przez Li¢ Gladiolo.
Uzasadniajac to nowatorskie przedstawienie, artystka powotuje si¢ na objawie-
nia $w. Eugenii Rasavio, zatwierdzone przez Kosciot. Z tego powodu ikona
zyskuje coraz wicksza popularnos¢, wprowadza si¢ ja do kultu oraz umieszcza
na oktadkach publikacji. Jej nowatorska forma sktania jednak do refleksji, czy
miesci si¢ ona w chrzescijanskiej tradycji ikonograficznej. Autorka w niniejszym
artykule podejmuje probe krytycznej analizy tej ikony w $wietle wschodniej
i zachodniej sztuki chrzescijanskiej, nawigzujac rowniez do objawien s. Eugenii.

Namalowanie oblicza Boga, ktoérego ,,nikt nigdy nie widziat” (J 1,18), wydaje
si¢ zadaniem niemozliwym do wykonania. W ludzkim sercu rodzito si¢ jednak
od wiekow takie pragnienie, czego wyrazem jest sztuka roznych ludow i kultur.
Odkad Bog objawit si¢ w dziejach narodu wybranego, znakiem Jego obecnosci
staly sie kamienne tablice umieszczone w Arce Przymierza, zwoje Tory oraz Swia-
tynia Jerozolimska. W Nowym Testamencie niewidzialny Bog ukazat si¢ ludziom
w Jezusie Chrystusie i odtad staty si¢ mozliwe Jego malarskie przedstawienia.

W ciagu wiekow obraz ten ulegat jednak ewolucji zar6wno w nauczaniu teolo-
gow, jak i w liturgii oraz w poboznosci ludowej. Mogloby si¢ wydawag, ze chrze-
$cijanska ikonografia w naszych czasach otrzymata juz swoj ksztatt ostateczny,
jednak okazuje si¢, ze tworcze mozliwosci sztuki sa nieograniczone. W 1994 ro-
ku powstala nowa ikona Boga Ojca, ktorej autorka powotuje si¢ na prywatne
objawienia z lat 30. ubieglego wieku. Nowatorskie przedstawienie zyskuje coraz
wieksza popularno$¢ rowniez w Polsce, o czym $wiadczy¢ moga liczne publikacje
i reprodukcje, rozpowszechniane zwlaszcza w Internecie. Ikona, ktorg probuje

Zofia Bator — dr teologii (KUL 2006), katechetka $wiecka, zalozycielka i prezeska Towa-
rzystwa Mito$nikow Sztuki Sakralnej, autorka publikacji z zakresu teologii ikony, chrzesci-
janskiej ikonografii oraz sztuki sakralnej, inicjatorka zajec¢ plastycznych dla dzieci ,,Biblijne
malowanie”.
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sie wlaczy¢ takze do publicznego kultu, rodzi jednak sporo zastrzezen natury
teologicznej. Warto zatem przyjrzec sie jej uwazniej w §wietle ikonograficznej
tradycji Kosciota.

Nowatorski wizerunek Boga Ojca!, ktory stanie si¢ przedmiotem niniejszego
opracowania, zostal namalowany przez Li¢ Gladiolo na zamoéwienie o. Andrei
D’Ascanio OFMC. Artystka wykorzystata w tym przedstawieniu technike oraz
forme wlasciwa malarstwu ikonowemu, jednak nie przypomina ono zadnej z kla-
sycznych ikon. W centrum zostala ukazana me¢ska posta¢ w biator6zowych szatach,
siedzaca na ztotym tronie, otoczona podwojna pétmandorla z ognistymi serafinami.
Mtlodzieniec prawa r¢k¢ wznosi w gescie blogostawienstwa, lewa za$ podtrzymuje
zwienczong krzyzem blekitng kule z greckimi literami ,,Alfa” i,,Omega”. W zlo-
tym, os$miokatnym nimbie widnieje napis, bedacy skrotem imienia Boga objawio-
nego Mojzeszowi (W] 3,14). Ozdobna korona, berlo lezace u stop oraz ztoty tron
wskazujg na krolewskg godnos$¢ przedstawionej postaci. Inskrypcje umieszczone
w gornym rogu z lewej strony — ,,DEUS ABBA” oraz z prawej — ,,OMNIPOTENS
PATER?”, ksztalt nimbu i trojkatny zaplecek tronu maja oznacza¢ Boga Ojca.

W interpretacji tej ikony autorzy powotuja si¢ na Pismo Swicte (Ap 4,3) oraz
zwracajg uwage na zawarte w niej historiozbawcze tresci. Maja je wyrazac: czer-
wona obwodka krawedzi — oznaczajaca czlowieczenstwo Chrystusa i Jego Krew
(Hbr 9,12, Hbr 10,19-20), a takze kolory poduszki tronu, b¢dgce znakiem Boga
oraz odkupienia. Oblicze Ojca jest zarazem obliczem Syna, ktéry stat si¢ cztowie-
kiem, aby zrealizowa¢ zbawczy plan mitosci. Mtodziencza posta¢ ma wyobrazac
Mitosiernego Ojca, ktory przytulajac kulg ziemska do piersi, blogostawi $wiatu oraz
sktada u stop oznaki swojej wladzy. Ukazanie Boga Ojca w postaci mtodzienca
thumaczy si¢ tym, ze broda stanowi symbol cztowieka cielesnego. Jej brak ma
wiec wyrazaé transcendencje oraz odwieczng mtodos¢, dzigki czemu ikona moze
emanowaé pokojem oraz budzi¢ ufnosc.

Mtodziencze oblicze przypomina przedstawienia Chrystusa z rzymskich kata-
kumb oraz mozaik $wiatyn w Rawennie?. Wizerunki te, wzorowane na posagach
bostw w sztuce hellenistycznej, w chrzescijanstwie oznaczaly preegzystencj¢ Syna
Bozego oraz Jego odwieczne bytowanie. Zostaty one jednak zastgpione w pdzniej-
szych wiekach przez przedstawienia z opadajacymi na ramiona wlosami oraz krotka
broda. Uksztaltowanie oraz utrwalenie tego typu ikonograficznego w sztuce mogto
mie¢ zwigzek z odkryciem relikwii Swictego Oblicza, tzw. Mandylionu — ikony
,nie reka ludzka uczynionej” (acheiropoietos), o czym wspominaja historyczne
zrodha®. Ow wizerunek byt pozniej przywolywany na Soborze Nicejskim II (787)

! Zob. http://www.bieliny.parafia.info.pl/?p=main&what=46 (dostep: 13.05.2014).

2 W malarstwie Ko$ciolow wschodnich w ten sposéb przedstawiana jest postaé¢ Chrystusa
Emmanuela. Zdarzaja si¢ tez alegoryczne wizerunki ukazujace Go jako Aniofa Wielkiej Rady
czy Swiete Milczenie, oba uznawane za niekanoniczne.

3 Historia ecclesiastica IV, 27 (PG 86, 2, 2745-2748); E. Scholastyk, Historia Kosciota, thum.
S. Kazikowski, Warszawa 1990, s. 197-198.
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jako kluczowy argument dla uzasadnienia portretowych przedstawien Chrystusa
oraz oddawania im czci. Stal si¢ takze wzorem dla artystow w p6zniejszych wie-
kach zaréwno na Wschodzie, jak i na Zachodzie.

Wizerunek Chrystusa od poczatku uwazany byt za ,,obraz Boga niewidzialnego”
(J 14,8-9), dlatego nowatorska ikona Boga Ojca (ukazujaca Go pod postacig mto-
dzienca) musi budzi¢ zdziwienie. W niniejszym opracowaniu autorka postara si¢
rozjasni¢ t¢ kwestie i ustali¢: czy to przedstawienie miesci si¢ w chrzescijanskiej
tradycji ikonograficznej oraz czy we wiasciwy sposodb wyraza nauke Kosciota
katolickiego.

ANTROPOMORFICZNE PRZEDSTAWIENIA BOGA OJCA
W SZTUCE CHRZESCIJANSKIEJ

Jak juz wczesniej zostato wspomniane, wizerunek Chrystusa stat si¢ w sztuce
chrzescijanskiej przedstawieniem obrazu Boga Ojca. Wraz z rozwojem refleksji
teologicznej pojawiaty si¢ jednak takze inne proby obrazowania Jego tajemni-
cy. Najstarszy sposob zwigzany jest z symbolicznym znakiem Bozej Prawicy,
czyli wylaniajacej si¢ z obtokow reki (Manus Dei). Inny sposob przedstawienia
wywodzi si¢ ze starotestamentowej sceny Goscina Abrahama, interpretowanej
w pismach patrystycznych jako objawienie si¢ Trojcy Swietej. Temat ten, wyste-
pujacy w sztuce chrzescijanskiej juz w IV wieku, postuzyt do wyrazenia tajemnicy
Trojjedynego Boga pod postaciami trzech identycznych mtodziencéw. W wyniku
ewolucji tego schematu w $redniowieczu doszto do wyodrgbniania poszczego6l-
nych 0sob poprzez réznicowanie ich wygladu oraz dodawanie charakterystycznych
atrybutéw. Postaci odpowiadajacej Bogu Ojcu dodawano kulg ziemska lub tiare
na glowie, Zbawicielowi — krzyz, Duchowi Swietemu — ksiazke albo skrzydta®.
Analogicznie do rozwoju studiéw nad Starym Testamentem w sztuce pojawity
si¢ przedstawienia Boga Najwyzszego (Sabaoth) — Pana Zastepow, inspirowane
tekstami biblijnymi (Iz 40,26; Dn 7,9; Ps 147,4; Ps 103,20n; Lk 2,13). Zgodnie
z prorockimi wizjami ukazywany byt hieratycznie, z pietyzmem i powaga, jako
starzec (Starodawny), siedzacy na ognistym tronie, z reka uniesiong w gescie
blogostawienstwa, w biatych Iub ztotych szatach, symbolizujacych chwate i trans-
cendencje¢. Tego typu przedstawienia cieszyty si¢ duzg popularnoscig w gotyckim
malarstwie tablicowym i wystgpuja m.in. w scenach Ukoronowania Najswietszej
Maryi Panny. Boég Ojciec ukazany jest tam jako starzec albo posta¢ blizniaczo
podobna do Chrystusa. Razem z Synem (siedzacym po prawicy) podtrzymuje

Szerzej zob. G. Bunge, Inny Paraklet. Ikona Tréjcy Swietej mnicha-malarza Andreja Rublowa,
Krakéw 2001, s. 19-22; K. Onasch, A. Schnieper, lkony. Fakty i legendy, Warszawa 2002,
s. 142-143; A. Tradigo, lkony i swieci prawostawni, Warszawa 2011, s. 68-72; J. Seibert, Lek-
sykon sztuki chrzescijanskiej. Tematy, postacie, symbole, Kielce 2007, s. 329-330.
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nad gtowa Maryi korone, a Duch Swigty — symbolizowany przez biata golebice
— unosi sie zwykle powyzej. Innym $redniowiecznym przyktadem wykorzystania
antropomorficznego obrazu pierwszej Osoby Trojcy Swietej jest Tron Laski, na
ktérym Bog Ojciec podtrzymuje poprzeczng belke krzyza z umgczonym ciatem
Chrystusa. Przyjmuje si¢, ze najstarsze przedstawienie tego typu znajduje si¢
w mszale koSciota Montaure koto Paryza i stanowi ilustracj¢ do tekstu rozpoczy-
najgcego kanon: Te igitur... (,,Ojcze nieskonczenie dobry...”). Nietrudno zatem
domysli¢ sie, ze niniejsza kompozycja postuzyta zobrazowaniu sensu modlitwy
eucharystycznej. Ukazuje ona mito$¢ Boga Ojca zbawiajacego $wiat przez Krzyz
Syna, w Duchu Swietym. Okoto 1200 roku powstato podobne przedstawienie
okreslane jako Pietas Domini, gdzie Bog Ojciec nie trzyma juz poziomej belki
krucyfiksu, ale bezposrednio podtrzymuje rozpostarte ramiona Chrystusa. Pomi-
mo pewnych réznic w kompozycji oba przedstawienia glosza t¢ samg prawde
1 wskazuja na Boga Ojca jako na inicjatora planu zbawienia. Jego majestat zostat
tu wyrazony przez tron, bogate szaty oraz koron¢ w formie tiary. Wizerunek
Boga Ojca nieco inaczej wyglada we wschodniej ikonografii, m.in. w kompo-
zycji Ojcostwa (ros. Otieczestwo, tac. Paternitas), znanej juz z XI-XII-wiecz-
nych bizantyjskich przedstawien. Gtowe Odwiecznego Dniami (por. Ez 1,26)
otacza o$miokatny nimb ztozony z dwdch kwadratow. Kolor czerwony symboli-
zuje Boskos¢, a ciemnozielony (lub granatowy) oznacza mrok niepoznawalnosci
Boga. Na kolanach starca siedzi Chrystus Emmanuel (por. Iz 7,14; 9,5), ukazany
jako mlodzieniec o proporcjach ciata i rysach dojrzatego cztowieka. Jego szaty
przenikaja zlociste promienie, a glowe otacza nimb krzyzowy. W reku trzyma
kule (symbol wieczno$ci Boga) z wylatujaca zen golebica, oznaczajaca Ducha
Swietego. Zgodnie z interpretacja prawostawna w postaci Odwiecznego Dniami
zostal wyobrazony jednak nie bezposrednio Bog Ojciec, lecz druga Osoba Trojcy
Swietej. W tej ikonie Syn Bozy wystepuje zatem dwukrotnie — jako mtody i jed-
noczesnie stary, istniejacy od poczatku i niezmienny, zachowujacy stan wiecznej
mlodosci’.

5 E. Smykowska, Tkona. Maty stownik, Warszawa 2002, s. 56-57. A. Tradigo, Tkony i Swigci pra-

wostawni, s. 65-66. Takie wizerunki, interpretowane jako przedstawienie Trojcy Swigtej, nie
wyrazaja jednak w petni Jej tajemnicy. Zasadniczy problem polega na tym, ze w sposob nieade-
kwatny ukazuja wzajemne relacje poszczegdlnych Osob. Antropomorficzne wyobrazenie Boga
Ojca moze rowniez staé si¢ zrodlem falszywych sadow na temat Jego Boskiej natury. Z powyz-
szych wzgledow prawostawni hierarchowie wzywali do catkowitego zaprzestania tworzenia
tego typu ikon. Szerzej zob. G. Krug, Mysli o ikonie, tham. R. Mazurkiewicz, Biatystok 1991,
s. 21-22, 91-92.
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PRZEDSTAWIENIA BOGA OJCA JAKO WIZERUNKI KULTOWE

Cho¢ kompozycja Tronu Laski miata charakter narracyjny i stuzyta zobrazo-
waniu pewnych prawd wiary, jednak niektore z tego typu przedstawien staty si¢
z czasem wizerunkami kultowymi. Znamy kilka przyktadow wkomponowania ich
w gotyckie szafkowe statuy, czczone jako przedstawienia maryjne®. Po otwarciu
prezentujg posta¢ Boga Ojca z podtrzymywanym ukrzyzowanym Chrystusem oraz
Duchem Swietym, ukazanym pod postacia gotebicy. W polskich kosciotach mozna
takze spotkac¢ samodzielne przedstawienia Tronu £aski, a do najpopularniejszych
naleza statuy: w krakowskiej katedrze (1467), w Sierpcu (pocz. XVI w.) oraz
w Prostyni (XV/XVI w.), nadal zywo przemawiajace do wiernych’. Zastanawia-
jac sie¢ nad ich fenomenem, mozna zauwazy¢ trzy istotne elementy: wyjatkowe
(nadprzyrodzone) duchowe oddziatywanie, spdjnos¢ z nauka Kosciota i czytelnosé
tresci. W tych wizerunkach mozemy bez trudu dostrzec obraz Boga Ojca, ktory
posyta na $wiat Syna i objawia Go jako Odkupiciela oraz wspoétistotnego sobie
Boga. W Jezusie Chrystusie realizuje swoje ojcostwo 1 w Jego czlowieczenstwie
objawia siebie ludziom (por. J 14,9). Oba te terminy, ,,Ojciec” i,,Syn”, sa zatem
ukazane tu jako relacyjne w stosunku do siebie. Ojciec jest Tym, ktory stanowi
zasadg Zycia, jest bez poczatku i z Niego wyplywa zycie Boze. To wtasnie ojcostwo
konstytuuje Jego Osobg, a synostwo (czyli bycie zrodzonym) konstytuuje Osobe
Syna®. Kompozycja Tronu Laski ukazuje zatem Krzyz jako szczegdlne zbawcze
wydarzenie oraz miejsce objawienia najglebszych relacji w Bogu. W ofierze Syna
jest obecny i dziata Duch Swiety, tak jak dziatat przy poczeciu i przyjsciu na $wiat
Jezusa, w Jego zyciu ukrytym i w Jego postudze. Duch Swigty przemieniat cier-
pienie Chrystusa w odkupiencza mitos¢, kierujac te ofiare do Ojca i wprowadzajac
ja w Boski wymiar trynitarnej komunii. W glebi tajemnicy Krzyza objawia si¢
wigc Mito$¢, ktora wprowadza cztowieka na nowo do uczestnictwa w zyciu Boga’.
By¢ moze popularnos¢ i kultowy charakter tych przedstawien sprawity, ze z tego
typu kompozycji z czasem zostata wyodrebniona samodzielna posta¢ Boga Ojca.
Jeden z najstarszych tego przyktadow znajduje si¢ w szafiastym ottarzu z drugiej
¢wierci XV wieku z ko$ciota $w. Katarzyny w Gdansku (obecnie w Muzeum
Narodowym w Warszawie). W centrum ukazana zastata postac starca w ztocistych
szatach, ze ztotym globem (?) u stop, z reka uniesiong w gescie btogostawienstwa
1 wzrokiem skierowanym ku niebu. Po bokach widoczne sg postacie Najswigtszej
Panny Maryi z Dzieciatkiem i §w. Matgorzaty, a powyzej figury innych §wietych.

6 Takg kompozycj¢ zawierajg np. figury z Klonéwki (ostatnia éwieré XIV w.), z Lubiszewa

(1. éwieré¢ XV w.), z Sejn (1. pol. XV w.) i Elblaga.
http://www.parafiaprostyn.pl/index.php?option=com_content&view=article&id=15:znaczenie-
cudownej-statuy&catid=3:cudowna-statua&Itemid=19 (dostep: 19.11.2014).

Zob. K. G6zdz, Bog, Ojciec Jezusa Chrystusa, w: Bog — Ojciec wszystkich, red. K. G6zdz,
J. Lekan, Lublin 1999, s. 111-120.

Jan Pawet 11, Encyklika Dominum et vivificantem, Rzym 1986, nr 39-40.
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Wizerunek Boga Ojca, ukazanego pod postacig starca z globem ziemskim przy-
tulonym do piersi, zostal utrwalony w §redniowiecznych przedstawieniach Zwia-
stowania 1 Ukoronowania NMP. W nowozytnym malarstwie zyskal szczegolna
popularno$é¢ w kompozycjach Niepokalanego Poczecia NMP i Swigtej Rodziny.
Zdarzaja si¢ tez samodzielne przedstawienia Pierwszej Osoby Trojcy Swictej,
czego przykladem jest niewielki obraz (60 x 45) pochodzacy z diecezji Iwowskiej
(z Powotoczy i Wargza). Po Il wojnie zostal ofiarowany przez Anastazego Rogow-
skiego (1880-1960) do kaplicy Zgromadzenia Sidstr Stug Jezusa w Kielcach'®. Bog
Ojciec ukazany jest na nim w polpostaci, jako wytaniajacy sie z obtokoéw starzec.
Ubrany jest w bialg tunike i biekitny ptaszcz, Jego glowe otacza trojkatny nimb,
prawg reke podnosi w gescie blogostawienistwa, a w lewej trzyma zlote berlo.
Na przytulong do serca biekitng kule spltywa biata gotebica. Jego oblicze wyraza
tagodnos¢ 1 zyczliwosé, a uwazny wzrok skierowany jest na widza. Niezwykte
dzieje tego obrazu (spisane w 1949 r.)!! zawierajg watki charakterystyczne dla
genezy ,.taskawych” i ,,cudownych” wizerunkéw z polskich sanktuariow. Naleza do
nich: trzykrotne polecenie skierowane podczas snu do wybranej osoby, niezwykle
okolicznosci zwigzane z odnalezieniem obrazu i potwierdzenie jego cudownego
charakteru. Podobne watki pojawiajg si¢ rOwniez w historii prawostawnych ikon,
o ktorych mowi sie, ze s ,,objawione”, tzn. powstaty lub zostaty wlaczone do kultu
na skutek nadprzyrodzonej interwencji. Rowniez w Kosciele katolickim znane sg
obrazy powstate na podstawie prywatnych objawien. Nalezg do nich: wizerunek
Najswietszego Serca Pana Jezusa i Milosierdzia Bozego oraz przedstawienie Boga
Ojca wykonane na podstawie wizji Matki Eugenii.

WIZERUNEK BOGA OJCA WEDLUG WIZJI
SW. EUGENII RASAVIO (1907-1990)

Prywatne objawienia sg nadzwyczajnymi taskami danymi wybranym osobom,
nie tylko w celu wzrostu ich osobistej poboznosci. Niekiedy faczy si¢ z nimi pewna
misja i cho¢ nie wnoszg do Objawienia nic nowego, przypominajg jednak dawne
prawdy lub pomagajg je na nowo zinterpretowac. Stanowig wyraz Bozej interwencji
w konkretnych historycznych warunkach, aby wzbudzi¢ wiar¢ i pobozno$¢ ludzi
oraz zapobiec grozacym im niebezpieczenstwom. W takim konteks$cie nalezy
odczytywac przestanie przekazane Matce Eugenii Elzbiecie Ravasio w 1932 roku,
ktore zostato zatwierdzone przez Kosciot po dziesieciu latach, a spopularyzowane
w naszych czasach w broszurce pt. Ojciec mowi do swoich dzieci. Autor wstgpu
tej publikacji zwraca uwage na trudng sytuacje panujaca w Europie na poczatku

10 http://amsint.pl/obrazboga/ (dostep: 19.11.2014).
' Szerzej na temat historii obrazu: T. Kukiz, Kresowe Madonny, Wroctaw 2008, s. 131-134;
S. Fudali, Zaskami styngcy obraz Boga Ojca, Kielce 1998.
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XX wieku. Ludzko$¢, wyniszczona wojnami oraz zagubiona w doktrynach laicy-
zmu, ateizmu i wspotczesnych filozofiach, zatracita obraz Boga zywego i praw-
dziwego, Ojca mitosierdzia i dobroci. Ta sytuacja spowodowala Bozg interwencje
za posrednictwem Matki Eugenii Elzbiety ze Zgromadzenia Siostr Matki Bozej
Apostolow. W skierowanych do niej stowach Bog Ojciec miat powiedzie¢: ,,Przy-
chodzg, aby wygnac¢ przesadny lek, ktory Moje stworzenia odczuwajg wobec Mnie.
Pragn¢ uzmystowi¢ im, ze Moja rado$¢ polega na tym, abym byt znany i kochany
przez Moje dzieci, to znaczy przez cala ludzko$¢ obecna i przyszta. Przychodze
przynie$¢ nadzieje ludziom i narodom. [...] Ta nadzieja pozwoli im pracowac dla
swojego zbawienia, zyjac w pokoju i bezpieczenstwie. Przychodzg, aby Mnie
poznano takim, jakim jestem; aby ufnos$¢ ludzi wzrastata jednocze$nie z mitoscia
do Mnie, ich Ojca, majgcego tylko jedno pragnienie: czuwaé nad wszystkimi
ludzmi i kocha¢ ich jak Swoje dzieci”'?. Waznym elementem popularyzacji owe-
go przestania miat sta¢ si¢ obraz Boga Ojca, bedacy znakiem Jego niewidzialnej
obecnosci. Zgodnie z zyczeniem przekazanym w widzeniu miat zosta¢ otoczony
czcig w rodzinach. W jaki sposob powinien Boga przedstawia¢ — mozemy jedynie
si¢ domysli¢ na podstawie reprodukcji umieszczonej na oktadce wspomniane;
broszurki. Widzimy na nim posta¢ dojrzalego mezczyzny z broda, siedzacego
na tronie wsrod obtokow, ktore tworza zarys trojkata. Jedng rgke ma uniesiong
w gescie blogostawienstwa, a druga przytula kulg do piersi; nieopodal jego bosych
stop lezy berlo oraz ztota korona. W informacji wydawca wyjasnia, ze jest to ,,foto-
grafia autentycznego obrazu, ktory namalowata Matka Eugenia po objawieniu”.
Nie wiadomo jednak, czy uczynita to wlasnorecznie, czy raczej zlecita jakiemu$
artys$cie, dajac mu odpowiednie wskazowki. Wizerunek ten odpowiada jej opisowi
duchowej wizji, ktory jednak w tej kwestii nie jest precyzyjny: ,,przychodza Anio-
lowie i zapowiadaja to uszczesliwiajace przybycie! [...] i oto orszak wybranych:
Cherubinéw, Serafinéw, z Bogiem naszym Stworcg i naszym Ojcem! [...]. Zaraz
potem Ojciec powiedzial mi, zebym usiadta z Nim, zeby zapisa¢ to, co postano-
wil powiedzie¢ ludziom. «[...] przychodzg pomiedzy ludzi upodabniajac si¢ do
nich 1 przyjmujac ich nedze, aby ich milowac¢ i aby poznali owg Mitos¢. Popatrz,
odktadam Moja korong i cala Mojg chwale, aby przybra¢ postawe zwyczajnego
cztowiekal!». Po tym, jak przyjat postawg zwyczajnego cztowieka — ztozywszy
korong i chwate u Swych stop — przygarnat kule ziemska do Swego Serca, pod-
trzymujac ja lewa reka [...]”"%. Na podstawie powyzszej relacji mozemy probowaé
stworzy¢ jedynie bardzo ogolne plastyczne przedstawienie. Do waznych jego
elementow beda naleze¢: ludzka postac, tron, otoczony przez cherubiny i serafiny,
lezaca u stop korona oraz kula ziemska przytulona do piersi. Bog Ojciec ukazac si¢
mial w ludzkiej postaci i mozna przypuszczac, ze byla to posta¢ podobna wygla-

12 Ojciec méwi do Swoich dzieci, Na prawach rekopisu, wydanie 11T poprawione, thum. W. Kapica,

Krakéw 1998, s. 15.
3 Tamze, s. 14-15.

TwP 9,1 (2015) 103



Zofia Bator

dem do Chrystusa znanego wizjonerce z innych obrazow. Taka hipoteze zdaje si¢
potwierdza¢ reprodukcja towarzyszaca pierwszym wydaniom broszurki. Mozna
domniemywac, ze wizerunek ten powstal w latach trzydziestych XX wieku. Mogt
on by¢ czczony najpierw przez samg wizjonerke w jej zgromadzeniu, gdzie przez
wiele lat piastowata urzad matki generalnej. Nie jest to jednak dzieto nowatorskie
i za wzorzec mogt postuzy¢ jakis popularny obraz.

NOWATORSKA IKONA LII GLADIOLO

W 1994 roku, a wigc cztery lata po $mierci Matki Eugenii, powstat wizeru-
nek namalowany przez Li¢ Gladiolo. Ikona jest dzi$ szeroko rozpowszechniona
w Internecie, widnieje tez na okladce najnowszych polskich wydan zapiskéw
s. Eugenii, a nawet zaczyna si¢ ja kopiowa¢ i wprowadza¢ do publicznego kultu
w katolickich parafiach. Taki wizerunek znajduje si¢ m.in. w kos$ciele $w. Jézefa
w Bielinach, a na parafialnej stronie mozna znalez¢ informacje, ze nawiazuje on
do objawien Matki Eugenii Elzbiety Ravasio i powstal wedlug przekazanych przez
nig wskazoéwek. Informacja ta jednak jest niescista i wzbudza pewne zastrzezenia,
poniewaz wizerunek posiada wyraznie nowatorska form¢ i znacznie rozni si¢ od
pierwotnego obrazu, ktory zostat przekazany przez t¢ wizjonerke. Ze wzgledu na
czas jego powstania jest mato prawdopodobne, aby mogta ona ten projekt zobaczy¢
i zaakceptowaé. Powotywanie si¢ zatem na jej osobe oraz objawienie zatwierdzone
przez Kosciol wydaje si¢ pewnym naduzyciem. Nowe ikony nie rodza si¢ bowiem
z wyobrazni ani wedlug pomystowosci artysty. Sa zwykle wynikiem duchowego
przezycia samego ikonografa albo innej osoby, ktéra mu zleca namalowanie obra-
zu, udzielajac odpowiednich wskazowek. Zasadniczym kryterium ortodoksyjnosci
tych przedstawien jest ich zgodno$¢ z naukg Kos$ciota oraz wpisanie si¢ w cig-
gtosc¢ chrzescijanskiej tradycji ikonograficznej. Ikony objawione oraz takie, ktore
zostaty uznane za cudowne, zawsze byty doktadnie kopiowane. Praktyka ta taczy
si¢ z wiarg w nadprzyrodzony charakter tych obrazéw, obdarowanych szczegdlna
taska, ktora przechodzi na kolejne ich powtorzenia. Kazde nowe przedstawienie
powstaje zatem na bazie dawnego, chociaz w tym procesie moze dochodzi¢ do
pewnej stylistycznej modyfikacji. Powielenie uznanych przez Kosciot wizerunkow
kultowych dotyczy nie tylko prawostawia. Rowniez w Kosciele katolickim wyko-
nuje si¢ kopie wizerunkoéw taskawych, cudownych lub objawionych, a wymownym
tego przyktadem jest wizerunek Jezusa Mitosiernego, namalowany w Wilnie przez
Eugeniusza Kazimirskiego wedlug wskazoéwek s. Faustyny. Faktem zastugujacym
na podkreslenie jest to, ze artysta nie stworzyt jakiej$ nowatorskiej artystycznie for-
my, lecz nawigzat do znanych mu przedstawien Chrystusa. Z Dzienniczka wynika,
ze cho¢ obraz daleki byt od wyrazenia pelni duchowej wizji, jednak ostatecznie
otrzymat akceptacje wizjonerki. Obrazy Mifosierdzia Bozego, namalowane w kolej-
nych dziesiecioleciach przez réznych artystow, zachowuja zwykle zasadnicze
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cechy pierwowzoru, dajg si¢ tez bez trudu rozpozna¢ wsrdd innych przedstawien.
Ich wartos$¢ zasadza si¢ na obietnicy samego Chrystusa: ,,Przez obraz ten udziela¢
bede wiele task dla dusz, a przeto nich ma przystep wszelka dusza do niego™'“.
Praktyka wielokrotnego powtarzania §wictego wizerunku wynika z gléwnych
zatozen sztuki sakralnej, ktorej celem jest przekaz Bozego Objawienia oraz taski
zwigzanej z danym przedstawieniem. W zwigzku z tym juz na Soborze Nicej-
skim II (787 r.) uznano, ze do malarza nalezy tylko ,,techniczna” czg¢$¢ pracy, forma
za$ do $wigtych ojcow. Aby arty$ci mogli przekazywac tresci w odpowiedni sposob,
wprowadzono kanon ikonograficzny. Wprawdzie dopuszczalne sg w nim pewne
zmiany i modyfikacje, jednak nie moga one narusza¢ jego zasadniczej struktury.
W ciagu wiekdéw pojawialy si¢ tez r6zne nowatorskie przedstawienia, zwigzane
z poszukiwaniem nowych form artystycznych. Wiele z nich zostato jednak uzna-
nych za niewlasciwe, czy nawet heretyckie i bluzniercze, ze wzgledu na nieczytelng
forme oraz brak spojnosci z nauka Ko$ciota. W okresie nowozytnym w sztuce
sakralnej na Zachodzie zaszly ogromne zmiany, zwigzane z tworzeniem obrazoéw
na podstawie wyobrazni i modela. Z kolei w naszych czasach nieomal absolutem
stata si¢ zasada indywidualizmu tworczego. W zwiagzku z tym kazdy artysta stara
si¢ pokazac to, czego jeszcze nie bylo, i w taki sposob, w jaki nikt jeszcze tego
nigdy nie uczynit. T¢ zasade jednak trudno stosowaé w sztuce kosScielnej, gdzie
wiernos¢ tradycyjnej formie staje si¢ gwarantem czytelnos$ci tresci oraz task zwig-
zanych z danym przedstawieniem. Trudnosci zwigzane z rozwojem wspolczesnej
sztuki koscielnej sprzyjaja rozprzestrzenianiu si¢ prawostawnych ikon. Tego typu
malarstwem zaczynaja si¢ zajmowac takze katoliccy artysci, jednak nie zawsze
ich przygotowanie technologiczne idzie w parze ze znajomosciag teologii ikony.
W zwiagzku z tym coraz wigkszy problem stanowia nowatorskie dzieta, ktorych
materialy, technika i formy obrazowania sg poprawne, jednak wyrazona za ich
pomoca tres¢ obca jest chrzescijanskiej tradycji.

Takie zjawiska bulwersujg braci prawostawnych, ktorzy protestuja i starajg si¢
jednoczes$nie wyjasnic istote tworczosci w malarstwie ikonowym. Wedlug nich,
zeby zosta¢ ikonografem, nie wystarczy przyswoi¢ sobie technike. Zarowno trzy-
manie si¢ dawnych wzoréw, jak tez tworzenie catkiem nowoczesnych przedstawien
nie stanowi prawdziwej tworczosci w tej dziedzinie. W obu przypadkach dojdzie do
powstawania ikony od strony formalnej, ktéra jednak nie bedzie mogla wywierac
odpowiedniego wptywu na zycie duchowe wierzacych. Cho¢ takie przedstawienie
moze przypominac klasyczng ikone, zamiast pomagaé w skupieniu bedzie milcze¢
lub rozpraszac¢ i niepokoic¢. Taka pseudotworczos¢ wynika zwykle z powierzchow-
nej kontemplacji dawnych wzorow, bez duchowego wznoszenia si¢ do praobrazu.
Aby nowa ikona stata si¢ prawdziwym posrednikiem przyblizajacym duchowa
rzeczywisto$¢, nie wystarczy posiadanie wiedzy i talentu artystycznego. Przede

4 Qw. Bt s. M. Faustyna Kowalska, Dzienniczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, Warszawa

1993, nr 570.
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wszystkim trzeba posiada¢ charyzmat, rozumie¢ ducha tradycji i przeksztalci¢ ja
przez wlasne duchowe do$wiadczenie. Prawdziwa tworczos¢ wymaga zjednoczenia
w jednej osobie artysty i wizjonera-teologa, co jest, niestety, w naszych czasach
zjawiskiem dos$¢ rzadkim. Poszukiwanie nowych form jest nie tylko dopuszczalne,
ale wrecz konieczne, jednak powinny one wyraza¢ niezmienng tre$¢ chrzescijan-
skiego Objawienia. Umiegjetnosci artystyczne nie wystarcza, aby malarz przez
swoje dziela mogl przemawia¢ w imieniu Kosciota i w jego imieniu nauczaé.
Jedynie przez zakorzenienie w Tradycji oraz zyciu liturgicznym i sakramentalnym
(w ktérym dziata Duch Swigty) mozna tworzyé dziela autentyczne i natchnione'*.

Tkony od wiekéw powstawaty nie tylko na podstawie Pisma Swietego i Tradycji,
stajgc si¢ wizualnym przekazem Stowa Bozego. Moga one by¢ takze wyrazem
spekulacji teologicznych oraz wizji duchowych objawionych swigtym. Antropo-
morficzne przedstawienia Boga Ojca, ktore w ciaggu wiekow pojawiaty si¢ takze
w prawostawiu, nie zostaty jednak tam uznane za kanoniczne. Za jedyna dopusz-
czalng ikone niewidzialnego Boga uwaza si¢ do dzi$§ ikone Chrystusa, poniewaz
bedac Synem, jest zarazem wiernym obrazem Ojca i pozostaje nim po Wcieleniu
az do konca czasow. Dzigki temu jest doskonalym posrednikiem, pozwalajagcym
ujrze¢ niewidzialnego Boga, ktérego nie mozna opisa¢ ani bezposrednio wizual-
nie przedstawié¢. Ikona nie tylko po§wiadcza obecno$¢ Chrystusa, ale prowadzi
do mistycznego spotkania z Nim, a przez Niego z Ojcem, w Duchu Swietym.
Malarskie przedstawienia mogg wigc posredniczy¢ w relacji migdzy Tréjjedy-
nym Bogiem a cztowiekiem, dlatego uwazane s za niezwykle pomocne w zyciu
duchowym chrzescijan'®. Wazna role odgrywaja zaréwno w cerkiewnej liturgii,
jak tez w zyciu codziennym prawostawnych wiernych.

PODSUMOWANIE

W $wietle powyzszych rozwazan nowatorska probe przedstawienia Boga Ojca
Lii Gladiolo nalezy uzna¢ za nietrafiong nie tylko z punktu widzenia sztuki pra-
wostawnej. Wizerunek ten, cho¢ odwotuje si¢ do wizji $w. Eugenii, jednak nie
przekazuje jej najistotniejszych duchowych tre$ci. Z notatek, jakie sporzadzita
$wigta, wynika, Zze w otrzymanym przez nig objawieniu chodzito przede wszystkim
o skorygowanie fatszywego obrazu Boga jako gniewnego i sprawiedliwego S¢dzie-
go. Chodzilo o ukazanie Go jako przyjaznego i bliskiego ludziom Ojca — pelnego
mito$ci, dobroci i zyczliwosci. Wyrazajace t¢ wizje malarskie przedstawienie Boga

15 Szerzej zob. S. Bulgakow, Prawostawie. Zarys nauki KosSciota prawostawnego, Bialystok—

Warszawa 1992, s. 158-159; P. Evdokimov, Sztuka ikony, teologia piekna, Warszawa 1999,
s. 129; 1. Jazykowa, Oto czynig wszystko nowe. Ikona w XX wieku, Warszawa 2011, s. 119-162.
Por. P. Evdokimov, Sztuka ikony, s. 169, 198; Encyklika Patriarchy Konstantynopolitarskiego
Dymitrowa I z okazji 1200. rocznicy Soboru Nicejskiego II, nr 16, 17, 19; tlum. ks. A. Zurek,
,»Vox Patrum” 10 (1990), z 19, s. 576-577.
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Wspobtczesna ikona Boga Ojca

Ojca juz na pierwszy rzut oka powinno wzbudza¢ ufnos¢ oraz inspirowa¢ modli-
twe. Nowatorska ikona wprowadza jednak pewien dystans, co jest spowodowane
trudnos$cig z rozpoznaniem Boga w siedzacej na tronie mtodzienczej sylwetce. Poza
tym w chrzes$cijanskiej ikonografii ujecie frontalne, hieratyczna i statyczna postawa
oznaczaja: wszechmoc, potege i panowanie, a nie dobro¢, zyczliwo$¢ i czutose.
W przestaniu skierowanym przez s. Eugenie chodzito o ukazanie Boga jako
Ojca catej ludzkosci. Objawiony obraz miat stanowi¢ centrum rodzinnej modlitwy,
dlatego che¢¢ wiaczenia go dzisiaj do kultu w katolickich $wiatyniach wydaje si¢
sporym nieporozumieniem. Takie zjawisko moze wskazywac z jednej strony na
konieczno$¢ dowarto$ciowania i zaakcentowania kultu Boga Ojca w Kosciele
katolickim, z drugiej za$ — na brak odpowiedniego wizerunku Chrystusa, wlaczo-
nego w liturgiczne misterium. W sztuce chrzescijanskiej (az do sredniowiecza)
nie bylo przeciez potrzeby tworzenia wizualnych przedstawien pierwszej Osoby
Trojcy Swigtej, poniewaz wizerunek Chrystusa umieszczany w absydzie $wiatyn
uwazany byt za obraz Boga niewidzialnego. Wprawdzie zastosowana forma i tech-
nika stylizuje przedstawienie Lii Gladiolo na ikone prawostawna, jednak sposob
wyrazenia tresci czyni ten obraz obcym i niezrozumiatym takze dla chrzescijan
wschodnich. Tkona swoja kompozycja nawigzuje w pewien sposob do Srednio-
wiecznego wizerunku Odwiecznego Dniami, ale Bog nie wystepuje w tym przed-
stawieniu w postaci mtodzienca. W nowatorskiej ikonie Boga Ojca pojawiajg si¢
tez nieznane w tradycyjnym malarstwie bizantyjskim atrybuty — korona (mitra)
i berto — bedace znakiem ziemskiej wladzy i panowania. W pismie ks. Aleksandra
Caillota, biskupa Grenoble, potwierdzajacego prawdziwos¢ objawienia $w. Eugenii,
jako glowny argument zostal podany zwigzek przekazanych tresci z chrzescijanska
naukg. Dane jej objawienie ,,z jednej strony miesci si¢ w Tradycji KoSciota, nie
wnosi nowosci, ktore moglyby wzbudza¢ podejrzenia™’. Niewatpliwie opis przeka-
zanej przez nig wizji Boga Ojca posiada teologiczny fundament, ma potwierdzenie
w prorockich pismach, a takze plastyczny odpowiednik w sztuce chrzescijanskie;j.
Obraz ten nadal zywo przemawia do wierzacych, czego wyrazem sa Sredniowieczne
1 nowozytne wizerunki otaczane kultem. Mtodziencze przedstawienie Boga Ojca
w r6zowych szatach budzi za$ co najmniej zdziwienie, a traktujac te ikone jako
przejaw wspotczesnej tworczosci, warto przypomnie¢ nauke Soboru Watykan-
skiego II (KL 122-124). Jasno z niej wynika, ze dziela sztuki sakralnej powinny
by¢ zrozumiate nie tylko dla tych, ktorzy jg tworza, ale dla ogdétu wierzacych. Ich
celem jest bowiem gloszenie nauki Ko$ciota, pomaganie w poznaniu tajemnic
wiary oraz we wnikaniu w ich duchowy wymiar. Majac wiec na uwadze te waz-
ng rolg, warto zwracaé czesciej uwage zarowno na dawne, sprawdzone wzorce
godne upowszechniania, jak tez na nowatorskie obrazy, wymagajace krytycznej
postawy. Warto tez sobie uswiadomié, ze dawniej, jesli nawet jakie$ nieprawidto-
we wyobrazenia powstawaty, dotyczyly zwykle niewielkiej liczby egzemplarzy,

7" Bég Ojciec méwi, s. 11.
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a ich zasieg byt ograniczony. Dzi$, upowszechniane przez druk czy Internet, maja
znacznie wieksza site oddzialywania. Moga przyczyni¢ si¢ po powstawiania ble-
dow w wierze i wywiera¢ niewlasciwy wptyw na zycie duchowe wierzacych!®,

CONTEMPORARY ICON OF GOD THE FATHER. INVENTIVENESS OR HERESY?

Summary

Interest in icons that can be seen in the Western World during some last decades caused
that new compositions come into existence. One of them is the icon of God the Father
presenting a youthful carefreeness figure sitting on the throne.

Lia Glandiolo — the author — justifies her inventive depiction pointing to the revelations
of Mother Eugenia Rasavio.

Due to the fact that the content of the revelations has been printed and widespread, the
icon gains more and more popularity. Its innovative form leans however to reflection: may
it stay within the range of the Christian iconographic tradition?

In the article, the author — referring to Sister Eugenia’s revelations — tries to present the
critical analysis of this icon in the light of Eastern and Western Christian art.

Stowa kluczowe: ikonografia Boga Ojca, ikonografia Trojcy Swigtej, kanon ikonogra-
ficzny, sztuka chrzescijanska, ikona wspotczesna

Keywords: iconography of God the Father, iconography of Holy Trinity, iconographic
canon, Christian art, contemporary icon

18 W prawostawiu znane sg ikony niekanoniczne, ktére nie mieszcza si¢ w kanonie przekazu

prawd wiary. Mozna tez moéwi¢ o nieortoikonicznych, mieszczacych si¢ w tym przekazie,
lecz rozmijajacych si¢ z poprawng teologia ikony, np. w odniesieniu do specyficznego sposo-
bu przedstawiania lub techniki. Tego typu ikony powstawaty pod wptywem sztuki zachodniej
w krajach prawostawnych od XVI wieku, a zjawisko to nasilito si¢ w kolejnych stuleciach.
W naszych czasach powraca si¢ jednak do najstarszych wzoréw i na ich bazie odradza si¢
sztuka ikonopisania. Szerzej zob. J. Rézycka-Klejnowska, ks. D. Klejnowski-Rozycki, Studium
ikony, Zabrze 2011, s. 149-155.
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Ks. Tomasz Nawracata®
WT UAM, Poznan

W IMIE JEZUSA CZY TROJCY SWIETEJ?
KILKA UWAG O FORMULACH CHRZCIELNYCH

Bycie chrzescijaninem rozpoczyna si¢ od chwili przyjecia chrztu swietego.
W nim po raz pierwszy wyznaje cztowiek wiare w Boga Tojjedynego, aby
moc otrzymacé przebaczenie grzechow i taske uswiecajaca. Kosciot apostolski
stosowal dwie formuly chrzcielne: chrystologiczng i trynitarng. Dyskusja nad
pierwotnoscia tych formut jest wcigz otwarta. Niniejszy artykut pragnie zwrocié
uwage na konsekwencje jednoznacznego opowiadania si¢ za pierwszenstwem
formuly chrystologicznej i traktowania formuly trynitarnej jako wtdrnej. Wydaje
sig, ze ostrozno$¢ w ocenie historycznego pierwszenstwa musi by¢ tu szczego6l-
na ze wzgledu na ciagto$¢ zachowania w Kosciele z ustanowienia Chrystusa
jednej ekonomii sakramentalnej. Obie formuty prawdopodobnie funkcjonowaty
rownoczesnie w pierwszych gminach chrzescijanskich, a ustalenie i utrwalenie
formuly trynitarnej wynikato z rozwoju swiadomosci Kosciota.

Podstawowa definicja Kosciota okresla go jako znak i narzedzie wewnetrzne-
go zjednoczenia z Bogiem i miedzy ludzmi. Taka definicja poshuguje si¢ Sobor
Watykanski IT w konstytucji Lumen gentium', dodajagc jednocze$nie, ze ma ona
charakter sakramentalny. Kosciot jest w Chrystusie jakby sakramentem, to znaczy
jest rzeczywisto$cig zbawienia, cho¢ nieukazang bezposrednio. Pelnia zbawienia
wcigz jest zakryta tym, co nalezy do $§wiata, w ktorym Kosciol istnieje. Jednak jest
juz obecna. Tym bardziej jesli wezmie si¢ pod uwagg — tak jak czyni to sobor, a po
nim cala tradycja katolicka, zrodto Kos$ciota. Jest nim Bog Trojjedyny, Bog Ojciec,
ktory ,,na skutek najzupetniej wolnego i niezglebionego zamystu swej madrosci
i dobroci, stworzyl caly §wiat, a ludzi postanowit wynie$¢ do udziatu w zyciu
Bozym. [...] Wierzacych za§ w Chrystusa postanowil zgromadzi¢ w Kosciele

Ks. Tomasz Nawracata (ur. 1974 r.) — doktor teologii, Wydziat Teologiczny UAM w Poznaniu,
adiunkt; email: ks.tomn@gmail.com.

! Por. Sobor Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele 1, w: Sobor Watykanski II,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2008 [dalej: LG].



Ks. Tomasz Nawracata

$wietym, ktory [...] zostat objawiony przez wylanie Ducha’. Zrodtem Kosciota jest
Trojca Swigta. Wzajemne i catkowite oddanie si¢ Ojca i Syna, i Ducha Swietego
dla siebie tworzy wspolnote mitosci, w ktorej wszystko — z wyjatkiem wlasnosci
osobowej kazdej z 0sob — jest wspolne. Odwieczna wspolnota Osob boskich ujaw-
nita si¢ ad extra w dziele stworzenia i zbawienia. Mito$¢ taczaca osoby w Trdjcy
Swietej zostata wyrazona poza Bogiem wobec stworzen, ktore powotane zostaty
do istnienia z mitosci i dla mito$ci. W analogiczny sposob mito$¢ staje u poczat-
ku nowego stworzenia, czyli zbawienia: byty stworzone, ktore raz mitos¢ Boga
odrzucity i zaprzepascity, ponownie ja odzyskuja w dziele Syna Bozego. On, jako
jedyny z Trojcy, stat si¢ cztowiekiem, aby cztowieka w widzialny sposob uczyni¢
sprawiedliwym przed Bogiem, tzn. przenies¢ go ze stanu grzechu do §wigtosci.

Zbawienie stato si¢ widoczne w mece, Smierci 1 zmartwychwstaniu Chrystusa
1 pozostawione Kosciotowi jako depozyt do przekazywania wszystkim narodom.
Jezus daje swoim uczniom nakaz: idzcie, gtoscie Ewangeli¢ i dziatajcie w moim
imieniu (por. Mt 28,19-20). W ten sposéb On sam, swoja mocg, potwierdza praw-
dziwos¢ dokonanego dziela i autentyczno$¢ misji powierzonej apostotom.

Wyjatkowe miejsce wsrdd tych potwierdzajacych znakow zajmujg sakramenty,
ktore swoja moc czerpig od Chrystusa. On powierza je KoSciotowi, prasakramen-
towi, aby mogt dosiggac ludzi czasowo i przestrzennie oddalonych od Jerozolimy
sprzed dwoch tysiecy lat. Gwarancja takiego mozliwego powigzania kazdego
cztowieka ze Zbawicielem wynika z wiernego czynienia tego, co On dat i co sam
nakazat.

Niniejszy artykul pragnie wskaza¢ na trudnosci, jakie rodza sig, kiedy owa
cigglo$¢ zostaje podwazona lub ukazana tylko jednoznacznie. Dobrym przyktadem
jest tu kwestia chrztu, ktérego formuta chrystologiczna lub trynitarna znana jest
z kart Nowego Testamentu.

PIERWSZENSTWO HISTORYCZNE

Chrzest $wigty jest sakramentem, ktorego udzielano albo w imi¢ Jezusa, albo
w imig calej Tréjcy Swietej. Zdaniem J. Hadalskiego® ich wzajemna relacje mozna
stresci¢ w nastepujacy sposob: 1) formuta chrystologiczna jest formutg pierwotng
stosowang przy udzielaniu sakramentu inicjacji chrzescijanskiej, potwierdzona
przez Dzieje Apostolskie i Didache oraz — posrednio — przez List §w. Jakuba;
2) formuta trynitarna jest pézniejsza czasowo. Jej znaczenie zawarte jest impli-
cite w formule chrystologicznej i niczego do niej nie dodaje, dlatego moze by¢
traktowana jako komentarz; 3) formuta trynitarna powstata przez rozwinigcie for-

2 LG2.
3 Przedstawione tezy pochodza z: J. Hadalski, Osobotwdrczy charakter chrztu. Studium teolo-
giczno-liturgiczne, Krakéw 2006, s. 122-127.
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muly chrystologicznej i ma potwierdzenie wylacznie w Ewangelii sw. Mateusza;
4) w Ewangelii jest ona dodatkiem redakcyjnym, ktoérego zrodlem jest liturgia
pierwotnego Kosciota; 5) upowszechnienie formuly ewangelicznej i rozwoj liturgii
Kosciota potwierdzaja Didache oraz $w. Justyn.

Przedstawione elementy podkreslajg, ze uzywana dzi$ formula trynitarna chrztu
$w. nie jest najstarszg forma tego sakramentu. Wyprzedza ja formuta stosowana
powszechnie przez Koscidt w czasach apostolskich, ktorej istotg jest wszczepienie
w Chrystusa. Temu wszczepieniu cztowiecka w Zbawiciela odpowiada zbawcze
pragnienie Boga. On chce zbawi¢ wszystkich ludzi i czyni to przez swojego Jedno-
rodzonego Syna, dlatego kazdy, kto wchodzi w relacj¢ z Synem, otrzymuje udziat
w samej rzeczywisto$ci zbawienia. Poza Chrystusem nie ma zbawienia. Takie jest
zasadnicze przestanie Nowego Testamentu i dlatego oczywisty wydaje si¢ fakt, ze
chrzest w imi¢ Jezusa daje udzial w zbawieniu. Apostolowie wlasnie ten udziat
podkreslali w swojej dzialalno$ci misyjne;j, kiedy szli glosi¢ nadej$cie Krolestwa
Bozego. Tu jednak rodzi si¢ powazna watpliwo$¢. Jesli bowiem sam Chrystus jest
znakiem rzeczywisto$ci zbawienia i samg rzeczywistos$cia zbawienia, to dziwne,
Ze nie zostawia swoim uczniom — postanym do $wiata, aby Jego misje kontynu-
owali — Scisle okreslonego narzgdzia, przez ktore mogtby On sam to zbawienie
proponowa¢ innym ludziom. Chrystus dat nakaz misyjny, ale nie przekazat, w jaki
sposob ludziom faktycznie udzieli¢ daru usprawiedliwienia przed Bogiem. Chrzest
w imi¢ Jezusa, jako sakrament odrodzenia dla niewierzacych, bylby narzedziem
ustanowionym przez apostoléw na podstawie ich refleksji nad doswiadczeniem
wiary*. Skad plyng¢taby jednak jego skuteczno$c¢?

TEOLOGICZNA CALOSC

Uznanie pierwszenstwa formutly chrystologicznej stawia pytanie o cel dziatania
Jezusa. Ziemska dziatalno$¢ byta adresowana przede wszystkim do zydow, ktorym
Jezus glosi zbawienie. Oni sg tymi, z ktorych i dla ktorych przychodzi Mesjasz.
Zatem Jezus nie tyle skupia si¢ na sobie, ile na tym, przez ktorego zostal postany.
On nieustannie objawia Ojca i to jest Jego gtdéwna misja’. Ukazanie Boga jako
Ojca wszystkim, ktorzy sa nastgpcami samego Abrahama i dzielg jego wiarg.

Przed takg interpretacja przestrzega dekret Lamentabilii Swigtego Oficjum z 1907 roku, ktory
uznaje za bledne zdanie: ,,Sakramenty stad wzigly poczatek, ze Apostotowie lub ich nastgpcy
zinterpretowali jaka$ mysl albo zamiar Chrystusa pod wptywem i zachgta okolicznosci i wyda-
rzen” (nr 40). Cytat za: Breviarium fidei, Poznan 2007.

Tez¢ bardzo radykalnie ujmuje J. Dupuis, piszac: ,,Bog, ktorego Jezus nazywa «Ojcem», jest
w centrum Jego oredzia, Jego Zycia i Jego osoby: Jezus nie mowit poczatkowo o sobie samym,
lecz przyszedt glosi¢ Boga i przyjécie Jego Krolestwa oraz stuzy¢ Mu. Bog jest w centrum, nie
On, wystannik!” (Wprowadzenie do chrystologii, Krakow 1999, s. 61). Na temat stopniowego
ujawniania siebie jako Boga przez Jezusa zob. s. 67-68.
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Jednoczes$nie to wlasnie objawienie jest czyms, co Jezusa wyroznia od podob-
nych nawet obrazéw zawartych w Starym Testamencie. Jezus ukazuje Ojca jako
kogo$ bliskiego i znanego, jako kogos$, z kim dzieli wyjatkowa relacje juz trwa-
jaca i ukazujaca si¢ w czasie. Jezus jest wobec Ojca jako Syn i to Syn z natury.
Odniesienie do Ojca jest dla niego fundamentalne, podczas gdy dla ludzi relacja ta
jest tylko przybraniem, ktore nastanie, dokona si¢ i bedzie. Warunkiem tej nowej
rzeczywistosci jest wiara. Ten, kto wierzy, staje si¢ kims bliskim Jezusowi i w Nim
nawigzuje takze relacj¢ z Ojcem. Stad tez wiara okazuje si¢ takze kryterium samego
dziatania: kto wierzy w Syna, moze doswiadczy¢ Boga, pozna¢ Go i umitowac.
Ten, komu wiary brak, zostaje pozbawiony mocy Boga, to znaczy samego Ducha
Bozego. Jezus dziata, objawiajac tajemnice Trojcy Swietej. I formuta trynitarna
chrztu bytaby $wiadectwem takiego wiasnie objawienia®.

Do takiego dziatania nalezy doda¢ takze samo wydarzenie Paschy w zyciu Jezu-
sa rozumiane jako odejécie do domu Ojca. Ewangelisci, szczeg6lnie §w. Lukasz,
nieustannie podkreslaja, ze Jezus jest w drodze: idzie do Jerozolimy, aby spehic to,
do czego zostat postany (por. Lk 13,33). Jerozolima stanie si¢ dla Jezusa miejscem
przejscia, ktore cho¢ dramatyczne, bedzie takze pelne nadziei. Syn Czlowieczy
bedzie odrzucony przez lud, ale trzeciego dnia zmartwychwstanie. To zestawienie
obok siebie $mierci i zmartwychwstania nie byto zrozumiate dla uczniéw, zanim
same wydarzenia nie nastapily. Post factum beda jednak kluczowe. Jezus wydaje
sie Ojcu, ktéory odpowiada przywroceniem Syna do zycia. Oba wydarzenia sa
wydarzeniami nierozdzielnymi, choé réznymi i dotyczacymi calej Trojcy Swictej:
Ojca, Syna i Ducha Swictego. Syn wydaje si¢ Ojcu, a Ojciec to wydanie przyjmuje,
odwracajac porzadek natury i ze $mierci prowadzac do Zycia oraz przedtuzajgc ten
nowy porzadek w darze Ducha Swigtego: ,,A jezeli mieszka w was Duch Tego,
ktory Jezusa wskrzesit z martwych, to Ten, co wskrzesit Chrystusa z martwych,
przywroci do zycia wasze $miertelne ciala mocg mieszkajgcego w was swego
Ducha” (Rz 8,11).

Trzecim istotnym elementem dla catosci przekazu Nowego Testamentu jest
wreszcie sama wiara. Ona jest przeciez trynitarna. Chrzescijanin jest cztowiekiem,
ktory wierzy w Boga Ojca, Boga Syna i Boga Ducha Swietego. Bog jest jeden
w trzech osobach. I jako taki, jeden i trjosobowy, dziata w historii cztowieka,
czynigc z niej historie zbawienia. Stad tez tajemnica Trojcy Swietej jest istota
chrzescijanstwa i wskazuje bezposrednio na tajemnice Boga. On nie tylko jest

Stusznie stwierdza W. Kasper o tej formule, ze ,,streszcza ona podstawowa strukturg synop-
tycznej tradycji, owszem, catego Nowego Testamentu. Streszczenie to ukazuje jednoznacznie,
ze trynitarne wyznanie wiary nie przedstawia tylko teoretycznej refleksji i spekulacji. Wyraza
W sposob streszczajacy calo$¢ zbawczego wydarzenia, ktore jest nam udostgpniane w chrzcie.
Stgd chrzest, to znaczy proces, przez ktory dokonuje sig¢ bycie chrzescijaninem, jest «Sitz im
Lebeny dla trynitarnego wyznania wiary. Trynitarne wyznanie wiary wyraza tym samym rze-
czywisto$¢, z ktorej Kosciot 1 kazdy poszczegdlny wierzacy zyje i dla ktorej zy¢ powinien”
(Bdg Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1996, s. 305).
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duchem dominujacym nad wszelkim stworzeniem, ale przede wszystkim jest
wspolnota Osob odwiecznie si¢ kochajacych. Cata zatem ludzka historia jest
objawianiem si¢ Boga w jego najbardziej intymne;j istocie osobowe;j. I jesli chrzest
czyni cztowieka uczestnikiem takiego zycia, to czyni go zdolnym do wchodzenia
w relacje z Ojcem, Synem i Duchem Swietym zaréwno w ich boskiej wspélno-
cie, jak 1 indywidualnie. Przyja¢ chrzest to rozpoczaé zycie wiarg w Boga-Trojce
Swieta. Liturgia chrztu $wigtego jest tu potwierdzeniem: udziela sie chrztu po
wyznaniu wiary w cate misterium Boga. Osoba i dziatalno$¢ Jezusa muszg by¢
odczytywane w kontekscie trynitarnym. Tylko w ten sposdb mozna wyrazi¢ ich
wlasciwe znaczenie. ,,Uprzedzaly one — wyjasnia Katechizm — moc Jego Miste-
rium Paschalnego. Zapowiadaty i przygotowywaty to, czego miat On udzieli¢
Kosciotowi po wypehieniu si¢ wszystkiego. Misteria zycia Chrystusa sa podstawa
tego, czego Chrystus udziela teraz przez szafarzy swojego Kosciota w sakramen-
tach, poniewaz «to, co bylo widzialne w naszym Zbawicielu, przeszto do Jego
misteriow». Sakramenty bedace «mocami, ktéore wychodza» z zawsze zywego
i ozywiajacego Ciala Chrystusa, oraz dziataniami Ducha Swictego urzeczywist-
nianymi w Jego Ciele, ktorym jest Kosciol, sg «arcydzietami Bozymi» w nowym
i wiecznym Przymierzu™’. Sakramenty sa wigc znakami samego Chrystusa w akcie
zbawczym. Jako takie powierzone zostaly KoSciolowi, aby ten akt ponawia¢ wobec
cztowieka. W ten sposob tworzy sie cigglto$¢ miedzy wydarzaniem historycznym
meki, $mierci 1 zmartwychwstania Chrystusa a ludzmi, ktérzy ten akt przyjmuja
w liturgii. Sama liturgia jest jednak dzietem catego Kosciola, a nie pojedyncze-
go cztowieka. Wszyscy wierzacy staja w akcie kultycznym, aby odda¢ chwale
Bogu. I ten, komu ta chwala jest oddawana, jest w tej liturgii explicite wyrazony:
to jest Trojca Swigta. Oczywisty jest fakt, iz takiego znaczenia liturgii Ko$ciot
nie posiadatl w petni rozwinigtego w czasach apostolskich. Jednoczesnie jednak
pomijanie w ogole struktury liturgicznej wydaje si¢ blgdne. W pismach Nowego
Testamentu, szczegolnie u §w. Pawla, jest ona zawarta co najmniej jako charakte-
rystyczna dla samej modlitwy. W Liscie do Rzymian apostot pisze: ,,Prosze wigc
was, bracia, przez Pana naszego Jezusa Chrystusa i przez mito§¢ Ducha, abyscie
udzielili mi wsparcia modtami waszymi za mnie do Boga” (15,30), a w 2 Liscie
do Koryntian: ,,t.aska Pana Jezusa Chrystusa, mito$¢ Boga i dar jedno$ci w Duchu
Swietym niech beda z wami wszystkimi!” (13,13). Te dwa fragmenty wskazuja
bardzo wyraznie, ze Pawel zna juz uksztaltowang i rozpowszechniong tradycje
modlitwy, w ktorej nastepowato przywolanie 0sob Trojcy Swictej. Ten fakt nie
mogt dokonac sie dopiero w czasach redakcji Ewangelii $w. Mateusza®; musiat
by¢ zdecydowanie wczesniejszy. Stad nawet jesli Pawel pisze o chrzcie w imi¢

7 Katechizm Kosciola katolickiego, Poznan 1994 [dalej: KKK], nr 1115-116.

Argument wynikajacy z chronologii powstawania ksiag Nowego Testamentu. Jesli wersja grec-
ka Mateusza powstaje w latach 80.-90., to jej autor wlacza w tekst formule trynitarng jako
nakaz samego Chrystusa. Por. J. Hadalski, Osobotworczy charakter chrztu, s. 125-126.
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Jezusa, to potwierdza konieczno$é zwracania sie do Boga jako Trojcy Swicte;.
Trynitarna formuta chrztu moze by¢ réwniez w taki sposob uksztattowana: jako
znana z liturgii i Zycia ascetycznego Kosciota’®.

POSTULATY

Wydaje si¢, ze dazenie do sprecyzowania danych zawartych na kartach Pisma
Swigtego nie zawsze jest kwestig tatwa. Danymi, jakimi dysponuje Kosciot przy
tego typu poszukiwaniach, sa mocno ograniczone. Brak Zrdodet jest tu wyjatkowo
istotny i nie pozwala zredukowa¢ odpowiedzi na stawiane pytania wytacznie do
logicznosci wywodu Iub dedukcji wnioskow na podstawie przestanek mniejszych.
Przy braku Zzrédet mozna najwyzej stawiaé hipoteze o wigkszej lub mniejszej dozie
prawdopodobienstwa. W omawianej kwestii widaé, ze nie mozna zredukowac
teologii do spisanej tradycji wiary, tak jak nie mozna sadzi¢, iz bez tej tradycji
teologia si¢ obgdzie. Powsciaggliwos$¢ jest tu bardzo konieczna dla utrzymania
wiarygodnosci samego Kosciota. Kazda zmiana w nim musi by¢ pojmowana jako
powrdt do tego, co bylo pierwotne!®.

Czasy posoborowe przyniosty szeroko rozumiang reform¢ Kosciota.
W powszechnym rozumieniu tego stowa chodzi o odrzucenie tego, co stare,
przezyte, nieaktualne, na rzecz czegos$ innego. To nowe jest uwazane za lepsze,
bardziej znosne i korzystniejsze. Historia pokazuje, ze ocena reform jest zawsze
trudna i niekoniecznie tylko pozytywna. Poniewaz Kosciot jest spotecznoscia ludzi,
akceptuje takie pojecie reformy, ale nie odnosi go do siebie. Pierwszym bowiem
znaczeniem slowa ,,reforma” jest powr6t do tego, co jest pierwsze i najistotnie;j-
sze. Reforma Kosciota ma wigc inne znaczenie niz reforma spoteczna. Mowiac
o reformach, Kosciot stara si¢ powracac¢ do zrodet swojego istnienia, tzn. Chry-

Samo stowo ekklesia uzywane przez autor6w Nowego Testamentu odpowiada hebrajskiemu
stowu gahal — zgromadzeniu kultycznemu przed Jahwe. Zatem sam Koéciot, jako wspdlno-
ta ochrzczonych, jest liturgiem wobec Boga Trdjjedynego. Na temat wyrazenia zob. P. Ter-
nant, Kosciol. Terminologia, w: Stownik teologii biblijnej, red. X. Léon-Dufour, Poznan 1994,
s. 383-384.

Reforma liturgiczna po Soborze Watykanskim II nie podjeta powrotu do formuly chrystologicz-
nej. Jej pierwszenstwo historyczne nie jest bowiem jednoznaczne. Duzo wyczucia ma B. Testa,
twierdzac, ze Nowy Testament podaje obie formy chrztu. ,,Chrzest jednoczy cztowieka z Chry-
stusem — Zbawicielem. Uznaje si¢ przeto, ze Jego dzieto wynika z mitosci Ojca, a dopelnia si¢
wylaniem Ducha. Poza tym imi¢ Jezusa lub Tréjcy Swietej wskazuje na autorytet i przyczyne
chrztu: z Nich chrzest wynika i ze wzglgdu na Nie jest udzielany. Nie da si¢ jednak wykluczy¢
takiej ewentualno$ci, zgodnie z ktorg stwierdzenia te wskazywalby rowniez na to, ze ochrzczo-
ny staje si¢ wtasnoscia, badz tez zostaje poswiecony Jezusowi, wzglednie catej Trojcy Swietej”
(Sakramenty Kosciofa, Poznan 1998, s. 127-128). Nieco dalej Testa uznaje, ze opowiedzenie
si¢ za formula trynitarng byto wydarzeniem historycznym, spowodowanym koniecznoscia
doprecyzowania nauczania Ko$ciota przeciwko herezjom i btgdom.
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stusa i Ewangelii. To w $§wietle tych dwoch kryteriow Kosciot moze dialogowaé
ze $wiatem i wypelnia¢ misje¢ gloszenia dobrej nowiny dla zbawienia ludzko$ci.
Juz Dzieje Apostolskie w swych sumarycznych formutach, np. 2,42, wskazuja
na takie rozumienie reformy: nieustanne trwanie w nauczaniu apostolskim. Co
gwarantuje, ze tak pojeta reforma Kosciota ma szanse na przetrwanie? Trzy rze-
czy: wiara, nadzieja i mitosci kazdego chrzescijanina. W zyciu ucznia Chrystusa
nie chodzi tylko o unikanie pewnych grzechow, btedow, roztaméw czy herezji.
Chodzi o unikanie wszelkiego mys$lenia jednoznacznego, schematycznego, jedynie
stusznego. Kosciot jest bogaty i r6znorodny, nawet gdy ta réznorodnos$¢ prowadzi
do napig¢ i konfliktow. Trzeba patrze¢ wciaz na Chrystusa i na nowo podejmowac
trud pdjscia za Nim nie wedtug wlasnego myslenia i sposobu na zycie, ale wedtug
Ewangelii, ktorej stowa sg zyciem wiecznym.

W przypadku formuty chrzcielnej zamiast jednoznacznego orzekania o pierw-
szenstwie lepiej uzna¢ wspolistnienie obok siebie réznych tradycji. Udzielanie
chrztu w imie Jezusa i udzielanie chrztu w imi¢ Trojcy Swietej byty dwoma for-
mutami, ktére Ko$ciot stosowat, aby ludziom da¢ mozliwos$¢ udziatu w zbawie-
niu''. Z czasem formuta chrystologiczna przestata by¢ stosowana. Ta zmiana
w ekonomii sakramentalnej Kos$ciota byla podyktowana wzrostem $wiadomosci
tego, czym jest chrzest i do kogo si¢ odnosi. Zwigzek z Chrystusem oznacza
zwigzek z Ojcem i Duchem Swigtym, ktérzy razem dziataja w dziele stworzenia
i zbawienia. Warto tu takze przypomniec¢ stwierdzenie Trydentu: ,,Sobor oswiadcza
ponadto, ze Kosciol zawsze posiadat wladze, aby przy udzielaniu sakramentow,
z zachowaniem ich istoty, wprowadza¢ lub zmieniaC to, co uznat za wilasciwe,
stosownie do zréznicowania rzeczy, czasOw 1 miejsc, dla pozytku przyjmujacych
badz dla uczczenia sakramentow”'2,

Zmiana w dziedzinie sakramentalnej nie moze spowodowac¢ utraty sakramentu.
Gdyby formuta chrztu w imi¢ Pana byla najstarsza i z czasem zastgpiona formuta
chrztu w imie Tréjcy Swietej, to jak mozna jeszcze wykazaé nieprzerwana ciaglo$é
miedzy pragnieniem Jezusa a dzialaniem Ko$ciota? Ten ostatni stracilby cata swoja
wiarygodnos$¢, dokonujac istotnej zmiany w znaku zbawienia. Czy chrzest bytby
jeszcze znakiem taski? Jesli jednak obie formuty uzywane byly réwnoczesnie, to
chrzest zachowuje catg swojg misteryjnos¢. Udzielony cztowiekowi jest sakramen-
tem inicjacji w wierze, czyli poczatkiem relacji do Boga Trojjedynego. Chrzest
oczyszcza ze wszystkich grzechow, ale takze czyni neofite nowym stworzeniem,
przybranym synem Bozym, czlonkiem Chrystusa, $wiatynia Ducha Swigtego.

Taki tez jest wniosek ks. Hadalskiego: ,,Cokolwiek by nie powiedzie¢, obydwie formy [...]
wyrazaja wiare 1 praktyke Kosciota apostolskiego. Obydwie tez sg nie tylko sakramentalnymi
formutami liturgicznymi, ale takze, a moze przede wszystkim, wyrazaja istotny zwiazek przyj-
mujacego chrzest z Bogiem” (J. Hadalski, Osobotwdrczy charakter chrztu, s. 127).

Sobor Trydencki, sesja XXI: Nauka o komunii pod dwiema postaciami i o komunii dla dzieci,
rozdz. 2, w: Dokumenty soborow powszechnych, red. A. Baron, H. Pietras, t. IV, Krakow 2004,
s. 609.
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,Trojca Swicta daje ochrzczonemu taske uswiccajaca, taske usprawiedliwienia,
ktora uzdalnia go do wiary w Boga, do poktadania w Nim nadziei i mitowania Go
[...]; daje mu zdolno$¢ zycia i dziatania pod natchnieniem Ducha Swietego [...];
pozwala mu wzrasta¢ w dobru [...]”".

IN THE NAME OF JESUS, OR THE HOLY TRINITY? SOME REMARKS
ON THE BAPTISMAL FORMULAS

Summary

Being a Christian begins from the moment of baptism. In baptism a human being
professes the faith in the Holy Trinity to be able to receive forgiveness and sanctifying
grace. Apostolic Church used two baptismal formulas: Christological and Trinitarian. The
discussion on these formulas precedence has still been open. This article aims at drawing
attention to consequences of unambiguous advocating the priority of the Christological
formula and treating the Trinitarian formula as secondary. It seems that caution in the
evaluation of historical precedence must be special here due to the continuity of maintain-
ing one sacramental economy in Church. Both formulas were probably present in first
Christian communities, and establishing the Trinitarian formula resulted from the Church
awareness increase.

Stowa kluczowe: chrzest, Kosciot, Trojca Swiqta, formuta, Jezus

Keywords: Church, Holy Trinity, Jesus, baptism, formula

13 KKK nr 1266; por. takze KKK nr 1279.

116 TwP 9,1 (2015)



Teologia w Polsce 9,1 (2015), s. 117-126

Sabina Bartoszek”
WT KUL, Lublin

DZIALANIE BOGA TROJIJIEDYNEGO
POZA BEZPOSREDNIM (SAKRAMENTALNYM)
WLACZENIEM W RZECZYWISTOSC KOSCIOLA

Temat niniejszej pracy podejmuje problematyke relacji pomigdzy trwaniem
pelnym i definitywnym objawienia si¢ Boga w Kosciele katolickim a powszech-
nym objawieniem si¢ Boga poza instytucjonalnymi ramami religii katolickie;j.
Istnieje jedno Objawienie si¢ Boga i jedna Jego wola zbawcza, obejmujaca
kazdego czlowieka. Jak zatem nalezy pojmowac¢ pluralizm religijny? Niniejsza
praca skupia si¢ wokot tajemnicy Boga, ktéry si¢ objawia, i czlowieka, ktory
w swojej wolnos$ci udziela odpowiedzi. W tym konteksScie przedstawiona jest
nauka Soboru Watykanskiego 11, owa triada wartosci: Prawda, Dobro, Swie;tos’c’l,
zawarta w §wiecie, wskazujgca na istnienie Boga.

Kazdy cztowiek zostal stworzony przez Boga, aby w rzeczywistosci ziemskiej,
a pozniej w eschatonie radowac si¢ komunig z Bogiem. Owa relacyjno$¢ z Bogiem
nie jest jeszcze w pelni zrealizowana, czasy mesjanskie i wszelka doskonalos¢ sa
atrybutami eschatonu, a nie ziemi. ,,Teraz widzimy jakby w zwierciadle, nieja-
sno; wtedy za$ [zobaczymy — S.B.] twarzg w twarz” — 1 Kor 13,12. Biorgc pod
uwage powszechng wole zbawczg Boga oraz niewspotmierno$¢ poznania Boga
w rzeczywistosci skonczonej (ziemskiej) oraz nieskonczonej (eschatologicznej),
nalezy zastanowi¢ si¢ nad dzialaniem Boga poza sakramentalnym wlaczeniem
w rzeczywistos¢ Kosciota. Poprzez Kosciot bowiem realizuje si¢ zbawienie. Tema-
tyka niniejszej pracy bedzie rozpatrywana w trzech paragrafach. Pierwszy z nich
zostanie po$wigcony zagadnieniu postannictwa Ko$ciota wobec niechrzescijan.
Koscidt bedzie tam analizowany jako wspolnota ludzi poszukujacych i pielgrzy-
mujacych. W drugim paragrafie bedzie podjeta problematyka dzialania Ducha
Swietego, Jego obecnosci. Ostatni paragraf skupia¢ si¢ bedzie wokot tematyki
powszechnej woli zbawczej Boga.

Sabina Bartoszek (ur. 1987) — doktorantka Instytutu Teologii Dogmatycznej KUL; e-mail: bar-
toszeksabinka@wp.pl.

Prawda, Dobro, Swicto$¢ sa wartosciami przez ktore Bog Trojjedyny przejawia swoja obec-
no$¢, dlatego w niniejszej pracy owe wartosci sg pisane z wielkich liter.
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POSEANNICTWO KOSCIOEA WOBEC NIECHRZESCIJAN

Bog, objawiajac sie ludzkosci, najpetniej objawil si¢ poprzez historycznie
wcielonego Syna. Jest to prawda obiektywna i podstawowa. Z tej racji wylania si¢
fakt absolutnego charakteru Objawienia Boga w Jezusie Chrystusie, jak rowniez
rzeczywistosci Kosciola, zatozonego przez Mesjasza, ktory ,,[...] trwa w Koscie-
le katolickim, rzadzonym przez Nast¢pce Piotra oraz biskupdw pozostajacych
z nim w komunii [...]"2. Wspodlczesnie, przyjmujgc rozmaitos¢ drég duchowych,
ktorymi czlowiek podaza: od przer6znych systemoéw filozoficznych, stylow zycia,
po systemy religijne, w jakich cztowiek poszukuje wlasnego spetnienia; akcep-
tuje si¢ ,,paradygmat uznajacy nie tyle mozliwo$¢ indywidualnego zbawienia
poza widzialnymi granicami KoSciota, ile raczej pozytywne znaczenie religii (jej
doktryny, kultu, bogactwa réznego rodzaju aktow religijnych itd.) w wolnym
kroczeniu cztowieka do Boga, przy zachowaniu pozycji Jezusa Chrystusa jako
najwyzszego Objawiciela Boga i jedynego Zbawcy catej ludzkosci, a takze roli
Kosciota jako powszechnego sakramentu zbawienia, a tym samym wyjatkowej
roli chrzedcijanstwa [...]"".

Prawda ta jest przechowywana w naczyniach glinianych (por. 2 Kor 4,7),
dlatego, ze wyjasnianie owych prawd w ramach pluralizmu religijnego i w dobie
kryzysu warto$ci jest zadaniem trudnym. Niejednokrotnie za$ stanowi miernik
autentycznego przepowiadania chrzescijanskiego w kontekscie wspotczesnych
trudnosci.

Von Balthasar wskazuje, ze tragizm ludzkiej egzystencji posiada znamiona
sakramentu, w ktorym znajduje si¢ boska $wiattos¢ i boska ciemnosc¢!. W Bogu obie
te rzeczywistosci majg swoje miejsce i uzasadnienie w wydarzeniach Wielkiego
Piatku 1 poranku wielkanocnym. Szwajcarski teolog podaje przyktad Antygony,
ktora zgodnie z prawem boskim dokonuje pochdéwku swojego brata, przez co
przeciwstawia si¢ prawom miasta. Zostaje pogrzebana zywcem, a zaden z bogow
nie staje w jej obronie’. Kolejnym przyktadem zawiklan egzystencjalnych jest
postawa Pascala. Kiedy zabroniono mu przyjmowania Eucharystii, wtedy zaczat
w swoim domu opiekowac si¢ chorym nedzarzem, aby w ten sposob przyjmowac
Ciato Chrystusa®.

Ma racje¢ zydowski biblista Pinchas Lapide, ktory stwierdza: ,,Koniec kon-
cOW my Wszyscy, wierzacy i watpigcy, ptyniemy na jednej todzi, ktéra zwie si¢

2 KKnrS8.

LS. Ledwon, Biblijne podstawy teologii religii, w: Stary Testament a religie, red. tenze, Lublin
2009, s. 14.

4 Por. H.U. von Balthasar, W pefni wiary, Krakow 1991, s. 152.

Por. tamze, s. 150.

Por. przypis zawarty w: T. Halik, Dotknij ran. Duchowos¢ nieobojetnosci, Krakow 2010, s. 23.
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Ziemia, 1 narazeni jesteSmy na te same wichry i niebezpieczenstwa’. Z drugiej
jednak strony, uznajac, za K. Rahnerem, nadnaturalng wiar¢ w Objawienie®, mozna
stwierdzi¢, ze kazdy cztowiek w jaki$ sposob posiada zdolnos¢ ustosunkowania
si¢ wobec tego, co jest niewyobrazalne, niepojete, a odnoszace si¢ w cztowieku
do tego, co w nim jest najbardziej wewnetrzne. Gdzie duch i materia wzajemnie
si¢ przenikajg bez jakiegokolwiek nadwyrezenia ktoregokolwiek z elementow.

W chrze$cijanstwie te synteze ukazuje Chrystus. ,,Dokonujace si¢ tutaj spotka-
nie i wzajemne przenikanie (adiaretos, nieroztgcznie — powie Chalcedon) stanowi
bez watpienia apogeum relacji skonczonego do Nieskonczonego, a tym samym
historii zbawienia i dziejow $wiata. Jedyna mozliwg jej realizacja jest podwoj-
ny ruch: skonczonego ku Nieskonczonemu i Nieskonczonego ku skonczonemu,
w ktorym si¢ urzeczywistnia zarazem uduchowienie i ucielesnienie’. Chrzescijanie
sa w t¢ Droge bezposrednio, w mocy sakramentu chrztu, wprzegnieci. Natomiast
niechrze$cijanie sa objeci mocg zbawczg Chrystusa poprzez Kosciot.

Nalezy bowiem dokona¢ rozréznienia pomiedzy postannictwem Kosciota jako
powszechnego sakramentu zbawienia a postannictwem Ko$ciota stricte w wymia-
rze sakramentalnym. Nie uprawnia to jednak chrzescijan do wytacznosci, do tego,
aby sta¢ si¢ dysponentem Bozego Objawienia i zbawienia. Fakt najpeiejszego
Objawienia si¢ Boga poprzez Syna nalezy postrzega¢ w wymiarze chrzesécijanskiej
stuzby, aby te prawde przepowiadac i jednoczesnie pozyskaé ,,[...] umiejetnosé
czytania wlasnej historii takze z perspektywy innych, co moze oznaczaé bolesne
naruszenie filarow wlasnej samoswiadomosci, zakwestionowanie wtasnej tozsamo-
$ci”!%. Fakt Objawienia si¢ Boga w Jezusie Chrystusie wskazuje Boga Emmanuela,
cho¢ w niczym to nie umniejsza Jego transcendencji (tajemnicy). Dlatego kazdy,
,.kto szuka prawdy, szuka Boga, cho¢by o tym nie wiedzial” (Edyta Stein).

Cata ludzkos¢ jest w jaki$§ sposob wszczepiona w Mistyczne Ciato Chrystusa.
Nie istnieje zadna rzeczywisto$¢ stworzona, ktora nie bylaby stworzona przez
Boga. Postannictwo Chrystusa obejmuje zatem cata ludzko$¢. Mimo ze w rze-
czywistos$¢ Kosciota sg bezposrednio wtaczone osoby ochrzczone, to nie oznacza,
ze rOwniez one nie sg osobami poszukujacymi i pielgrzymujacymi. Postannictwo
Kosciota zatem to takze otwarto$¢ na Prawde, Dobro i Swigto$¢ poza chrzesci-

7 Slowa sg uzyte jako motto w: T. Halik, Przenikanie $wiatéw. Z zycia pieciu wielkich religii,

Katowice 2012, s. 5.

K. Rahner stwierdzi: ,,Przede wszystkim zakltadamy powszechng i rzeczywiscie dziatajaca
w $wiecie nadnaturalng Boza wolg zbawienia. Tym samym przyjmujemy mozliwo$¢ wsze-
dzie, a wigc rowniez we wszystkich wymiarach historii ludzkosci, obecnej nadnaturalnej wiary
w objawienie” (K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzescijan-
stwa, Warszawa 1987, s. 256).

® H.U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 2/1: Cztowiek w Bogu, Krakow 2003, s. 190 [dalej: TD
2/1].

T. Halik, Co zespala Europe? Wyktad berlinski, w: tenze, Wzywany czy niewzywany Bog sig
tutaj zjawi. Europejskie wykiady z filozofii i socjologii dziejow chrzescijanstwa, Krakow 2006,
s. 134.
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janstwem — réznorodnos¢ vestigium Dei. One umozliwiajg spostrzezenie owych
warto$ci w inny sposob, a zarazem stajg si¢ przyczyna urozmaicenia wielkiej
mozaiki Boga, w ktora kazdy czlowiek jest wlaczony.

DUCH SWIETY WPROWADZA KAZDEGO CZEOWIEKA
W MISTERIUM PASCHALNE JEZUSA CHRYSTUSA

Postannictwo Ducha Swigtego taczy si¢ $cisle z misterium paschalnym Chry-
stusa. Z niego wywodzi si¢, aczkolwiek nie mozna wnioskowac, ze dopiero po
wydarzeniach paschalnych zaczyna si¢ misja Ducha Swictego. Nalezy bowiem
pamigtac, ze Bog jest Jeden w Trojcy Osob, a wige jezeli Bog udziela si¢ Swiatu,
to zawsze czyni to jako Jeden w Troisto$ci Osob. A to oznacza, ze nie mozna $cisle
oddziela¢ misji Ojca, misji Syna i misji Ducha, traktujac je autonomicznie, jak
proponowat Joachim z Fiore. Trynitologia wskazuje, ze w Troisto$ci Os6b Boskich
wystepuja postania trynitarne i na tej zasadzie Bog Ojciec nie jest Synem, Syn nie
jest Ojcem, a Duch Swiety ani nie jest Ojcem, ani nie jest Synem. Istnieje pomiedzy
Osobami tozsamo$¢ co do substancji, istoty lub natury Bozej'!, a réznica zasadza
si¢ na relacjach pochodzenia i wywodzacych si¢ z tego postaniach trynitarnych!2.

Przestanie nauki o Trojcy Swigtej i wywodzacej sie z niej doglebnej chrystologii
umozliwia nie tylko przyjecie tragizmu osobowej egzystencji bez jego bagateli-
zowania, ale doprowadzenie go az do kresu, to znaczy do krzyza; a rOwnoczes$nie
wiaczenie tego tragizmu w sfere bostwa, bez zanurzania go jednak, wzorem mitow,
w fatalizmie przeznaczen historycznych'. Dlatego mozna rowniez stwierdzic,
ze ,,[...] misterium cztowieka wyjasnia si¢ naprawde dopiero w tajemnicy Stowa
Woeielonego. Albowiem Adam, pierwszy czlowiek, byt Typem tego, ktory miat
przyjs¢, to znaczy Chrystusa Pana”'*. Natomiast $wiadectwo ewangeliczne jasno
wskazuje, iz apostolowie do konca zycia ziemskiego Jezusa nie byli w pelni $wia-
domi postannictwa Chrystusa (jego znaczenia), a zwlaszcza Jego Ofiary Krzyza
i zmartwychwstania. Dopiero chrystofanie i zestanie Ducha Swietego otwieraja
przed apostotami nowa perspektywe wiary (,,0$wiecil ich umysty, aby rozumieli
Pisma” — Lk 24,45). W rezultacie zaczynaja postrzegaé Jezusa jako obiecanego
Mesjasza, ktory umozliwia cztowiekowi relacje z Bogiem. Jezus jest Drogg prowa-
dzaca do Ojca, Duch Swiety za$ jest Inicjatorem wlaczenia cztowieka w te Droge.

Duch Swicty wprowadza cztowicka w misterium paschalne Chrystusa. Poprzez
misterium paschalne, raz na zawsze, zostat zapoczatkowany nowy sposob udziela-
nia si¢ Boga stworzeniu. Chrystus, wypelniajac powszechng wole zbawcza Boga,

1 Por. KKK nr 253.

12 Por. KKK nr 254 i 258.
13 Por. TD 2/1, s. 45.

4 KDK nr 22.

120 TwP 9,1 (2015)



Dziatanie Boga Tréjjedynego

dokonal Odkupienia wszystkich ludzi. To Odkupienie jest prawda obiektywna,
jednak zalezne jest od ludzkiej woli przyjecia go. Duch Swicty jest zatem tym,
ktoéry nieustannie rozgrywa dramat pomigdzy Bogiem a czlowiekiem, nakierowujac
cztowieka do dobr duchowych i moralnych jak rowniez do wszelkich wartosci
spoteczno-kulturowych. Owe wartoSci 1 dobra nie istniejg same z siebie, subsystent-
nie, lecz swoje zrodto posiadaja w Bogu. Prawda, Dobro i Swicto$é sa sposobami
Objawiania si¢ Boga w $wiecie.

Mozna zatem stwierdzié, ze ,,imienny”’, osobowy Bog po raz kolejny nachyla si¢
ku cztowiekowi, objawiajac si¢ jako Prawda, Dobro i Swigto§é. Chrystus bowiem
jest definitywnym i pelnym Objawieniem si¢ Boga stworzeniu. Sg ludzie, ktorzy,
jak podaje Sobor Watykanski II, szukajg nieznanego Boga po omacku i wsérdd
cielesnych wyobrazen, ktorzy bez wlasnej winy nie znaja Ewangelii Chrystusowej
i Kosciota Chrystusowego, lecz szczerym sercem szukaja Go i starajg si¢ pod
wpltywem laski wypetniaé Jego wolg. A sg rowniez ci, ktérzy bez wlasnej winy
w ogole nie doszli jeszcze do wyraznego poznania Boga, ale usituja pod wptywem
taski Bozej wies¢ uczciwe zycie!’; wlasnie ku nim Bog nachyla sig, objawiajac
sie jako Prawda, Dobro i Swigto$¢.

To nachylenie si¢ Boga ku wyznawcom religii pozachrzescijanskich ma cha-
rakter wtorny wobec samoobjawienia si¢ Boga w Jezusie i r6zni si¢ od teofanii
starotestamentalnych, poprzez ktore objawiat si¢ Bog. Juz Sw. Augustyn wyrdzniat
w jezyku ,,znak” (signum) i znaczenie (significatio, sensus) i wskazywat, ze ,,znaku
uzywamy zawsze w odniesieniu do konkretnej rzeczywistosci, same za$ znaki nie
sg tym, do czego si¢ odnosza, ale funkcjonuja jako co$ stuzace do oznaczania™'¢. Ta
sama zbiezno$¢ zachodzi w przypadku teofanii. Manifestujg one obecnos$¢ Boza,
jednak nie sg tym, ktore w sposob petny okreslajg Istote Jahwe. Bog poprzez znaki
przemawia do istoty ludzkiej, nawigzujac z nig relacje. Bég bowiem postuguje sie
$wiatem stworzonym, aby objawi¢ si¢ czlowiekowi.

Jest to pewna kenoza Stwoércy. Ten, ktory przewyzsza materi¢, postuguje si¢
nig. A to wszystko dlatego, aby uczyni¢ cztlowieka partnerem dialogu, aby zaistniat
przedziwny synergizm Bog i czlowiek. Teofanie starotestamentalne objawiaty
Boga i w jaki$ sposob przygotowywaly na przyjscie Mesjasza. Przemawiajac bez-
posrednio przez Syna, Bog ukazat si¢ najpetniej i definitywnie. Syn przedstawiat
Ojca oraz zapowiadal przyjscie innego Pocieszyciela, ktory przyjdzie po Swoim
odejsciu. Ten Pocieszyciel, Paraklet, nie dziala od siebie, jako kto§ odmienny od
Ojca i Syna. Tenze Duch jest Tchnieniem Ojca i Syna, zostat ukonstytuowany jako
jedno tchnienie mitosci ich Obydwu. I jest na réwni Bogiem z Ojcem i Synem,
bez poczatku i bez konca.

Dziatanie Ducha Swictego po wydarzeniach paschalnych i Pigédziesigtnicy ma
okreslony charakter. On dziata w mocy Chrystusowego odejscia, zeby kontynu-

5 Por. LG nr 16.
16 Mysl Augustyna zaczerpnieta jest z: G. Barth, Hermeneutyka osoby, Lublin 2013, s. 13.
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owac dzieto zbawcze Jezusa. Nie znaczy to, ze dzieto odkupiencze Mesjasza byto
jakies$ niepeine czy niedokonczone. Syn Bozy raz na zawsze nas odkupit i jest to
dzieto zupelne i nieodwracalne. Jednak potrzeba, aby cztowiek mogt w pelni na
nie odpowiedzieé. Trzeba wigc wewnetrznej pomocy Ducha Swietego, ktory — jak
stwierdza konstytucja o Objawieniu Bozym — ,,porusza serca i do Boga je zwraca,
otwiera oczy umystu oraz obdarza «wszystkich stodycza pochodzaca z uznawa-
nia prawdy i wierzenia jej». [...] Aby za$ coraz glgbsze stawato si¢ zrozumienie
Objawienia”!’. Dziatanie Boze wyptywa wprost z woli Ojca, mocg Chrystusowego
Odkupienia i poprzez Ducha Swietego jest objawiane i udzielane. Troistos¢ Osob
Boskich skupia si¢ w jednym dziataniu na rzecz cztowieka, ku jego zbawieniu.
Inicjatywa zbawcza Trdjjedynego Boga daje mozliwo$¢ wypetniania nowego
prawa mitosci'®. Profesor Nicholas Lash wskazuje, ze Bog objawia si¢ poprzez
ludzkie dziatanie. Na potwierdzenie swojej tezy profesor odwoluje si¢ do pewnego
opowiadania: ,,«Azariaszu» — rzeklem. — Powiedziate$ mi raz, ze gdy dotrzemy do
Ekbatana, bede mogt dowiedziec sig, kogo lub co czcisz. Czy mozesz mi to teraz
powiedzie¢? [...] A co powiesz o odwadze, prawdzie, lito§ci i prawym postepowa-
niu? «Ale to nie sg bogowie» zaprotestowatem. [...] Tobiaszu, na lito$¢ boska, jak
myslisz, jak wyglada Bog, gdy objawia si¢ w uczynkach ludzi?”". Zatem w mocy
Chrystusowego Odkupienia ,,zblgkanej wolnosci zostaje — zewngtrznie (przez
ukazanie jej «drogi, prawdy, zycia») 1 wewngtrznie (przez przejgcie cigzaru jej
btedu) — przywrdcony obszar jej wolnosci, na ktérym moze wybieraé, ale wybor
ten dokonuje si¢ w obliczu latens Deitas, quae sub his figuris vere latitas [...]"%.

ZBAWIENIE JEST KIEROWANE DO KAZDEGO CZLOWIEKA

Wiara i zbawienie w jezyku biblijnym oznacza prawdg, prawdziwosc¢, trwatos¢.
To takze okreslenie kogos, kto jest sprawdzony, mocny, staty i twardy?'. Cztowiek
wedtug K. Rahnera jest tajemniczym procesem i w swiecie, w ktorym si¢ znaj-
duje ,,[...] dokonuje gl¢bokiej refleksji nad samym sobg jako jednoscia i caloscia,
akceptuje siebie w wolnosci i w ten sposob przekracza samego siebie i sigga do
owej niepokojacej rzeczywistosci, ktora milczy, ktora wyglada jak nicos¢, od kto-
rej teraz powraca do samego siebie 1 swojego $wiata odrdzniajac si¢ od jednego
i drugiego i akceptujac jedno i drugie”?.

7 KOnrS5.

18 Por. KDK nr 22.

S. Vickers, Aniol panny Garnet, thum. A. Unterschuetz, Poznan 2003, s. 280-201, cyt. za:
N. Lash, Pytanie o Boga. Swieto$¢, mowa i milczenie, Poznan 2009, s. 10.

20 TD 2/1, s. 263.

Zob. Z. Niemirski, Wiara i zbawienie w Starym Testamencie, w: Stary Testament a religie,
s. 81-94.

22 K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary, s. 45.
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Sposdéb pojmowania siebie jako tajemnicy i che¢ przekraczania samego siebie
az do granic niepokojacej rzeczywistosci, ktora milczy i ktéra wyglada jak nicos¢,
nie jest zadaniem tatwym. By¢ moze nie kazdy potrafi przeprawi¢ si¢ przez ten
etap pomyslnie, jak rowniez nie kazdy nawet dotrze do owych granic, poniewaz
scisle skonsolidowane jest to z mozliwoscig transcendencji. Wtasna transcenden-
cje mozna ograniczy¢ do rzeczywisto$ci materialnej i w jej obrebie realizowaé
sie. Wedlug M. Eliadego prawdziwie areligijny cztowiek to ten, kto ,,postrzega
si¢ jedynie jako podmiot i przedmiot historii, wzbrania si¢ przed tym, co trans-
cendentne”?. Jednakze owo wzbranianie si¢ przed transcendencjg niekoniecznie
stanowi probierz desakralizacji. Moze to by¢ sposob wyrazenia jalowych dazen
do obalenia nieskonczonej transcendencji pomiedzy Bogiem a cztowiekiem. W tej
postawie przejawia si¢ zdetronizowanie przekonania o Bogu jako Deus ex machina.

Mozna zatem zastanowi¢ sie, ,,czyz w samej istocie «religii» nie kryje si¢
paradoksalne dgzenie do unaocznienia tego, co niewyobrazalne, i wyrazenia tego,
co niepojete?”?*. Von Balthasar wskazuje, ze cztowiek i $wiat zostal stworzony
w Stlowie, ktore bedzie zawsze wspolistniato razem z cztowiekiem i $wiatem. Moze
ono zosta¢ zagluszone, niewyartykutowane w petni, ale nigdy przez cztowieka nie
zostanie catkowicie unicestwione®, poniewaz mocg tego Stowa jest podtrzymywa-
ny czlowiek 1 $wiat w swym istnieniu. Mocg paschalnego or¢dzia, rozumianego
w calosci postannictwa Chrystusa, istota ludzka moze rozwijac si¢ na wzor Stowa,
ktore bylo wypowiedziane po zakonczeniu dzieta stworzenia: ,,A Bog widziat, ze
wszystko, co uczynil, byto bardzo dobre” — Rdz 1,31. Jednak wskutek grzechu
obecnego w $wiecie to odwzorowanie wydarza si¢ w mocy paschalnego oredzia,
ktore zawiera w sobie krzyz i cierpienie.

Kazde dobro, w jakie cztowiek wierzy i je respektuje, niezaleznie od wyznawanej
religii, jest zatem pewnym zobowigzaniem, gotowoscig do obrony wobec kazdego,
kto domaga si¢ uzasadnienia tej nadziei, ktoéra w nim jest (por. 1 P 3,15). Zwlaszcza
chwile cierpienia, ktore go dotyka jak ,,zbawienna chtosta” (por. Iz 53,5), stajg si¢
terenem uzasadnienia nadziei. Von Balthasar wskaze: ,,[...] Bog daje si¢ pozna¢ na
nowy, glebszy sposob i daje udzial w swym bycie, to takze w tym objawieniu Jego
wolnos$¢ staje si¢ jeszcze bardziej oczywista i uniemozliwia wszelka przemiane
otrzymanego daru w rzeczywisto$¢ zagarni¢ta na wlasnos¢, jak tez wszelka redukcje
ufnej wiary i otrzymanego przez nig poznania do jakiej$ wiedzy autonomicznej”*.
Totez nieodzownym warunkiem ku temu jest cierpienie, poniewaz dopiero w jego
obliczu mozemy pozna¢ wlasng stabo$¢ i wobec tego wypracowa¢ podstawe wlasne;j

2 M. Eliade, Sacrum i profanum, Warszawa 1999, s. 168, cyt. za: T. Halik, Przenikanie swiatéw,

s. 12.

T. Halik, Przenikanie swiatow, s. 20.
25 Por. TD 2/1, s. 67.

26 TD 2/1, s. 110.
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egzystencji oraz stosunek do innych ludzi. Cierpienie jest pryzmatem postrzegania
1 interpretacji.

Nie kazda niedyspozycyjnos¢ moze by¢ postrzegana jako ,,zbawienna chlosta”.
Niedyspozycyjnos¢ jest jedynie mozliwos$cig spostrzezenia w cierpieniu zewu
Transcendencji — niemy okrzyk wcale nie musi by¢ styszalny. Jednak wszedzie
tam, gdzie przyjeto owag mozliwos¢ jako zew Transcendencji, tam wydarza si¢
Bdg. Za K. Rahnerem mozna stwierdzi¢: ,,[...] kazdy czlowiek, ktory uczciwie
przyjmuje i urzeczywistnia swoje czlowieczenstwo jako dar i zadanie, uczestni-
czy w tajemnicy Wcielenia — przez swoje cztowieczenstwo, a nie dopiero wtedy
gdy przyjmuje w rozumny sposob wiarg czy tez wprost wyznaje wiar¢ w Jezusa
Chrystusa jako Zbawiciela™'.

Niechrzes$cijanie nie s3 w sposob sakramentalny wszczepieni w winng latorosl,
jaka jest Jezus Chrystus. Nie oznacza to jednak wylaczenia ich spod orbity Boze-
go planu zbawienia. Jezeli zbawienie rozumiemy jako komuni¢ z Bogiem, ktorej
przedsmak mozemy juz tu, na ziemi, przeczuwaé (doswiadczac), to wydarza si¢
w pelnej wolnosci obu partnerow: Boga i cztowieka. Totez Bog, w jaki§ sposob
Jemu wiadomy, respektuje to, ze dany cztowiek nie wyznaje wiary w Boga Troj-
jedynego. ,,Niech kazdy postepuje tak, jak mu Pan wyznaczyt, zgodnie z tym, do
czego Bog go powotal” — 1 Kor 7,17. Stow $w. Pawla nie nalezy rozumie¢ jako
wyraz nieuporzadkowanej samowolnosci, lecz jako wyrazenie wolno$ci, ktora
prowokuje i inicjuje relacyjno$¢ wzgledem Boga. Dopiero w perspektywie obu
wolnosci: Boga i czlowieka, moze wydarzy¢ si¢ dialog pomiedzy nimi. Wszelkie
za$ ,,dobro, jakie otrzymujemy, i wszelki dar doskonaty zstepuja z gory, od Ojca
$wiatel, u ktorego nie ma przemiany ani cienia zmiennosci” — Jk 1,17. Dlatego
kazda proklamacja Prawdy, Dobra i Swietoéci jest przejawem Boga, a nadto
synergizmu Boga i czlowieka, poniewaz nie sa one jedynie transcendentaliami,
lecz ,,wyprobowanymi w tyglu” warto$ciami®,

Prawda jest polifoniczna, ale aby si¢ o tym przekonaé, nalezy samemu doswiad-
czy¢ sacrum we wlasnej religii badz stylu zycia charakteryzujacym sie oddziele-
niem sacrum od profanum. Tylko ten, kto jest mocno zakorzeniony we wlasnej
religii czy stylu zycia rozrézniajacego sacrum od profanum, moze wlasciwie
odczytywaé ziarna prawdy zamieszczone poza wlasnym obrgbem religijnosci.
Tomas Halik powie: ,,[...] poniewaz ktos, kto posiada wlasne do§wiadczenie reli-

27 Mysl przywotana jest w: T. Halik, Sob6r Watykarski 1l — koniec katolicyzmu czy niedokoriczona

rewolucja? Wyklad warszawski, w: tenze, Wzywany czy niewzywany, s. 192.

28 Por. DRN nr 2.

2 Nie mozna bowiem odméwié niechrzeécijanom symptomoéw ,,nocy ciemne;j”, czyli chwil, kie-
dy, wskutek dobra, ktore czynia, zostaja zbiczowani krytyka ludzka, sa oczerniani fatszywymi
pomoéwieniami itp. Chwil, kiedy oni sami zaczynajg watpi¢ w prawdziwo$¢ dobra, bo oddzwigk
spoteczny jest zupelie inny. To, w jaki sposob niechrze$cijanie przezywaja owe momenty
i w dalszym ciagu s3 gotowi czyni¢ dobro, jest przejawem ich relacyjnosci do Boga, ktory
podtrzymuje ich w dobru.
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gijne, moze z zasady lepiej zrozumie¢ tych, ktdrzy majg inne czy inaczej wyra-
zone doswiadczenia; moze zrozumie¢ religijno$¢ tych drugich lepiej niz ktos, kto
jest «religijnie amuzykalny»”*. Chodzi o autentyczny stosunek do sacrum, ktore
cztowiek odczytuje, pieczotowicie strzeze i respektuje.

Jednak sg rowniez ludzie, ktorzy wyjatowili si¢ z jakiegokolwiek poczucia
sakralnos$ci, z owego otwarcia na Transcendencj¢. Wedtug von Balthasara wyda-
rzenie Wielkiej Soboty, zstgpienie do piekiel, nie jest niczym innym, jak towa-
rzyszeniem grzesznikowi w jego zamknig¢ciu si¢ na Transcendencj¢. Jezus ,,[...]
przez to zaktoca absolutng samotno$¢, do ktorej dazy grzesznik: grzesznik, ktory
chece by¢ z dala od Boga «odgrodzony», w swojej samotnosci znow odnajduje
Boga, ale Boga w absolutnej bezsile mitosci, ktory nieprzewidzianie solidaryzuje
si¢ w nie — czasie z tym, ktory siebie skazuje na potepienie™!. Bog zatem nie
rezygnuje z cztowieka, towarzyszy mu nawet w rzeczywistosci oddalenia od Boga.

Katechizm Kosciota Katolickiego wskazuje: ,,Jezus nie zstapit do piekiet, by
wyzwoli¢ potgpionych, ani zeby zniszczy¢ piekto potepionych [...]”*2. Dlatego
obecnos$¢ Jezusa w piekle przy grzeszniku wcale nie musi oznacza¢ wyzwolenia,
W sensie przeniesienia w rzeczywisto$¢ niebianska. Obecnos¢ Jezusa moze by¢
wyzwalajaca w znaczeniu, ze Jezus trwa przy grzeszniku jako Ten, ktory wyzbyt
si¢ rownosci z Bogiem i przyjal posta¢ stugi (por. Flp 2,6-7). Chrystus zatem
wyzwala grzesznika od samotnos$ci. Sprawiedliwi oczekujacy Odkupiciela zostali
wyzwoleni spod praw Szeolu. Natomiast nie wiadomo doktadnie, w jaki sposéb
przedstawia si¢ sytuacja potepionych w zwiazku z obecnos$cig Jezusa w piekle.
Jest to tajemnica wiary, ktora ujawni si¢ w pelni przy koncu czasow.

k ok sk

Analiza udzielania si¢ Boga poza bezposrednia (sakramentalng) rzeczywistos¢
Kosciota jest zadaniem dla teologow. Z jednej strony, owe udzielanie si¢ Boga,
jest depozytem wiary, ,,gdyz wiem, komu zawierzytem” (2 Tm 1,12). A z drugiej
— to caly wymiar praxis Kosciota, stanowigcy wiarygodny miernik autentycznego
odniesienia do depozytu wiary. Ko$cidt jest kontynuacja tajemnicy Chrystusa.
Owa za$ tajemnica nie koncentruje si¢ wokot tego ,,[...] co jeszcze nie zostato
poznane, tajemnicg jest sposob, w jaki wydarzenie Boga staje si¢ dostepne naszemu
poznaniu, pozostajac zawsze tajemnicg’”*®. Dlatego potrzeba wielkiej czujnosci,
aby zglebia¢ misterium Dei w ramach wlasnej religii oraz nie dyskredytowac
Prawdy, Dobra i Swictoéci, owych §ladow obecnosci Boga, znajdujacych sie poza
wiasng religijnoscia.

30
31

T. Halik, Przenikanie swiatow, s. 12.

H.U von Balthasar, W peitni wiary, s. 225.

32 KKK nr 633.

3 G.Reale, A. Scola, Dialog o wartosci cztowieka, cyt. za: G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 227.
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ACTION OF GOD IN THREE PERSONS POSE DIRECT (SACRAMENTAL)WITH
INCLUDING THE CHURCH INTO REALITY

Summary

The subject of this work is taking issues of the relation between full and definitive
lasting of manifesting itself of God at the Roman Catholic Church and with universal
revelation oneself of God apart from institutional frames of the Catholic religion. One
revelation exists oneself of God and one his will salutary, embracing every man. So,
properly to comprehend the religious pluralism? This work is concentrating around the
secret of God which is showing himself and the man which in his freedom is answering. In
this context a learning of the II vatican council is presented, that triad of the value: Truth,
Good, Holiness, included in world, appointing God to the being.

Stowa kluczowe: Trojca Swieta, Ko$ciot, sakramenty

Keywords: God in three Persons, Church, sacraments
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WYBRANE IMPLIKACJE DOGMATYCZNE MODLITWY
KU WSCHODOWI U JOSEPHA RATZINGERA

Od starozytnosci chrzescijanskiej az do lat szes¢dziesiatych XX wieku kierun-
kiem modlitwy liturgicznej wierzacych w Chrystusa byt wschod. Potwierdzaja
ten zwyczaj nie tylko badania historyczne, ale takze nieprzerwana praktyka
modlitewna Kosciota. Za takim kierunkiem modlitwy przemawiaja argumenty
liturgiczne oraz dogmatyczne, ktore ukazujg histori¢ orientacji liturgii, a takze
gleboki sens tej praktyki.

W roku wielkiego jubileuszu dwoch tysiecy lat od narodzenia Chrystusa, a co
za tym idzie, na progu trzeciego milenium chrzescijanstwa, Joseph Ratzinger napi-
sal jedna ze swoich najglosniejszych ksiazek — Duch liturgii. Owczesny prefekt
Kongregacji Nauki Wiary w przedmowie do tej pozycji stwierdzil, ze nieprzypad-
kowo wybrat ten tytut. Odwotat si¢ do dzieta Romano Guardiniego o podobnym
tytule — O duchu liturgii. Tym samym Joseph Ratzinger wyrazit nadzieje, ze jego
ksigzka stanie si¢ impulsem do odrodzenia ,,ruchu liturgicznego”, ktorego przebieg
i owoce miat okazj¢ obserwowac jako dziecko, nastgpnie mlody kaptan, a wreszcie
profesor teologii'.

Publikacja Duch liturgii wzbudzita wiele kontrowersji. Jednak, jak zauwaza
sam Joseph Ratzinger, zainteresowanie recenzentéw oraz czytelnikow tej pozycji
skupito si¢ jedynie nad rozwazaniami o konkretnym kierunku modlitwy liturgicz-
nej, czyli ad orientem’. Autor zastanawial si¢ nawet przy okazji wznawiania tej
ksiazki nad usunie¢ciem catego rozdzialu poswigconego temu zagadnieniu, aby
nie odwraca¢ uwagi czytajacych od pozostatych, nie mniej waznych zagadnien®.

Motyw jednego skierowania kaptana oraz wiernych w czasie liturgii przewijat
si¢ jednak wielokrotnie w dzietach Josepha Ratzingera na dlugo przed ukazaniem

*

Pawel Beyga (ur. 1990) — doktorant w II Katedrze Teologii Dogmatycznej Papieskiego Wydzia-
tu Teologicznego we Wroctawiu; e-mail: pbeyga@wp.pl.

' J. Ratzinger, Duch liturgii, Poznan 2002, s. 10-11.

Modlitwa ku wschodowi, czyli ad orientem, bywa takze nazywana w teologii liturgii modlitwa
ad Deum. W tym artykule te dwa terminy bgda stosowane zamiennie.

J. Ratzinger, Odpowiedz na list otwarty Oliviera Bauera, w: tenze, Opera omnia, t. XI: Teolo-
gia liturgii, Lublin 2012, s. 630.
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si¢ tej ksigzki. Ten temat zostal przez kardynata podjety takze w podreczniku do
eschatologii Smierc i zycie wieczne oraz znalazt si¢ w opublikowanym zbiorze
rozwazan teologicznych Sakrament i misterium®. Mozna $miato powiedzie¢, ze
prymat Boga w liturgii, czego zewn¢trznym wyrazem jest modlitwa ad orientem,
to jeden z ulubionych tematéw papieza emeryta w refleksji nad liturgia Ko$ciota
ijej teologiag. W pismach Josepha Ratzingera przebija przekonanie, ze ortodoksja to
nie tylko prawidtowe rozumienie prawd wiary, ale przede wszystkim prawidtowy
sposob oddawania czci Bogu jako odpowiedz cztowieka na Jego wezwanie®. W tym
odpowiednim kulcie konieczne jest dla Ratzingera zrewidowanie takze modlitew-
nej postawy i opowiedzenie si¢ za konkretnymi rozwigzaniami w jej kontekscie.

Wreszcie pontyfikat Benedykta XVI — papieza teologa — byt wyraznie nazna-
czony rysem liturgicznym. Decyzje papieskie dotyczace ksztattu celebracji litur-
gicznych sprawowanych pod przewodnictwem Biskupa Rzymu, a nade wszystko
wspodlne zwrdcenie si¢ celebransa oraz wiernych w kierunku krzyza oltarzowego,
mozna zrozumie¢, jedynie odwotujac si¢ do teologicznej refleks;ji Josepha Ratzin-
gera o modlitwie Kosciota jako wspolnym pielgrzymowaniu ku Panu.

Celem tego artykutu bedzie ukazanie wieloaspektowego spojrzenia na kieru-
nek modlitwy liturgicznej oraz implikacje dogmatyczne, ktore wynikaja z tego
zagadnienia. Zdecydowatem sig¢ ograniczy¢ jedynie do analizy spojrzenia Josepha
Ratzingera na modlitwe ad orientem, poniewaz refleksje i badania tego jedne-
go z najwybitniejszych teologow XX wieku sg niezwykle oryginalne i aktualne.
W kregu jego zainteresowan szczegdlne miejsce zajmowala liturgia, ale zawsze
byla ona odczytywana w kluczu Credo Kosciota. Takze kwestia modlitwy ad
orientem posiada w tym $wietle nowatorskie objasnienie oraz interpretacje.

Chociaz we wczesdniejszej wspotczesnej katolickiej literaturze teologiczne;j
mozna odnalez¢ prace takich autorow, jak Josef Andreas Jungmann, Klaus Gam-
ber czy Louis Bouyer®, ktorzy podejmowali temat jednego zwrocenia kaptana
i wiernych w czasie liturgii, to istnieje jednak wyrazna réznica pomiedzy tymi
teologami a ujeciem tego tematu przez Josepha Ratzingera. Przywotani autorzy
tworzyli w czasie, gdy rzymska liturgia trwata praktycznie bez wigkszych zmian
jeszcze po unifikacji trydenckiej’, a zwrot ad orientem byl norma w celebracji
liturgii mszalnej w catym Kosciele tacinskim. Joseph Ratzinger natomiast swoja

Chociaz ta pozycja ukazata si¢ dopiero po wyborze J. Ratzingera na papieza, to zebrano w niej
teksty pochodzace z lat, gdy byt prefektem Kongregacji Nauki Wiary. Zob. J. Ratzinger, Sakra-
ment i misterium, Krakow 2011.

J. Ratzinger, Przedmowa do wprowadzajgcego tomu moich pism, w: tenze, Opera omnia, t. X1,
s. 2.

Zob. takze: L. Bouyer, Architektura i liturgia, Krakow 2008; K. Gamber, Zwrocmy sie ku Panu,
Poznan 1998; J.A. Jungmann, Liturgia pierwotnego Kosciota, Krakow 2013.

Chociaz Missale Romanum, promulgowane przez Piusa V w 1570 roku, ulegalo nieznacznym
korektom za czaséw pontyfikatdow m.in. Piusa X, Benedykta XV oraz Jana XXIII, to korekty
lub dodatki byty nieznaczne i nie zaburzaty znanego od Soboru Trydenckiego Ordo Missae.
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teologie modlitwy ad Deum musial wypracowac i broni¢ jej w trudnym okresie
zmian liturgicznych po II Soborze Watykanskim, kiedy to przyjmujac reforme
liturgiczng, Kosciol® prawie calkowicie porzucit starozytny sposob celebrowania
w kierunku wschodnim’.

INKARNACYINY WYMIAR MODLITWY 4D ORIENTEM
Wezwaniem ,,Zwrd¢my si¢ ku Panu!” czesto konczyt swoje homilie Augustyn.
To rowniez charakterystyczny rys mysli liturgicznej Josepha Ratzingera, kto-
ra wyrazala si¢ w przekonaniu o koniecznosci konkretnego kierunku modlitwy,
orientacji liturgii. Pan, ktory przychodzi w $wigtych obrzedach, jak podkresla
Ratzinger, jest Bogiem konkretnym, osobowym, objawiajacym si¢, odstaniajagcym
swoje oblicze przed cztowiekiem. Paradoksalnie dzigki misterium inkarnacji Boga
odkupiona ludzko$¢ zdata sobie sprawe z Jego wszechobecnos$ci. Ostateczna racja,
ktora przemawia za tym, jest misterium wcielenia Syna Bozego oraz wynikajacy
z tego faktu chrystocentryzm teologii, a w szczegolnosci liturgii Kosciota.

Ratzinger w argumentacji udowadnia, ze ogoélna dostepnos¢ Boga dla cztowieka
w kazdym miejscu i czasie nie stoi w opozycji wobec konkretnego zwrdcenia kapta-
na oraz wiernych w czasie modlitwy. Swiadomo$¢ wszechobecnosci Pana jest dla
Ratzingera wynikiem Objawienia Jezusa Chrystusa. Odwieczny Bog przyjat ludz-
kie ciato, stat si¢ uchwytny dla zmystow cztowieka!?, a zatem czas i przestrzen staly
si¢ miejscem bytowania Boga-Czlowieka. Z tej racji publiczna modlitwa Kosciota,
czyli liturgia, powinna zachowac¢ konkretne ukierunkowanie, a tym samym wyrazac
prawdg wiary sformutowang na ,,soborze trzystu osiemnastu ojcow” w 325 roku
0 dwoch naturach Chrystusa!'. Wedlug Ratzingera orientacja ad Deum w czasie
swietych obrzedéw wyraza prawde o Jezusie, ktory jest wspotistotny Ojcu co do
bostwa, a jednoczesnie wspotistotny cztowiekowi poprzez ludzkg naturg.

Autor Ducha liturgii w kontek$cie modlitwy ku wschodowi wysuwa takze argu-
ment antropologiczny. Modlitwa zawsze angazuje calego cztowieka: cialo i duszg,
a zatem to, co rozgrywa si¢ we wnetrzu serca, powinno mie¢ swoje konkretne
spelienie oraz wyraz w tym, co cielesne. Ratzinger mowi, ze postawa zewngetrz-
na ma nie tylko wymiar czysto praktyczny, pozwalajacy ukaza¢ w bezposrednim
odbiorze adresata modlitwy, ktorym zawsze jest Pan Bog, ale takze posiada swoje
teologiczne podstawy. Celebracja ad orientem nadaje liturgii wymiar chrystolo-

Reforma liturgii po II Soborze Watykanskim obejmowata jedynie ryt rzymski. W zakres projek-
tu odnowy liturgii nie weszly liturgie Kosciotdw sui iuris, czyli liturgie orientalne.

Mszal promulgowany przez papieza Pawla VI wcale nie zaktada koniecznos$ci celebracji przo-
dem do ludu. Rubryki Zwyczajnej Formy Rytu Rzymskiego wskazuja na celebracj¢ przy daw-
nych ottarzach.

J. Ratzinger, Problem kierunku celebracji, w: tenze, Opera omnia, t. X1, s. 438.

I R. Minnerath, Sobory, Warszawa 2004, s. 17.
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giczny. Ratzinger wyprowadza t¢ istotng cech¢ modlitwy z tajemnicy wcielenia
Syna Bozego. Modlitwa wtedy jest prawdziwym kultem Tro6jjedynego Boga, gdy
ma charakter inkarnacyjny, a wigec odwotujacy si¢ w swojej zewngtrznej formie nie
tylko do boskosci Chrystusa — Bog jest wszedzie, ale takze do cztowieczenstwa
Syna Bozego — konkretny czas i przestrzen jako miejsce bytowania wcielonego
Logosu'?.

Podobng mysl sformutowal Sobor Watykanski 11 w Konstytucji o liturgii —
Sacrosanctum Concilum. Vaticanum II, moéwiac o naturze liturgii, odwotuje si¢
do obrazu Chrystusa, ktory oddaje najdoskonalszy kult Ojcu, a Koscidt przez
$wigte czynnosci dotacza si¢ do tej czci, partycypuje w liturgii niebieskiej (nr 10).
Chrystus jako najdoskonalszy Czlowiek jest Posrednikiem Nowego Przymierza
i jedynym Kaptanem (zob. Hbr 7,28), a Koscidt pielgrzymujacy posiada swoj
aktywny udziat w kaptanstwie Syna Bozego poprzez taske, ktorg jest sprawowanie
liturgii i ktorej ona sama udziela. To uczestnictwo wyraza si¢ takze w zewngtrznych
czynno$ciach i gestach liturgii ziemskiej, a szczegdlnie w celebracji Eucharystii.
Ratzinger w tym kontekscie wspomina o modlitwie ku wschodowi jako jednym
z wyrazow chrystologicznego wymiaru $wigtych obrzedow.

NAPIECIE ESCHATOLOGICZNE

Joseph Ratzinger broni modlitewnego zwrdcenia w strone wschodu, odwotujac
si¢ do liturgicznych zwyczajow starozytnego, poapostolskiego Kosciota'®, ktory
w duzej mierze byt spadkobierca liturgii $wiatynnej i synagogalnej't. W swojej
argumentacji wychodzi od praktyki starotestamentalnej. Pobozni zydzi w czasie
modlitwy zwracali si¢ w strone $wiatyni jerozolimskiej, gdzie przebywat w Sancta
Sanctorum Bog Jahwe. Tym samym narod wybrany ,,wlaczal swoja modlitwe
w calg histori¢ zbawienia, toczacg si¢ miedzy Bogiem a Izraelem, znajdujgcg swe
uobecnienie w $wiatyni. Modlac si¢ do Boga, ktory w niej chce by¢ wielbiony,
poddawal swa modlitw¢ prawu wiary Izraela, wlaczat ja w porzadek ustanowiony
przez samego Boga”'.

12
13

J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 70.

O starozytnosci modlitwy ku wschodowi wspomina takze Boris Uspienski, przywotujac §wia-
dectwa patrystyczne. Zob. B. Uspienski, Krzyz i koto. Z historii symboliki chrzescijanskiej,
Gdansk 2010, s. 105-111.

Ratzinger jednak nie jest zwolennikiem hipotezy méwiacej jedynie o nadaniu charakteru chrze-
Scijanskiego liturgii synagogalnej. Celebracje pierwotnego Kosciota, a szczegdlnie Eucharystii,
nie sg schrystianizowang forma modlitwy w synagodze. Liturgia Kosciota poapostolskiego jest
catkowita nowoscia, ktora wykorzystata wiele elementéw obrzedowosci zydowskiej. Nowosé
ta, wedlug Ratzingera, to takze nowos$¢ natury teologicznej. Nowy kult jest zorientowany ku
nowej $wiatyni, ktora jest Chrystus. Kult synagogi za$ byt naznaczony pigtnem niewystarczal-
nosci i ciaglego oczekiwania. Zob. J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 70.

15 J. Ratzinger, Smier¢ i Zycie wieczne, Poznan 1985, s. 21.
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Przebija tutaj zasada sformutowana okoto V wieku przez Prospera z Akwitanii
Lex orandi, lex credendi, lex vivendi. 1zraelici w swoim kulcie nie pozostawiali
doswiadczenia wiary w Jahwe poza §wiatynia, ale przez modlitewny zwrot wcho-
dzili w samo centrum spotkania swojego narodu z Panem. To, czym zyli, znaj-
dowalo swoje odbicie w modlitwie, a jednocze$nie zycie stawato si¢ szczegdlng
przestrzeniag dzialania Boga. Jest to niezwykle bliskie katolickiemu rozumieniu
liturgii, ktora oprocz funkcji u§wiecajacej posiada walor pedagogiczny, pouczajacy
o prawdach wiary.

Chrzescijanie, ktorzy w duzej mierze wywodzili si¢ z Izraela, rowniez zachowali
ukierunkowanie modlitewne. Punktem odniesienia nie byta juz §wigtynia w Jeruza-
lem, ale Osoba Jezusa Chrystusa, stanowigca upersonifikowany nowy kult i nowa
przestrzen modlitewnego sacrum, ktorego egzemplifikacja byta starotestamentalna
sekina'®. Chrzescijanstwo zatem catkowicie nie porzucito zwyczaju konkretnego
ukierunkowania liturgicznego, ale nadato mu nowy chrystologiczny i eschatolo-
giczny sens. Wierzacy jednak nie zadowolili si¢ abstrakcyjng formuta chrysto-
centryczng kultu Nowego Przymierza, ale za znak Zbawiciela obrali wschod!”.

Ratzinger podaje dwa powody wyboru wlasnie tego kierunku geograficznego.
Po pierwsze, w stoficu widziano symbol Wcielonego Logosu przechodzacego
ze $mierci do zycia'®. Oczywisto$§¢ panowania $wiatla nad ciemno$cig, blasku
stonecznego nad mrokami nocy, byta dla wierzacych w Chrystusa obrazem Jego
zmartwychwstania oraz panowania nad catym stworzeniem'. Ratzinger nie zatrzy-
muje sie jedynie na obrazie Jezusa Wladcy — Rex mundi, siedzacego na obtokach
niebieskich?, ale udowadnia, Ze teologia modlitwy ad orientem pozwala wydoby¢
jeszcze jeden aspekt. ,,Stonce jest tez zarazem znakiem Chrystusa Powracajgcego,
Chrystusa, ktory definitywnie wychodzi z ukrycia i wprowadza w $wiecie Kro-
lestwo Boze. Polaczenie tej dwoistej symboliki w jednym obrazie wschodzacego
stonca daje pewne wyobrazenie o $cistym zwiagzku pomigdzy wiarg w zmartwych-
wstanie a nadziejg Paruzji: Pan przyszedt juz jako zmartwychwstaty, przycho-
dzi wcigz w Eucharystii i przez to wiasnie pozostaje Przychodzacym, nadzieja
$wiata™!. Stonce taczy Ratzinger z ciaglym ruchem, z dynamika, a tym samym
wyprowadza wniosek, ze Pan dziatajacy w liturgii, Chrystus paruzyjny to Ten,
ktory przychodzi do swojego Kosciota i realnie w nim dziata.

Doskonale koresponduje to z liturgicznym $piewem Benedictus, ktory od sta-
rozytno$ci chrzescijanskiej odnosit si¢ w liturgii do momentu przyjmowania Ciala

J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 64.

B. Uspienski, Krzyz i koto. Z historii symboliki chrzescijanskiej, Gdansk 2010, s. 106.
18 Zob. tamze, s. 104.

Tamze, s. 22.

20 Por. Mt 24,30.

J. Ratzinger, Smier¢ i zycie liturgii, s. 22.
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Panskiego?. Dla Ratzingera Spiew Benedictus posiada silny zwigzek z wyczeki-
waniem Pana w $wigtych obrzedach oraz z zewnetrznym przejawem wewnetrznej
gotowosci do wyjscia Mu na spotkanie — ,,Jego przyjscie w Eucharystii, bedace
antycypacja Jego godziny, czyni obietnice terazniejszoscia i wprowadza przysztose
w nasze dzisiaj”?. Liturgiczny zwrot ku wschodowi, ku stoncu, ktore jest figura
paruzyjnego Zbawiciela, to dla Ratzingera egzemplifikacja napigcia eschatolo-
gicznego obecnego w Kosciele od pierwszych wiekow. Z jednej strony Jezus
Chrystus to uosobiony kult, ktory odznacza si¢ catkowita nowoscig wobec praktyk
liturgicznych Starego Zakonu w zakresie formy oraz skuteczno$ci**. Ta nowo$¢é
determinuje chrystologiczng orientacj¢ modlitewna, takze w zewngtrznym jej
wyrazie. Z drugiej strony Chrystus, jako wschodzace Stonce, jest btogostawiony
w imi¢ Panskie, dynamiczny, przychodzacy, a wierzacy w liturgicznym zwrocie
ku wschodowi w sposob symboliczny wychodza Mu naprzeciw. Eschatologia
dostrzegalna w modlitwie Kosciota, wedlug Ratzingera, nie pyta, ,,gdzie” i,,kiedy”,
ale pyta o Osobg, o Logos, 1 uzyskuje wyczerpujaca odpowiedz w osobie Jezusa
z Nazaretu, ktory w Swictych obrzedach antycypuje swoje przyjscie w chwale® oraz
nadaje sens liturgii*®. U Ratzingera dostrzegalny jest starozytny sposob postrzegania
eschatologii — adventus chrzescijan, czyli oczekiwanie na przyjscie Pana w czasie
swietych obrzedow liturgicznych jest jednoczesnie epifaneia i parusia, czyli silng
swiadomoscia, ze na koncu czasow ma przyby¢ Chrystus?’.

TEOLOGIA REZUREKCYJNA

Kierunek wschodni byt interpretowany przez chrzescijan pierwotnego Kosciota
nie tylko jako znak wschodzacego stonica oraz przychodzacego na koncu czaséw
Syna Bozego. Ratzinger wskazuje rowniez na wschod jako starozytny symbol
zmartwychwstania Chrystusa, a co za tym idzie, na dogmatyczne prawdy trynitarne,
tj. wspdlne dziatanie wszystkich Osob Boskich?®. W kontekscie kierunku ad orien-

22 Spiew Benedictus nie byt do wezesnego sredniowiecza potaczony z Sanctus, jak to ma miejsce

obecnie. Wykonywany byt po konsekracji i przygotowywal zgromadzony na liturgii Ko$ciot

do przyjecia Komunii sakramentalnej. Zob. J. Ratzinger, Nowa piesn dla Pana, Krakoéw 2005,

s. 225.

Tamze.

2 Por. J 4,23.

25 J. Ratzinger, Smierc i zycie liturgii, s. 23.

%6 Logos oznacza nie tylko stowo, ale takze sens. Zrozumiate zatem, dlaczego przez wieki Koéciot
zachodni w jedynej modlitwie eucharystycznej — kanonie Mszy — w modlitwie Quam oblatio-
nem prosit Boga o uczynienie oblaty rozumna — rationabilem. Jesli Logos jest jednym z imion
chrystologicznych, to w tym momencie liturgii kaptan prosit Boga, chociaz nie wprost, o cud
konsekracji, nadania sktadanej hostii i kielichowi z winem nowego, zbawczego znaczenia.

2 B. Nadolski, Liturgika. Liturgia i czas, t. 2, Poznan 1991, s. 109.

28 ]. Ratzinger, Problem kierunku celebracji, w: tenze, Opera omnia, t. X1, s. 435.

23
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tem papiez emeryt moéwi wrecz o ,,rozsadzajgcym dynamizmie trynitarnym”, ktory
decyduje o doniostoscei liturgii i wigze go z tajemnicg zmartwychwstania Jezusa®.

Charakterystycznym dla Ratzingera terminem, ktérym definiuje fakt rezurek-
cji Chrystusa, jest ,,mutacja™’, czyli przejscie w nowa forme egzystencji. Zatem
wydarzenie pustego grobu nie byto jedynie powstaniem z martwych, jak w przy-
padku Lazarza lub corki Jaira, ale otwieralo nowe perspektywy i mozliwosci bycia
cztowiekiem w przyszto$ci®!. Dla Kosciota czasow apostolskich i poapostolskich
wydarzenie zmartwychwstania bylo tak samo rzeczywiste, jak $mier¢ Jezusa na
krzyzu. Ten wstrzas musial znalez¢ zatem konkretne odzwierciedlenie w liturgii
i jej formie. Symbolem objawiajacego si¢ po zmartwychwstaniu uwielbionego
Pana byt zatem wschod.

Chociaz w religii Izraela obecne byto przekonanie o zmartwychwstaniu umar-
lych na koncu czasoéw (zob. Ps 30,4; Oz 13,14; Ez 37,1-14) to, jak zauwaza Rat-
zinger, dla samych uczniow fakt przychodzenia Pana z Bozych szerokosci po
zmartwychwstaniu, aby si¢ im ukaza¢, byto trudne do zaakceptowania®?. Jednak
pierwsi chrzescijanie doskonale zrozumieli paradoks Boga, ktory w czasie spra-
wowania liturgii nadal przychodzi do nich, tak jak do apostotéw wielokrotnie
po powstaniu z martwych, i otwiera dla nich nowe perspektywy. Zatem musiano
znalez¢ odpowiedni sposob, w ktorym klarownie zostatoby to przekonanie ukazane.

Tak rozumiany fakt obecnosci zywego Chrystusa w Kosciele juz w czasach
poapostolskich byt najbardziej uchwytny i dostrzegalny w celebracji liturgii eucha-
rystycznej. Z cata pewno$cia na ottarzu nic nie umieszczano w pierwszych wiekach.
Bardzo szybko jednak, jak zauwaza Ratzinger, potaczono symbolike wschodu
i zmartwychwstania z krzyzem?. Chrze$cijanie odwotywali si¢ tym samym do
stow zaczerpnigtych z Ksiggi Zachariasza: ,,Beda patrze¢ na Tego, ktorego prze-
bili” (Za 12,10). Liturgia zatem jest przestrzenig ogladania Chrystusa w kontek-
Scie catej ekonomii zbawienia®*. Dla Ratzingera owo ogladanie ukrzyzowanego
i zmartwychwstatego Pana jest miejscem spotkania czlowieka z Bogiem. Zwrot ku
ukrzyzowanemu Jezusowi jest jednocze$nie wyznaniem wiary w Jego powstanie
z martwych®.

2 Tamze, s. 437.

30" J. Ratzinger — Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, cz. 2, Kielce 2011, s. 260.

31 Tamze.

32 Tamze, s. 261.

33 J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 65.

34 Kanon Mszy w modlitwie Unde et memores odwotuje si¢ w kontekscie celebracji liturgii eucha-
rystycznej nie tylko do meki Chrystusa, ale takze do Jego zmartwychwstania i wniebowstapie-
nia. Te stowa sg jakby prywatna aklamacja kaptana po konsekracji i przywotaniem najwazniej-
szych zbawczych wydarzen w duchu dzigkczynienia. Stowa liturgii zatem podpowiadaja, ze
Chrystus obecny w konsekrowanych postaciach to nie Christus passus, ale juz uwielbiony Pan.

35 J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 65.
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Orientacja liturgii dla Ratzingera posiada wyrazny rys rezurekcyjny, ktéry
zawsze jednak pozostaje w silnym zwiazku z wydarzeniem krzyza*®. Chrzesci-
janskie wyobrazenia Pana na krzyzu nie byly od poczatku ukazaniem Jego Mgki,
ale uwielbienia. Chrystus na krzyzu byl Krolem, ktory zwyciezyt zto i Smier¢.
Od tego momentu, jak podkresla Ratzinger, wspolne zwracanie si¢ ku krzyzowi
umieszczonemu na wschodniej $cianie §wiatyni byto wyznaniem wiary, Ze trium-
falny pochéd zmartwychwstatego Jezusa Chrystusa — nowej Swiatyni siega we
wspolnote wierzgcych?’.

Ta korelacja pomiedzy pamiatkag meki Chrystusa w Eucharystii a mocna
$wiadomoscig wierzacych w zmartwychwstanie Syna Bozego, aktualizujace si¢
w Komunii sakramentalnej, znalazta swoj konkretny wyraz w praktyce liturgicz-
nej Kosciota w umieszczaniu krucyfiksu w centrum oftarza. Chociaz nie zawsze
w ciggu wiekow byto mozliwe fizyczne zwrocenie kaptana i wiernych ad orientem,
ku geograficznemu wschodowi, to jednak zwrot ku krzyzowi ottarzowemu trakto-
wano jako duchowa orientacje. Te praktyke Benedykt XVI na nowo wprowadzit
do mszy papieskich?®.

PODSUMOWANIE

Kierunek celebracji, chociaz jest w pierwszej kolejnosci problemem natury
celebratywnej, w refleksji Josepha Ratzingera jest rozpatrywany od strony dogma-
tycznej, a nie w sposob Scisle liturgiczny. Autor Ducha liturgii spoglada na liturgie
jako na locus theologicus, gdzie wiara KoS$ciola nie tylko si¢ umacnia i wyraza, ale
takze bierze swoj poczatek. Dawna teologia przed Il Soborem Watykanskim litur-
gie postrzegata jako siostre dogmatyki. Joseph Ratzinger w swoim teologicznym
dorobku pozostal wierny temu staremu powigzaniu celebracji z wiarg konkretna,
przezywang w pelnej §wiadomosci, w Kogo i dlaczego w taki sposob Kosciot
wierzy. Ponownie wybrzmiewa tutaj starozytna zasada przypisywana Prosperowi
z Akwitanii — Lex orandi, lex credendi, lex vivendi — prawo modlitwy prawem
wiary i zycia chrze$cijanskiego. Dla Ratzingera jest jasne, ze takze zewngtrzne
obrzedy liturgiczne Mistycznego Ciata Chrystusa muszg posiada¢ walor konfe-
syjny. Celebracja liturgiczna w kontek$cie omawianego zagadnienia, zwlaszcza
modlitwa ku wschodowi, musi wyrazaé okre§long tres¢ wiary.

36 Zob. B. Uspienski, Krzyz i kofo, s. 102-105.

37 I. Ratzinger, Smieré i zZycie, s. 22.

38 Podczas Eucharystii w Bazylice $w. Piotra na Watykanie tylko papiez jako celebrans jest zwré-
cony ku wschodowi, poniewaz §wiatynia z przyczyn topograficznych jest zwrdcona ku zacho-
dowi. Z tego powodu rol¢ duchowego wschodu pehit krzyz oltarzowy. Podobne rozwiazanie
proponuje J. Ratzinger w kos$ciotach, w ktoérych niemozliwe jest faktyczne zwrocenie calego
zgromadzenia ku wschodowi. Zob. J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 77.
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Wybrane implikacje dogmatyczne modlitwy ku wschodowi u Josepha Ratzingera

Z calg pewnoscig autor Ducha liturgii nie nalezy do tych, ktérzy postuluja
catkowita niezmienno$¢ liturgii, bez wzgledu na mentalnos$¢ i duchowa kondycje
wspotczesnego cztowieka. Jednoczesnie jednak udowadnia, Zze nie nalezy rezy-
gnowac ze sprawdzonej przez wieki modlitwy ad orientem. Jednym z elementow
przywracania calemu Kosciotowi modlitwy ad Deum jest zezwolenie udzielone
przez Benedykta XVI w 2007 roku na powszechne celebrowanie liturgii zgodnie
z ksiggami liturgicznymi, promulgowanymi przez Jana XXIII w 1962 roku, czyli
w usus antiquor, zwanej Nadzwyczajng Formg Rytu Rzymskiego®. Dawna liturgia
nie znala innego kierunku sprawowania Najswietszej Ofiary niz ku wschodowi.

Joseph Ratzinger jednak nie wdawat si¢ w rozwiazywanie szczegotowych pro-
blemow liturgicznych, poniewaz uwazat, ze nic dla liturgii nie jest tak szkodliwe,
jak ciagle zmiany. Zaproponowat zatem za Erikiem Petersonem w kontekscie
przywracania wlasciwego kierunku modlitwie liturgicznej kompromisowe rozwig-
zanie dla celebracji wedhlug ksiag promulgowanych przez Pawta V1. Krzyz nalezy
postawi¢ na $rodku oftarza i ma by¢ on punktem, na ktérym skupia si¢ uwaga
celebransa oraz wiernych*'. Jest to jednak jedynie krok ku nowemu spojrzeniu
na liturgie jako na kult samego Boga przez Chrystusa w Duchu Swietym. Sam
Benedykt XVI w miejscach, gdzie tylko mozliwa byta celebracja ad orientem,
celebrowat Msze Swieta przy ,,starym” oltarzu, zwrécony twarza do krzyza otta-
rzowego®. W miejscach, gdzie takie ustawienie byto niemozliwe, papiez przejat
rozwigzanie E. Petersona i celebrowal Eucharysti¢ twarzg do wiernych, ale z krzy-
zem znajdujacym sie na srodku ottarza®.

Dla Josepha Ratzingera okreslony kierunek sprawowania liturgii to zewngtrzny
wyraz wiary w katolickie Credo. Z jednej strony wschod jako symbol Zbawiciela
jest transparentnym przypomnieniem o najwazniejszej chrystologicznej prawdzie,
ze Bog stal si¢ Cztowiekiem i wkroczyt w ludzka historie. Celebracja ad orientem
wedlug emerytowanego Biskupa Rzymu to takze deklaracja chrzescijanskiej nadziei,
ktora w swietych obrzedach nie tylko antycypuje liturgie nieba, ale takze daje

3 Benedictus XVI, Litterae Apostolicae ,,Summorum Pontificum” Motu Proprio datae de usu

extraordinario antiquae formae Ritus Romani, AAS 99 (2007), s. 777-781.

Zdarzalo si¢, ze $wigtynie nie byly orientowane, a wtedy rol¢ geograficznego wschodu przej-
mowat krzyz oftarzowy. Symbolika i teologiczna wymowa byly zachowywane. Czasami zda-
rzaly si¢ celebracje przy ottarzach ludowych, gdzie kaptan byl zwrocony twarza do wiernych.
Nie chodzito jednak o podwazenie kierunku ad orientem, ale byto to wymuszone poprzez archi-
tekture $wiatyni lub uktad prezbiterium. Takie rozwigzania mozna zaobserwowa¢ w dawnych
kosciotach klasztornych.

J. Ratzinger, Duch liturgii, s. 77.

Ten kierunek celebracji Benedykt XVI wybieral czesto w kaplicy Sykstynskiej w swigto Chrztu
Panskiego.

To ustawienie stalo si¢ standardem nie tylko w czasie liturgii papieskiej na terenie Rzymu, ale
takze w czasie pielgrzymek papieskich od 5 listopada 2007 roku, czyli od chwili powotania na
urzad Mistrza Ceremonii Papieskich ks. Guido Mariniego. Zob. http://www.nowyruchliturgicz-
ny.pl/2008/11/ks-guido-marini-suga-liturgii.html (dostep: 8.11.2014).

40

41
42

43
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modlagcemu si¢ w doczesnosci Kosciotowi juz w niej udzial. Wreszcie modlitwa na
wschod wyraza konstytutywna prawde chrzescijanskiej wiary, ze Syn Bozy z mito-
$ci do czlowieka ofiarowat za grzechy §wiata samego siebie i zwyciezyt Smieré*.
Refleksje papieza emeryta o wspolnym zwrdoceniu na modlitwie liturgicznej
kaptana i wiernych mozna zamkna¢ zatem w trzech cnotach teologalnych: wiary,
nadziei i mito$ci. Pawtowe doczesne widzenie w zwierciadle to obraz odnoszacy
si¢ takze do mitosci Boga do cztowieka, ktora swoje spelnienie najwyrazniej uwi-
dacznia w liturgii®. Dla Ratzingera wiara w Syna Bozego, nadzieja na spotkanie
z Panem i1 mito$¢ Boga do czlowieka realizuja si¢ w sakramentach, a szczeg6lnie
we Mszy Swietej, gdzie Pan powraca ze wschodu i obdarza taska swoj lud*. Rat-
zinger z teologiczng precyzja ukazuje w swoich pismach na temat liturgii Kosciota,
ze sposob modlitwy nigdy nie pozostaje bez oddzwigku na poziom i jako$¢ wiary.
Przypomnienie o warto$ci, jaka niesie ze sobg modlitwa ad orientem, moze stac si¢
przyczynkiem do odrodzenia ruchu liturgicznego, ktorego przyszty papiez Bene-
dykt XVI byt §wiadkiem i uczestnikiem. Jednoczesnie teologiczna refleksja na temat
orientacji liturgii oraz konkretne papieskie decyzje ukazuja konsekwencje i spojnos¢
pism oraz dziatania Josepha Ratzingera — Benedykta XVI. Wreszcie powr6t do trady-
cyjnego ustawienia kaptana w czasie Mszy Swietej ukazuje prymat Boga i cele kultu
Kosciota, czyli uwielbienie, dzigkczynienie i przebtaganie, prowadzace Lud Bozy
do odwrocenia si¢ od grzechu oraz zwrdcenia ku przychodzgcemu Chrystusowi®’.

SELECTED DOGMATIC IMPLICATIONS OF THE PRAYER TOWARD EAST BY
JOSEPH RATZINGER

Summary

Joseph Ratzinger opted for the prayer towards east. Arguments given by him were
not in fact liturgical but have been presenting implications between a definite liturgical
celebration and the dogmatic truths.

The article analyzes Joseph Ratzinger’s selected grounds in the topic, showing this
theologian’s innovatory way of thinking, his merging Churche’s lex orandi and lex creden-
di. The matter of prayer toward east is still, though 50 years after the II Vatican Council,
current and located in contemporary theological reflection. This particular and versatile
direction in prayer during the liturgy can contribute to the discovery of Churche’s prayer
treasury and become an element of a grave ecumenical dialog.

Stowa kluczowe: liturgia, modlitwa ku wschodowi, dogmatyka, Ratzinger

Keywords: liturgy, prayer towards east, dogmatics, Ratzinger

44 Zob.J 3,16.

4 Por. 1 Kor 13,12-13.

4 Por. Mt 27,24.

47 C. Bartnik, Sakramenty s$wiete, cz. 1: Sakramenty w ogélnosci, Eucharystia, Lublin 1961,
s. 363.
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Ks. Stanistaw Fiuk”
WT KUL, Lublin

MISTERIUM KOSCIOLA
A ZBAWIENIE CZELOWIEKA

Niniejsze badanie tajemnicy Kosciota jest jednocze$nie dociekaniem istoty
tajemnicy zbawienia czlowieka. Powolanie przez Chrystusa Kosciota jest
poczatkiem nowego etapu historii zbawienia. Jednoczesnie to misterium wyraza
si¢ w codziennym zyciu chrzescijanina poprzez jego wspoiprace z Duchem
Swietym. W misterium Kosciota dokonuje si¢ wspolnota Boga z cztowiekiem.
W ten sposob tajemnica zbawienia przenika istot¢ czlowieka oraz poprzez zycie
sakramentalne elementy boskie przenikajg to, co ludzkie. Owo przenikanie si¢
elementow boskich i ludzkich jest tajemnica, a jednoczes$nie oczywistoscia
zbawiajacg 1 przenikajaca zycie chrzescijanskie. Widzimy wigc, ze Kosciot
w calej swej petni jawi si¢ dwuwymiarowo, jest boski i ludzki. W ptaszczyznie
tej dwuwymiarowosci ,,wydarza si¢”’ zbawienie.

Kosciot Chrystusowy jest tajemnica wiary, ktorej nie sposob wydedukowac,
przedstawiajac wytacznie rozumowe dowody. Jednak jest mozliwe uzasadnienie
nadziei, ktora w nas jest (por. 1 P 3,15). Problematyka niniejszego opracowania
bedzie rozpatrywana dwufazowo. Pierwsza czgs¢ poswigcona zostata tematyce
Koéciota: terminologii oraz zbieznosci i roznicy pomiedzy kultem w Starym Testa-
mencie i Nowym Testamencie. Totez pierwszy punkt bedzie poswiecony okresleniu
pojecia ,,Kosciol”. Posiada ono swoj zrodlostow w relacjach spotecznych, a w cia-
gu wiekow otrzymalo réwniez znaczenie religijne. Korzystajac z nomenklatury,
drugi punkt wykaze przejScie pomigdzy starotestamentowym rytem ofiarniczym
a uczestnictwem w Ofierze Chrystusa i oddawaniu Bogu czci ,,w duchu i prawdzie”
(J 4,23). Poprzez udzial w wymiarze sakramentalnym Kosciota mozemy zwigzaé
si¢ z postannictwem Chrystusa, Jego Wcieleniem i Pascha.

Rozwazana tematyka bedzie przyczynkiem mysli przewodniej drugiej czgsci
pracy, w ktorej pierwszy punkt zogniskowano wokot starotestamentalnej proble-
matyki uniwersalnego Objawienia si¢ Boga w celu zbawienia wszystkich ludzi.
Drugi za§ — wykaze t¢ ide¢ na podstawie nauczania Magisterium Kos$ciola, miste-

Ks. mgr lic. Stanistaw Fiuk — doktorant w Instytucie Teologii Dogmatycznej KUL; e-mail:
sfiuk@hotmail.com.
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rium paschalne Chrystusa obejmuje bowiem kazdego cztowieka i mimo ze miato
miejsce w historii Jezusa, jego to chronos i kairos wystepuja jednoczesnie, jednak
nie ulegaja wymieszaniu. Dzieto Jezusa Chrystusa obejmuje ludzko$¢ przed naro-
dzeniem Chrystusa, jak i wspolczesnego cztowieka oraz wszystkich potomnych
az do konca czasu (chronos). Roznica w przyjmowaniu or¢dzia Chrystusa i Jego
zbawienia wigze si¢ z zakresem przynaleznosci do Kosciota.

PROBA OKRESLENIA POJECIA ,, KOSCIOL”

Rzeczywistos¢ Kosciota jest przede wszystkim misterium zbawienia, a przez to
jest tez przedmiotem wiary. Jest tajemnicg bezposrednio pochodzaca od Weielenia,
a wigc i od Misterium Trojcy Swigtej, ale whasnie jako kontynuacja tajemnicy
Jezusa Chrystusa — jest Jego Mistycznym Ciatem, Ludem Bozym i Wspdlnota
Boga z cztowiekiem. Trudno jest jednak poda¢ wyczerpujace okreslenie Kosciota.
Moze dlatego z tego zrezygnowat zarowno Sobor Watykanski 11, jak i KKK. Mozna
jednak ukazaé trzy zasadnicze znaczenia, Sci§le ze soba zwiazane, ktore nakre-
$la ptaszczyzne rozumienia Kosciota: Kosciot oznacza zgromadzenie liturgiczne
(1 Kor 11,18), wspolnote lokalng (1 Kor 1,2), powszechng wspdlnote wierzacych
(1 Kor 15,9). Kosciot jest wiec przede wszystkim ludem, ktory Bog gromadzi'.

Jak przypomina Katechizm Ko§$ciota Katolickiego ,,stowo «Koscioh (ekklesia,
z greckiego ek-kalein — «wota¢ pozay) oznacza «zwotanie»>. Okres$la ono zgro-
madzenie ludu, na ogdt o charakterze religijnym. Jest to pojgcie czesto uzywane
w Starym Testamencie w jezyku greckim w odniesieniu do zgromadzenia ludu
wybranego przed Bogiem, przede wszystkim zgromadzenia pod gora Synaj, gdzie
Izrael otrzymat Prawo i zostal ustanowiony przez Boga Jego swigtym ludem”
(KKK 751). Uczniowie Chrystusa rowniez okreslali si¢ Ko$ciotem, uznajac si¢
za spadkobiercow zgromadzenia ludu wybranego. Ostatecznie przyjmujemy, ze
pojecie ,,Kosciol” oznacza lud zgromadzony przez Boga, a obejmujacy wszystkie
ludy i narody. ,,Istnieje on we wspolnotach lokalnych i urzeczywistnia si¢ jako
zgromadzenie liturgiczne, przede wszystkim eucharystyczne. Kosciot zyje Sto-
wem i Cialem Chrystusa, sam stajac si¢ w ten sposob Jego Ciatem” (KKK 752).
Chrystus jest Gtowa Kos$ciota i Jego Oblubiencem.

PRZEJSCIE Z RELACJI SPOLECZNYCH DO RELIGIJNYCH

Zrodtostow stowa ,,Kosciot: (tac. ecclesia, grec. Ekklesia) nie ma jedynie cha-
rakteru $cisle sakralnego. Stowo to w greckim tlumaczeniu, ekklesia, zawierato

' C.S. Bartnik, Kosciét, w: Leksykon teologii fundamentalnej, Lublin 2002, s. 660; tenze,
O Kosciele, w: tenze, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, s. 7-267; tenze, Kosciof, EK,
t. 9, k. 993-1001.
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w sobie rys polityczny. Oznaczato zgromadzenie ludu (demos) jako sity politycznej.
Natomiast w Septuagincie rzeczownik ten przyjmuje znaczenie religijne, okresla
zgromadzenie w celu kultycznym. Jednakowy desygnat ma hebrajskie stowo gahal,
cechujace zgromadzenie spod Herebu albo z Ziemi Obiecanej lub zgromadzenie
liturgiczne Izraela z epoki krolow lub z czaséw po niewoli. Natomiast stowu
gahal odpowiada nazwa synagoge, a ,,Ko$ciol” i synagoge to terminy prawie
synonimiczne. T¢ bliskoznacznos$¢ rozcztonkujg dopiero dzieje. Sformutowanie
synagoge bedzie odnosic¢ si¢ do srodowiska zydowskiego, a drugie, ekklesia — do
chrzescijanskiego.

Okreslenie ekklesia wywodzi si¢ od czasownika ekkaleo, co oznacza — wotam,
zwoluje. W stosunku do ludu izraelskiego to okreslenie uwypukla prawdg, ze lud
izraelski jest ludem Bozym, zwolanym z inicjatywy Boga. Wskutek tego wyrdznia
si¢ motyw powotania i migra qodes ,,$wigtego zwotania™.

Jezus, ustanawiajac nowy lud Bozy w 1acznosci ze starotestamentowym
Przymierzem Boga ze swoim ludem, ustanawia nowy lud, oddajacy cze$¢ Bogu
w ,,Duchu i prawdzie” (J 4,23). Jest to lud zwolany przez Mesjasza, ktéry oddaje
kult Bogu Ojcu przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym. Ten nowy lud mozna
probowac opisac jako ekklesia, synagoge lub gahal, zaznaczajac jednak, z jednej
strony — kontynuacj¢ Objawienia ST, a z drugiej — nowos¢, jaka zapoczatkowuje
Jezus Chrystus. Wcielenie Mesjasza bowiem i ustanowienie przez Niego KoSciota
oraz ozywiajace dziatanie Ducha Swietego w Kosciele daje poczatek nowemu
etapowi w historii zbawienia. Deklaracja Dominus lesus stwierdza wyraznie: ,,[...]
stowa, czyny i cate historyczne wydarzenie Jezusa, chociaz sg ograniczone jako
rzeczywisto$¢ ludzka, maja jednak jako podmiot Osobg Bozg wcielonego Stowa,
«prawdziwego Boga i prawdziwego cztowiekay, a zatem zawieraja w sobie osta-
teczne 1 pelne objawienie zbawczych drog Boga, aczkolwiek glgbia tajemnicy
Bozej sama w sobie pozostaje transcendentna i niewyczerpana’™.

Réznica pomigdzy Synagogg starotestamentowa a Kos$ciotem nowotestamen-
towym polega na kairos Syna Bozego, Jezusa Chrystusa. Synagoga starotesta-
mentowa jest ludem zwotanym przez Boga Jahwe, ,,§wigtym zwolaniem”, w kto-
rym On uobecnia si¢ m.in. poprzez swoje Stowo, Torah. Jednak Bog, w swojej
nieskonczonej mitosci do cztowieka, zamierzyt przeméwic takze poprzez Stowo
Wocielone — Jezusa Chrystusa. I na zawsze zwigza¢ cztowieka z Bogiem poprzez
Ducha Swietego: ,,Ja za$ bede prosit Ojca, a innego Pocieszyciela da wam, aby
z wami byl na zawsze” (J 14,16). Bog jest odwieczny, Jeden w Trzech Osobach,
wiec jezeli w ST bardziej uwypukla si¢ monoteizm, to dlatego, ze nie nadszedt
jeszcze kairos Chrystusa oraz czas dziatania Ducha Swietego, polegajace na wdra-
zaniu kazdego cztowieka w misterium dzieta Jezusa Chrystusa.

2 Por. Kosciét, w: X.L. Dufour, Sfownik teologii biblijnej, Poznan 1994, s. 383-384.
3 Deklaracja Dominus Iesus. O jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota,
Rzym 2000, nr 6.

TwP 9,1 (2015) 139



Ks. Stanistaw Fiuk

PRZEJSCIE OD WIELU OFIAR DO JEDYNEJ OFIARY CHRYSTUSA

Bog, ktory sam w sobie jest wspolnotg Oséb (Ojca, Syna i Ducha Swietego),
stwarzajac czlowieka, rowniez i jego pragnie powota¢ do wspolnoty. Jednak,
zwazajac na roéznicg ontologiczng pomiedzy Nim a cztowiekiem, Bog wychodzi
naprzeciw tej roznicy, sam inicjujac ,,spotkanie”. Udziela si¢ ludziom ,,przede
wszystkim, jako co$ zewnetrznego w stosunku do osob, miejsc lub przedmiotow,
ktore wiasnie czyni «Swigtymi»”*. Widaé to wyraznie w ST, gdzie wszelka inter-
wencja Boza niemal automatycznie wytraca dana rzecz czy miejsce spod rzeczy-
wistosci profanum, wprowadzajac je w sacrum (por. Wj 3,4-5; Rdz 28,16-18).

,,Jesli Bog wypowiada jedno Stowo (Logos), ktére jest Bogiem — drugg oso-
ba Trojcy, to nie tylko wskazuje kierunek naszych poszukiwan ludzkiego stowa
o Nim, lecz pokazuje rownoczes$nie, co znaczy istnie¢ miedzy boskim i ludzkim’”,
Istnienie pomigdzy boskim i ludzkim, wzajemne wspolprzenikanie si¢ dwoch rze-
czywistosci gwarantuje rowniez Ko$ciot czy Synagoga starotestamentalna. Dobrze
ilustruje to w przypadku Synagogi ryt ofiarniczy. Zasadza si¢ on na podstawowe;j
prawdzie o §wigtosci Boga i wielkiej potrzebie oczyszczenia (ekspiacji). Jednak jej
skutecznosc¢ zalezna jest od woli Jahwe: ,,Ja, wlasnie Ja przekreslam twe przestep-
stwa i nie wspominam twych grzechow” (I1z 43,25). Wspotprzenikanie si¢ ,,dwoch
swiatow”, boskiego i1 ludzkiego, w ST bazuje na korelacji cztowieka i Boga. Jednak
nie nalezy jej rozumieé jako wiernopoddanczo$é. Sciste przestrzeganie Prawa,
w ktore obfituje ST, ma wprowadzi¢ narod izraelski we wspdlnote z wola Boza.
W narodzie ,,0 twardym karku” ma dokona¢ si¢ metanoia (przemiana), ma sta¢
si¢ on uczestnikiem $wigto$ci Boga: ,,Badzcie $wigtymi, bo Ja jestem $wigty,
Pan, Bog wasz!” (Kpt 19,2). ,,Jezeli okresla [si¢ — S.F.] tak drobiazgowo sposob
sktadania ofiar (Kpt 1-7) i warunki czystosci rytualnej (Kpt 12-15), jezeli doma-
ga sig, zeby Jego Swigte imi¢ nie bylo bezczeszczone (Kpt 22,32), to dlatego, ze
godnie sprawowana liturgia ukazuje Jego chwale [...] 1 uwydatnia doskonale Jego
majestat”®. Bog transcendentny pragnie wypetnié przepas¢ roznicy ontologiczne;j
pomiedzy Nim a ludem, dlatego wiaze si¢ z nim, zawierajac pakt (przymierze),
ktore tworzy o$ relacji pomigdzy obiema stronami i pelni role przygotowawcza
na przyjscie Jezusa Chrystusa’.

Woeielenie Chrystusa odwzorowuje z jednej strony kontynuacje przymierza
w ST, a z drugiej — otwiera przymierze, na zupeing nowos¢, ktoéra nieustannie
jest obecna wsrod chrzescijan. Zasadniczym trzonem KosSciola jest ujawnianie
si¢ Boga i uobecnianie si¢ Go poprzez ludzka rzeczywisto$¢ — stowo i czyn. Bog

Swiety, w: X.L. Dufour, Sfownik teologii biblijnej, s. 972.

G. Barth, Hermeneutyka osoby, Lublin 2013, s. 74.

S‘wi@ty, w: X.L. Dufour, Stownik, s. 973.

Zob. J. Szlaga, Nowos¢ przymierza Chrystusowego wedtug Listu do Hebrajczykow, Lublin
1979; tenze, Nowe w przymierzu Chrystusowym. Przyczynek do eklezjologii ,, Listu do Hebraj-
czykow”, w: tenze (red.), Kosciol w swietle Biblii, Lublin 1984, s. 151-162.

O TN
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za$§ najbardziej ,,pozwala si¢ uzewnetrzni¢” podczas sprawowania Eucharystii,
misterium wiary i centrum Tajemnicy Ko$ciota. Reflektujac nad tajemnicg Eucha-
rystii, Benedykt XVI stwierdzi: ,,Skoro Ofiara eucharystyczna karmi i pomnaza
W nas to, co juz jest dane w Chrzcie, dzigki czemu wszyscy jestesmy powolani
do $wietosci, to teraz powinno to wyplywac i ujawniac si¢ wlasnie w tych sytu-
acjach i stanach zycia, w ktorych kazdy chrzescijanin si¢ znajduje. Dzien po dniu,
przezywajac swoje zycie jako powotanie, chrzescijanin oddaje si¢ na shuzbe mitg
Bogu. Poczawszy od zgromadzenia liturgicznego, sakrament Eucharystii angazuje
nas w codzienng rzeczywistos¢, aby wszystko czyni¢ na chwate Bozg™.

Tajemnica KoSciota zawiera si¢ zatem w catym spektrum wydarzenia zbaw-
czego Boga wzgledem ludzkosci, ktora nierozerwalnie wyraza si¢ w codziennym
zyciu chrzesécijanina. Tak wiec z woli Ojca zbawcze postannictwo Chrystusa,
w ktére wdraza kazdego chrzeicijanina Duch Swiety, nie zamyka si¢ w obrebie
,,sakramentalnej przestrzeni Ko$ciota”, lecz uczestnictwo w sakramentach jest
zaczynem w dalszej misji apostolskiej Ko$ciota. Na tym wiec zasadza si¢ Tajem-
nica Kosciota: przemieniania czysto antropologicznych stosunkow w wymiar
Bozej dobroci, przyjmowania codziennej rzeczywistosci i doszukiwania si¢ w niej
zamystu Stwoérczego. Bog bowiem stworzyl §wiat jako dobry (Rdz 1,31). Zycie
chrzescijanskie opromienione jest tg wlasnie ideg stworcza. Dlatego w kazdym
momencie chrzes$cijanin moze doszukiwac si¢ Boga ,,Jestem, Ktory Jestem”
(Wj 3,14). Jest to ogromne bogactwo, a zarazem zadanie obrony wobec kazdego,
kto domaga si¢ uzasadnienia nadziei, ktora w nas jest (por. 1 P 3,15).

Dziatanie Bozego Ducha dokonuje si¢ w historii i ,,przez zdarzenia historycz-
ne” i ,,przy udziale konkretnych oséb Bog przemawia do cztowieka. Historia
staje si¢ w ten sposob niejako mowa Boga do czlowieka w aspekcie indywidual-
nym i zbiorowym. Historia i Stowo sg ze sobg tworczo zespolone, tworzac diade
komunikacyjng i wyjasniajac podstawowy proces teofanijny. W procesie tym
gtownym podmiotem jest sam Bog. [...] Wybiera On i powoluje osoby, ktore staja
si¢ posrednikami i shugami Stowa [...]. Prorok catkowicie utozsamia si¢ ze Stowem
Bozym, stajac si¢ niejako jego «mieszkaniem», czego potwierdzeniem jest czg¢sto
spotykana formuta prorocka: «Tak méwi Pan»™. W ten sam proces powotany
jest kazdy chrzescijanin. Na tym zasadza si¢ misterium Ko$ciota. Dlatego mozna
stwierdzi¢ za Paulem Evdokimovem: ,,wiemy, gdzie Ko$ciot jest, ale nie wiemy,
gdzie go nie ma, gdzie sg jego rzeczywiste granice”'’. Bowiem rzeczywistymi
granicami Kosciota katolickiego jest chrzescijanin, ktory za sprawa wspotdziatania

Benedykt XVI, Adhortacja apostolska Sacramentum Caritas. O Eucharystii, zrodle i szczycie
zycia i misji Kosciota, Rzym 2007, nr 79.

M.S. Wrobel, Uniwersalizm zbawczej ekonomii: Stowo, Mgdrosé, Duch, w: Stary Testament
a religie, red. 1.S. Ledwon, Lublin 2009, s. 130-131.

Mysl przywotana jest w: T. Halik, Dotknij ran. Duchowos¢ nieobojetnosci, Krakow 2010,
s. 154.
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z Bogiem moze sta¢ si¢ ,,mieszkaniem Stowa Bozego”. Bog natomiast pragnie,
by wszyscy byli zbawieni, bez wyjatku.

OBJAWIENIE SIE BOGA CZLOWIEKOWI

Dla wlasciwego zrozumienia tematu Bozego Objawienia nalezy dostrzec je jako
rzeczywistos¢ wpisang w osobowy dialog Boga i czlowieka!'. Nie jest bowiem
jedynie zbiorem prawd, polecen przykazanych przez Stworce i Odkupiciela, lecz
obejmuje caly zakres historycznego budowania wi¢zi migdzy Objawiajacym
a przyjmujacym Objawienie.

BIBLIJNE ROZUMIENIE OBJAWIENIA SIE BOGA CZLOWIEKOWI

Bog stworzyt cztowieka do wspolnoty z Nim, w ktorej dokonuje si¢ zbawienie,
czyli spetnienie zamyshu stworczego Boga i realizacja przeznaczenia cztowie-
ka. Bog, powolujac cztowieka do istnienia, powotat go do wspdlnoty z Nim. To
rowniez przedktada si¢ w relacji z innymi ludzmi. Zwigzek ten dobrze ilustruje
Biblia, ukazujac konsekwencje grzechu pierworodnego. Adam ukrywa si¢ przed
Bogiem oraz zrzuca wing za popetiony grzech na Ewe (por. Rdz 3,8-12). Zamyst
stworczy Boga polega na powotaniu cztowieka do komunii z Nim i do wspolnoty
z innymi ludzmi. Zatem juz tutaj, na etapie inicjatywy stworczej Boga, mozna
dopatrywac si¢ misterium Kosciota. Rozpatrywana eklezjalnos¢ jest uyjmowana
jako lud powotany z inicjatywy Boga. Jej za$ celem jest komunia z Bogiem, czyli
zbawienie. Ujawnia si¢ zatem powszechna wola zbawcza Stworcy, obejmujaca
kazdego cztowieka.

Biblijnie prawda ta jest ukazana poprzez obraz Boga jako uniwersalnego Stwor-
cy $wiata i cztowieka, a jednoczes$nie odkupiciela i zbawiciela. Poniewaz jednak
relacje cztowieka do Boga zdominowat grzech poczatku, to cztowiek zostat jakby
wypchnigty z Bozej orbity zbawczej. Wtedy tez czlowiek przyjmuje falszywy
obraz Boga, jakoby zazdrosnego o swoje prerogatywy (por. Rdz 3,2-5)'2. Bog
jednak nadal kieruje swoja inicjatywg zbawczg do czlowieka, zapraszajac go do
dialogu z Nim, oferujagc mu zbawienie. Zawiera wigc przymierze: z Noem (Rdz 9),
Abrahamem (Rdz 15 i 17), z ludem izraelskim na Synaju (Wj 19), z Dawidem
(2 Sm 7) oraz przymierze nazwane kaptanskim (Lb 18,19).

W ST wystepuja rownolegle dwa watki samoobjawienia si¢ Boga cztowiekowi.
Z jednej strony jest narod zydowski obdarzony przywilejem wybrania, posiadania
przymierza i obietnic Bozych. Z drugiej — narody poganskie, nieznajace jeszcze

1" Zob. J. Ratzinger, Moje zycie, ttam. W. Wiéniewski, wyd. 3, Czestochowa 2005, s. 80.
12 Zob. A. Anderwald, Poczqtki cztowieka a grzech pierworodny. Od konfliktu do integracji,
w: Kontrowersje wokot cztowieka, red. G. Bugajak, J. Tomczyk, Katowice 2007, s. 287-297.
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Boga Jahwe. Motyw ingerencji Jahwe w kwestie ludow poganskich staje si¢ coraz
silniejszy. On swoja mocg wyprowadza Filistynow z Kaftor, Aramejczykow z Kir,
podobnie jak Izraelitow z Egiptu (por. Am 9,7). Narody poganskie tez sg poddane
wyrokom Boga Izraela (Am 1,3-2,3)". Mimo ze wiodacym watkiem w ST jest
motyw Przymierza, to jednak optyka narodow poganskich bazuje na tym glownym
motywie. Nawet wspomniane wyrocznie kierowane do narodéow poganskich sa
czescig sktadowa glownej wyroczni skierowanej przeciwko Izraelowi (Am 1,3-
-2,16). Wyrazny uniwersalizm zbawczy, czyli powolanie kazdego cztowieka do
komunii z Bogiem, jest ukazany w NT, zwltaszcza w pismach §w. Pawta'4,

Kwestig samoobjawienia si¢ Boga poganom mozna ujac takze w ten sposob, ze
nar6d wybrany staje si¢ niejako centrum Objawienia, ,,medium, poprzez ktore Bog
pragnie dotrze¢ ze zbawczym oredziem do wszystkich narodow. Wybor jednego
narodu nie ogranicza dziatania Bozego, lecz objawia Jego uniwersalny zamyst
i che¢ zbawienia kazdego cztowieka'>. ,Na kartach Pisma Swie;tego uniwersalizm
jawi si¢ jako rzeczywisto$¢ komplementarna do idei wybrania'®. Jak zatem nalezy
rozumie¢ centralizacje narodu izraelskiego w ST w zestawieniu z powszechng wola
zbawczg Boga i jak w tym kontekscie pojmowac¢ eklezjalnos¢, w znaczeniu $cistego
przyporzadkowania wyznawcow danej religii do miejsca kultu? Odpowiedz jest
oczywista: w ST jest nim Synagoga, a w NT — Kosciot.

W ST istnieje wiec perspektywa zbawienia pogan!’. Zbawienie nie jest tylko
i wylacznie domeng Izraela. Grzech zburzyt podstawowa jedno$¢ miedzy Bogiem
a stworzeniem, jednak jest ono takze mozliwe dla niewierzacych w Niego. Wigcej
nawet, niewierzacy w Niego, a wigc poganie, s3 nieodtaczng czescia rzeczywi-
stosci, jakg Bog zamierzyt wzgledem kazdego czlowieka, czyli zbawienia. Sam
termin ,,wiara” na to wskazuje. W jezyku hebrajskim ,,wiara” oznacza prawdg,
prawdziwosc¢, trwatosé. To takze okresla kogos, kto jest sprawdzony, mocny, staty,
twardy'®.

Rozpatrujac zatem fakt istnienia pogan w ST, mozna stwierdzi¢, ze oni rowniez
,,wierza”’, w znaczeniu, ze poktadaja nadzieje w ich bostwie, ktoremu oddaja kult.
W kontrascie z kultem Boga Jahwe jest to oczywiscie kult batwochwalczy. W Ksig-

We wskazanym fragmencie biblijnym jest ukazany watek szeSciu wyroczni skierowanych do
roéznych narodow. Trescig kazdej wyroczni jest pigtnowanie wystepkow naruszenia podstawo-
wych praw ludzkich w czasie trwania wojny. Wida¢ wigc wyraznie, ze kazdy cztowiek jest
zobligowany do przestrzegania podstawowych praw ludzkich.

Por. Narody, w: X.L. Dufour, Stownik teologii biblijnej, s. 518-521; zob. H. Langkammer, Nauka
sw. Pawla o Kosciele, w: J. Szlaga (red.), Kosciol w swietle Biblii, Lublin 1984, s. 83-119.
Zob. Jan Pawetl 11, Przekroczy¢ prog nadziei. Jan Pawet Il odpowiada na pytania Vittoria Mes-
soriego, wyd. 3, Lublin 2005, s. 89.

M.S. Wrobel, Uniwersalizm zbawczej ekonomii, s. 126.

Zob. A. Tronina, Jahwe krélem narodow. Perspektywa zbawienia pogan w Starym Testamencie,
w: Stary Testament a religie, s. 151-162.

Zob. Z. Niemirski, Wiara i zbawienie w Starym Testamencie, w: Stary Testament a religie,
s. 81-94.
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dze Jonasza zostata przedstawiona pewna ,,akrobacja kultu”. Najpierw kazdy modli
sie do swojego bostwa (por. Jon 1,5), potem za$ nastepuje powszechne zanoszenie
prosb do Boga Jahwe i powszechne dzigkczynienie (por. Jon 1,14-16). Tematyka
wlaczenia pogan w powszechng inicjatywe zbawcza Boga uwypukli si¢ mocniej po
niewoli babilonskiej. Asymilacja pogan faczy si¢ $cisle ze zbawieniem rozumianym
jako wybawienie z ucisku (por. Jon 1,14-16; Dn 3,95-96; Dn 5,28). Inng forme
asymilacji pogan przedstawia Czwarta Piesn o Studze Jahwe. Dopiero po $Smierci
shugi ludzie uswiadamiajg sobie swoja wine¢ 1 wielko$¢ jego ofiary, a zarazem
dopatruja si¢ w tym uzdrowienia, pomocy. W nich nastepuje przemiana: ,,Spadia
Nan chtosta zbawienna dla nas, a w Jego ranach jest nasze zdrowie. Wszyscysmy
pobtadzili jak owce, kazdy z nas si¢ obrocit ku witasnej drodze, a Pan zwalit na
Niego winy nas wszystkich” (Iz 53,5-6). Jednak zawsze pozostanie tajemnica,
dlaczego, na wskutek tych samych doswiadczen, jedni pozostajg oporni, drudzy
przechodza przemiang, nawracajg sig.

OBJAWIENIE SIE BOGA W SWIETLE NAUCZANIA KOSCIOLA

Doktryna katolicka wypracowata pozytywna wyktadni¢ na temat stosunku
religii chrzescijanskiej wobec niechrzescijan'®. Dlatego wspotczesnie przyjmuje
si¢ ,,paradygmat uznajacy nie tyle mozliwos$¢ indywidualnego zbawienia poza
widzialnymi granicami KoSciota, ile raczej pozytywne znaczenie religii, a wigc
jej doktryny, kultu, bogactwa réznego rodzaju aktéw religijnych w wolnym
kroczeniu czlowieka do Boga, przy zachowaniu pozycji Jezusa Chrystusa jako
najwyzszego Objawiciela Boga i jedynego Zbawcy catej ludzkosci, a takze roli
Kosciota jako powszechnego sakramentu zbawienia, a tym samym wyjatkowej
roli chrzescijanstwa”?,

Karl Rahner, reflektujac nad powszechng wolg zbawczg Boga, zauwaza, ze
w ludzkosci istnieje nadnaturalna wiara w objawienie?'. Znaczy to, ze zbawienie
jest realne i mozliwe dla kazdego cztowieka, niezaleznie od wyznawanej religii.
Jedno zalozenie implikuje drugie, gdyz celem objawienia si¢ Boga jest zbawienie
cztowieka, i to zbawienie kazdego cztowieka, a nie jedynie wybranych jednostek.
Objawienie 1 konsekwentnie — zbawienie nie zasadza si¢ na bazie struktury przy-
czynowo-skutkowej, tak jakby Bog wskutek uprzedniego stworzenia cztowieka byt
zobligowany do Objawienia si¢. W Bogu jest to jeden akt. On stwarza, Objawia si¢
i zarazem udziela si¢ (pragnie zbawienia). I na tym polega akt stworczy. Cztowiek,

19
20
21

Zob. 1.S. Ledwon, Biblijne podstawy teologii religii, w: Stary Testament a religie, s. 7-20.
Tamze, s. 14.

K. Rahner stwierdzi: ,,Przede wszystkim zakltadamy powszechng i rzeczywiscie dziatajaca
w $wiecie nadnaturalng Boza wolg zbawienia. Tym samym przyjmujemy mozliwo$é wszg-
dzie, a wigc rowniez we wszystkich wymiarach historii ludzkos$ci, obecnej nadnaturalnej wiary
w objawienie” (Podstawowy wyktad wiary. Wprowadzenie do pojecia chrzescijanstwa, thum.
T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 256).
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i to kazdy z osobna, zostal powotany do dialogu z Nim, do relacji osobowej. Owa
relacja zasadza si¢ na relacji do innych ludzi, jest to sprzezenie zwrotne, jedno
warunkuje si¢ w drugim. Jednak nalezy rozwazy¢ pojecie zbawienia, aby zrozumiec¢
powszechna, wynikajaca ze stworzenia cztowieka, wole zbawcza Boga.

Wspolczesnie teodycea oparta na poszukiwaniu argumentow za istnieniem
Boga niekoniecznie moze by¢ zrozumiata. Obecnie bowiem wiele jest ngcacych
,.komponentéw”, oferujacych spetnienie bytu cztowieka. Same za$ argumenty na
istnienie Boga niekoniecznie mogg by¢ przekonywajace. Nie oznacza to jednak,
ze pojecie religii ulegnie zapomnieniu. Pojecie to wskazuje, ze ono zawsze bedzie
obecne w dziejach ludzkosci. ,,Jestem przekonany, ze «religia» stanowi kulturalna
1 antropologiczng stata w wymiarze zycia jednostki i spoleczenstwa — zmieniajg si¢
jej tresci, radykalnie zmienia si¢ [...] takze jej forma, zmienia si¢ sposob, w jaki
ludzie interpretuja pojecie «religii», mimo to jednak ludzkos$ci stale towarzyszy
«co$», co nie pozwala nam tego wieloznacznego wyrazu usungé z naszego stowni-
ka lub okresla¢ nim tylko te zjawiska, ktore naleza do przesztosci”. Rozumienie
pojecia religii ewoluowato. W starozytnym Rzymie byto ono rozumiane jako sita
integrujaca spoteczenstwo. Politeizm, jako religia panstwowa, oddziatywat na
zespot zachowan spotecznych (wspolne igrzyska, obchodzenie $wiat). Dlatego
wszelkie odstepstwo traktowano jako zbrodni¢ zashugujgcg na $mieré?. Jedno-
czes$nie na tle starozytnego politeizmu jawi si¢ religia monoteistyczna — judaizm,
ktora charakteryzuje si¢ zupelng nowoscia. W kontrascie z politeizmem judaizm
uwypukla nowa optyke §wiata i cztowieka. ,,System aksjologiczny religii Izraela
opiera si¢ [...] na pytaniu nie o §wiat — jaki jest i co nalezy robic¢, aby go zacho-
wac od zniszczenia (religie kosmiczne) — ale o droge, potozong w tym $wiecie
i wiodacg do Boga™*. W ciggu dziejow religia chrzescijanska zdobyla status religii
panstwowej oraz — za przyczyng charyzmatycznych osob, poézniejszych zatozycieli
zgromadzen zakonnych — proponowata drogg osobistej relacji z Bogiem.

Aby zatem wspodtczesnemu cztowiekowi obwieszcza¢ oredzie zbawienia, nie
mozna proponowac¢ chrzescijanstwa jedynie jako systemu praw i obowiazkow oraz
doktryny jako systemu zwig¢ztych i logicznie utozonych prawd wiary. Czlowiek jest
tajemnica, z ktorg sam probuje si¢ skonfrontowac. Historia pokazuje, ze rozne byty
tego efekty. Czasami moze o niej zapomniec¢, ,,zajmujac si¢ szczegodtami swojego
Swiata 1 swojej egzystencji. [...] Utknalby w §wiecie i w sobie, ale juz nie realizo-
walby tego tajemniczego procesu, ktorym jest i w ktorym niejako cato$¢ «systemu,
jaki tworzy on sam razem ze swoim §wiatem, dokonuje glebokiej refleksji nad
samym soba jako jednoscia i cato$cia, akceptuje siebie w wolnosci i w ten sposob

2 T. Halik, Czy dzisiejsza Europa jest niechrzescijariska i niereligijna? Wyktad oksfordzki, w:

tenze, Wzywany czy niewzywany Bog si¢ tutaj zjawi, Krakow 2006, s. 22.

2 Por. tamze, s. 22-23.

24 T. Stanek, Asymilacja kulturowych i religijnych wartosci ludéw osciennych przez Izrael, w:
Stary Testament a religie, s. 64-65.
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przekracza samego siebie i siega do owej niepokojacej rzeczywistosci, ktora mil-
czy, ktora wyglada jak nico$¢, od ktorej teraz powraca do samego siebie i swojego
$wiata, odrozniajac si¢ od jednego i drugiego i akceptujac jedno i drugie™?.

Tajemnica zbawienia stanowi istot¢ cztowieka?. Sposob zaznajomienia si¢ z nig
$wiadczy o mozliwosci jego wiasnej transcendencji, do ktorej jest zaproszony, jak
réwniez jest w nig zaangazowany w tym sensie, Ze nie moze wobec niej pozo-
sta¢ obojetny. Albo dokona afirmacji, albo sprzeciwi si¢ jej. Moze tez dokonywac
aprobaty jedynie w §cisle okreslonych fragmentach egzystencji. Wtedy doznaje si¢
,,potowicznej transcendencji”, takiej, ktora nie oddzialuje na cato$ciowy styl zycia
— trwania wobec tajemnicy wlasnego jestestwa i stale poszukuje odpowiedzi na
naglace pytania. Mozna wyrazi¢ to jeszcze i w ten sposob: ,,Tajemnicg nie jest to
[...], co jeszcze nie zostato poznane, tajemnica jest sposob, w jaki wydarzenie Boga
staje si¢ dostgpne naszemu poznaniu, pozostajac zawsze tajemnicg. Tak rozumiana
tajemnica zyjacego Boga wzbudza w nas pragnienie, by zgtebia¢ ja coraz bardziej”?’.

Typowym za$ przyktadem lekcewazenia w sobie tajemnicy sg rezimy — nazizm
i komunizm. Systemy oparte na przemocy, kreuja tyranizm jako jedyny i wlasciwy
sposob egzystowania. Jednoczesnie afirmacja wlasnej tajemnicy nie musi ozna-
czac przyjecia okreslonej formy z proponowanych wspolczesnie form religijnoscei,
konkretnej doktryny. Sg to osoby, ktére ,,idg za glosem swego serca, rozumu
i sumienia, chociaz («bez swojej winy») nie uznajg Chrystusa i Ko$ciota™. Sobor
Watykanski II podjat si¢ zadania ponowne;j interpretacji stanowiska Kosciota wobec
wspotczesnego cztowieka. Dowodem tego jest Deklaracja o stosunku Kosciota do
religii niechrzescijanskich Nostra aetate czy wyktadnia o zasiegu przynaleznosci do
Kosciota zawarta w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium®. Praw-
da nie stanowi kolejnej opcji wsrdd pluralizmu religijnego. Ona istnieje pomimo
pluralizmu i pluralizm jej nie znosi. Ona moze ujawnia¢ si¢ na dwa sposoby, jako
obecnos¢ 1 nieobecnosé. Znaczy to, ze cztowiek, ktdry jej poszukuje, zawsze jest
w drodze, czyli poszukuje odpowiedzi i zarazem stawia kolejne pytania. Oznacza
to, ze ,,zawsze znajdujemy si¢ posrodku (dialektyka pytan i odpowiedzi), dlatego
iz ogarnigci jesteSmy przez logos, ktorego nie posiadamy, ale w ktérym uczestni-
czymy, chwytajac jakas jego cz¢s¢ (dia-logujac)™.

25
26

K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary, s. 45.

W podobny sposéb wypowiada si¢ K. Wojtyta. W swoim studium nad osobg wskazuje, ze
istnieje w niej ,,czynnik nieredukowalnosci”. Wedtug niego jest to ,,wszystko, co w cztowie-
ku niewidzialne, co calkowicie wewng¢trzne, a przez co kazdy cztowiek jest jakby naocznym
swiadkiem siebie samego, swojego cztowieczenstwa i swojej osoby” (cyt. za: K. Wojtyla, Oso-
ba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 440-441). Totez jedynie w obliczu
tajemnicy cztowiek moze wlasciwie siebie oceni¢ i poznawac.

G. Reale, A. Scola, Dialog o wartosci czlowieka, cyt. za: G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 2277.
T. Halik, Przestrzen dla tych, co nie chodzq z nami. Wykiad w Saarbriicken, w: tenze, Wzywany
czy niewzywany Bog sig tutaj zjawi, s. 65.

2 Zob. KK nr 14-16.

30 G. Barth, Hermeneutyka osoby, s. 73.
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Misterium KosSciota a zbawienie cztowieka

Boég, ktory manifestuje si¢ cztowiekowi, odpowiada najbardziej skrytej i oso-
bistej strukturze czlowieka, jego tajemnicy, na to, co jest nieredukowalne w czlo-
wieku. Wiasnie na tym styku manifestacji Boga i odpowiedzi czlowieka jawi si¢
tajemnica Kosciota, ktory uznaje ogoét doswiadcezen i przemyslen w wierzeniach
niechrzescijanskich jako skarbnice ludzkiej madrosci i religijnosci. Ludzie ci
bowiem, poszukujac prawdy na mocy wiasnego rozumu i sumienia, wypracowali
i zastosowali prawde, ktora im si¢ przedstawita i dalej im si¢ przedstawia, by
wyrazi¢ swoje odniesienie do rzeczywisto$ci boskiej i do Absolutu’!.

* % %

Kosciot w catej swej petni jawi si¢ dwuwymiarowo, jest boski i ludzki. W ptasz-
czyznie tej dwuwymiarowosci ,,wydarza si¢” zbawienie. Nie jest ono bowiem
nagrodg za uczciwe zycie, lecz jest przestrzenig dialogu pomiedzy Stworca a stwo-
rzeniem (cztowiekiem). W strukturze Kosciota zasadniczym trzonem owego dialo-
gu jest przestrzen sakramentalna. Sam jednak sposob, w jaki 6w dialog pomiedzy
poszczegdlnymi osobami a Bogiem si¢ dokonuje, jest dla nas tajemnicg. Mozemy
jedynie obserwowac zewngtrzny zew owego synergizmu, poniewaz nie da si¢ ukry¢
swiatta pod korcem (por. Mt 5,15). Natomiast otwarcie si¢ cztowieka na objawia-
jacego si¢ Boga i poszukiwanie Prawdy, Dobra i Swictosci jest poszukiwaniem
Jego samego w Jego skrytosci i1 nie-skrytosci zarazem.

MYSTERY OF CHURCH AND SALVATION OF MAN

Summary

The subject of this study is not only reflection upon the mystery of the Church, but
also inquiring on the mystery of man’s salvation. The foundation of the Church by Jesus
Christ is the beginning of a new phase in the history of salvation. At the same time this
mystery is expressed in the daily life of a Christian through his or her cooperation with
the Holy Spirit. In this sacred mystery of the Church a communion of God with a man is
formed. In this way, the mystery of salvation becomes the essence of man and through the
sacramental life, divine elements permeate with human elements. This penetration of the
divine and human elements is a mystery and at the same time the evidence that is saving
and penetrating Christian life. Thus we see that the Church in all its fullness appears two
— dimensional, the divine and the human. In those dimensions, both divine and human
salvation “occurs”.

Stowa kluczowe: Jezus Chrystus, Kosciot, Objawienie, ofiara, zbawienie

Keywords: Christ, Church, Divine revelation, Sacrifice, Salvation

3U' Por. Deklaracja Dominus lesus, nr 7.
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GRZECH PIERWORODNY
JAKO NEGACJA WDZIECZNOSCI.
PROBA ODCZYTANIA KONFESYINIE
ZROZNICOWANYCH INTERPRETACII

Wsrdd réznych uje¢ grzechu pierworodnego mozna odnalez¢ i takie, ktorych
osig jest radykalna negacja powolania do wdzigcznosci za dobro, ktorym czto-
wiek zostatl obdarzony w akcie stworzenia. W tym kluczu charakter nowej
egzystencji czlowieka moze by¢ ujety jako nieeucharystyczny lub antydokso-
logiczny. Ninigjszy tekst podejmuje probe udzielenia odpowiedzi na pytanie,
jaka tres¢ kryje si¢ pod tymi okresleniami.

Koscielnie zdefiniowana nauka' o grzechu pierworodnym doczekata si¢ sze-
rokiego spektrum interpretacji. Interpretacjom tym mozna nada¢ ré6znorodng kla-
syfikacje. Sa proby kompleksowej teologicznej systematyzacji doktryny grzechu
pierworodnego?, sa podejscia nig inspirowane, ale funkcjonujace w przestrzeni
pozateologicznej®, sa w koncu i takie, ktore nie roszczac sobie cech wyczerpuja-
cego ujecia, probujg dostarczy¢ tej tematyce nowych impulsow interpretacyjnych.
Do ostatniej grupy tych typologii zaliczy¢ mozna propozycje autorstwa Alexandra
Schmemanna oraz Briana Brocka.

Alexander Schmemann (1921-1983) byl prawostawnym teologiem, petnigcym
przez wiele lat funkcj¢ profesora i dziekana St. Vladimir’s Orthodox Seminary
(Crestwood, New York) jako przedstawiciel Rosyjskiego Kosciota Prawostaw-

Ks. Wojciech Maciazek — kaptan diecezji gliwickiej, doktorant Instytutu Teologii Dogmatycz-
nej KUL; e-mail: wojciechmaciazek@gmail.com.

Najwazniejsza wypowiedzia Magisterium Ko$ciota na ten temat jest Dekret o grzechu pier-
worodnym Soboru Trydenckiego z 1546 roku. Por. Dekret o grzechu pierworodnym, w: Doku-
menty Soborow Powszechnych, t. IV/1: (1511-1870), red. A. Baron, H. Pietras, Krakow 2007,
s. 235-241.

Por. P. Fonk, Die Viter haben saure Trauben gegessen, und den Sohnen werden die Zihne
stumpf (Ez 18,2). Moraltheologische Uberlegungen zur Auseinandersetzung mit dem Phéno-
men Erbsiinde, w: Erbsiinde — was ist das?, red. S. Wiedenhofer, Regensburg 1999, s. 82-83.
Por. H.M. Késter, Urstand, Fall und Erbsiinde in der katholischen Theologie unseres Jahrhun-
derts, Regensburg 1983, s. 227-243.
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nego uczestniczylt takze w Soborze Watykanskim II w charakterze obserwatora®.
Z kolei Brian Bock (ur. 1970) jest anglikanskim wyktadowca teologii moralnej
i praktycznej na Uniwersytecie w Aberdeen (Szkocja), autorem m.in. Christian
Ethics in a Technological Age (Grand Rapids 2010) czy Theology, Disability and
the New Genetics: Why Science Needs the Church (London 2007, wspotautorstwo
z J. Swintonem)?.

Wzmiankowane proby interpretacji wydajg si¢ wobec siebie bardzo odmienne
—1to na wielu poziomach: czasowo dzieli je prawie pdtwiecze, konfesyjnie pocho-
dza z heterogenicznych srodowisk, cechuje je niejednakowy stosunek do aplikacji
w teologiczny dyskurs osiggni¢¢ z dziedziny nauk Scistych. Co jednak zdecydo-
wato o zestawieniu ze sobg tak pozornie odleglych idei? Owym lgcznikiem jest
uzycie tego samego narzedzia w finalnym opisie grzechu pierworodnego: zarowno
Schmemann, jak i Brock w punkcie doj$cia postrzegaja grzech pierworodny wraz
z jego skutkami w kategorii negacji wdzigczno$ci wobec Stworcy. Prawostawny
teolog bedzie méwil o nieeucharystycznym charakterze $wiata i ludzkiej egzy-
stencji naznaczonych przez upadek pierwszych rodzicéw (noneucharistic world,
noneucharistic life), anglikanski za§ — o ,,antydoksologii” (4nti-Doxologie).

Niniejszy artykut ma na celu przesledzi¢ sposob wnioskowania obydwu auto-
row, doprowadzajacy ich do uzycia wspdlnego klucza interpretacyjnego w odnie-
sieniu do grzechu pierworodnego, aby sprecyzowac, jaka tres¢ oddaja terminy
,hieeucharystycznego §wiata” i ,,antydoksologii” oraz uchwycic relacje, w jakiej
do siebie pozostaja.

NEGACJA EUCHARSTYCZNEGO CHARAKTERU
STWORZONEGO SWIATA
WEDLUG ALEXANDRA SCHMEMANNA

Prawostawny teolog swoje rozwazania rozpoczyna od pozytywnego spojrze-
nia na Feuerbachowska tez¢ o tym, ze ,,czlowiek jest tym, co je*. Schmemann
sugeruje, ze w swej podstawowej warstwie wypowiedz ta znajduje potwierdzenie

4 Por. W.C. Mills, Church, world, and kingdom: the Eucharistic foundation of Alexander Schme-
mann's pastoral theology, Chicago 2012, s. VII; J.-H. Tiick, Gedanken und Danken. Einleiten-
de Bemerkungen, w: A. Schmemann, Eucharistie: Sakrament des Gottesreichs, Freiburg 2005,
s. 7-10.

Informacja na podstawie noty o autorach zawartej w: Erbsiinde.: neue Zugdinge zu einem zwie-
lichtigen Begriff, red. E. Harasta, Neukirchen—Vluyn 2012, s. 221.

U Schmemanna odwotanie do niemieckiego filozofa zawiera nastgpujace sformutowanie: ,,Man
is what he eats” (A. Schmemann, Sacraments and orthodoxy, New York 1965, s. 10). Feuer-
bach wyraza t¢ mysl nastepujaco: ,,Das Sein ist eins mit dem Essen, sein heil3t essen; was ist, i3t
und wird gegessen” (L. Feuerbach, Die Naturwissenschaft und die Revolution, w: Gesammelte
Werke. Kleinere Schriften Il (1846-1850), red. W. Schuftenhauer, Berlin 1982, s. 358).
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Grzech pierworodny jako negacja wdziecznosci

w tekstach biblijnych. Pozornie drugorzedny temat pokarmu jest juz obecny na
kartach Ksiegi Rodzaju, kiedy caty stworzony $wiat jest przedstawiony ludziom
w kluczu koniecznosci spozywania’: ,,I rzekt Bog: «Oto wam daj¢ wszelka rosling
przynoszaca ziarno po catej ziemi i wszelkie drzewo, ktdorego owoc ma w sobie
nasienie: dla was bgda one pokarmem»” (Rdz 1,29). Ten sam obraz moze by¢
potraktowany jako synonim uczty (banquet), ktora Stworca przygotowuje dla
cztowieka. Ta kategoria z kolei jest na wskro$ biblijna, obecna w nawotywaniu
prorokéw (Iz 25,6), nauczaniu Chrystusa (Mt 22,1-14; Lk 14,15-24), wyrazaja-
ca jednocze$nie eschatologiczng perspektywe spetnienia, szczgsécia i osiggniecia
zbawienia (Ap 19,9).

Biblijny obraz ludzi opisywany przez Schmemanna pozawala okresli¢ czlo-
wieka jako ,,istote taknaca” (a hungry being). Dla przetrwania i zachowania zycia
cztowiek musi jes¢, spozywac, ale w odrdznieniu od materialistycznej interpretacji
nie wystarcza mu sam pokarm dla ciata. Pokarmem niezbednym cztowiekowi dla
cigglosci jego istnienia jest dopiero ten, ktory otrzymuje od Boga jako mozliwo$¢
wejscia we wspolnote z Nim samym?®. Glod cztowieka obejmuje wigcej niz tylko
fizyczng sfere — to najglebiej obecne w nim pragnienie relacji ze Stworcg. Swiat zas
nie moze by¢ postrzegany jako dodatek shuzgcy zaspokojeniu materialistycznych
zachcianek czlowieka, ale ma stuzy¢ poglgbianiu jego komunii z Bogiem. Z tej
perspektywy cztowiek dostrzega ogrom obdarowania. Wdzigczno$¢ konstytuuje
jego zycie do tego stopnia, ze moze by¢ okreslony przede wszystkim jako homo
adorans’. Istnienie cztowieka to nieustanna dialektyka zachwytu nad otrzymanymi
darami oraz ofiarowanie ich Bogu w duchu wdzigcznosci — a to przeciez kaptan-
skie zadanie, ktore przemienia jego zycie'’. To jest owa na wskros eucharystyczna
perspektywa, jaka kresli prawostawny teolog. Swiat ma eucharystyczna strukture,
ktora wzywa cztowieka do wyrazania wdzigczno$ci wobec Stworcy. Tym samym
cztowiek zgodnie ze swoim powotaniem ma pehi¢ funkcje celebransa kosmicz-
nego sakramentu''.

Na tym tle Schmemann interpretuje biblijna opowies¢ o upadku pierwszych
rodzicow. W centrum wydarzen — jak pisze autor — ponownie pojawia si¢ pokarm,
owoc z drzewa, ktore bylo objete zakazem spozywania. Ono jedno nie byto zaofero-

7 Por. A. Schmemann, Sacraments and orthodoxy, s. 10: ,In the biblical story of creation man is

presented, first of all, as a hungry being, and the whole world as his food”.

Por. tamze, s. 14: ,,In the Bible the food that man eats, the world of which he must partake in
order to live, is given to him by God, and it is given as communion with God”.

Por. A. Schmemann, Eucharistie: Sakrament des Gottesreichs, Freiburg 2005, s. 230: ,,Danksa-
gung ist Erfahrung des Paradieses”.

Por. tenze, Sacraments and orthodoxy, s. 16: ,,[A man] stands in the center of the world and
unifies it in his act of blessing God, of both receiving the world from God and offering it to
God — and by filling the world with this eucharist, he transforms his life, the one that he receives
from the world, into life in God, into communion”.

Por. tamze, s. 16: ,,The world was created as the »matter«, the material of one all-embracing
eucharist, and man was created as the priest of this cosmic sacrament”.
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wane cztowiekowi. Siggnigcie po ten owoc jest zaprzeczeniem pragnienia komunii
z Bogiem, do ktorej cztowiek zostat powotany. Tym samym pierwsi ludzie udo-
wadniajg, ze mito§¢ moze by¢ skierowana rowniez ku sobie: to mito§¢ wiasna,
egoistyczna. Owszem, w relacji przed upadkiem tez jest mowa o mitosci do §wiata
(wszak byt darem od Boga), ale nie przystaniat on Stworcy. Upadek pierwszych
rodzicow jest niezgoda na zycie eucharystyczne, na istnienie wyrazajace si¢ we
wdzigeznosci. Grzech pierworodny, rozumiany przez Schmemanna jako catos¢ lek-
cewazenia i braku szacunku wyrazanego wobec Boga, suponuje nieeucharystyczny
charakter jego konsekwencji'?. To wigcej niz nieposhuszenstwo, to zaprzestanie
odczuwania glodu i tgsknoty za samym Bogiem, a w konsekwencji porzucenie
takze spogladania na $wiat jako na sakrament komunii ze Stworcg. Przez grzech
swiat zostal odarty ze swojego najglebszego sakramentalnego powotania: miat
by¢ przemieniony w rzeczywistos¢ wypetniong sensem, kierujaca si¢ ku Bogu.
Grzech taka mozliwo$¢ przekresla, radykalnie negujac eucharystyczny wymiar
egzystencji cztowieka i $§wiata: ,. Jedynym prawdziwym upadkiem cztowieka jest
jego nieeucharystyczne zycie w nieeucharystycznym swiecie”".

W eucharystycznym kluczu upadek rodzicow przynosi wielowymiarowe kon-
sekwencje. Poczatkowa zaleznos¢ swiata od czlowieka miata by¢ stopniowo prze-
ksztatcana w komuni¢ ze Stwoérca, obejmujacg calosé istnienia. Cztowiek jako
istota eucharystyczna, zdolna do dzigkczynienia, miat spetnia¢ funkcje liturga:
ofiarujac Bogu w darze (otrzymany wszakze), $wiat przyjmowal dar zycia. Jed-
nak w §wiecie naznaczonym skutkami grzechu sytuacja si¢ zmienia. W miejsce
milosnej dynamiki dawania i przyjmowania pojawia si¢ zamknigty krag ego-
izmu. Odwroceniu ulega pierwotna zalezno$¢: teraz cztowiek zdaje si¢ poddany
$wiatu, staje si¢ jego niewolnikiem. Z tej przyttumionej perspektywy cztowiek
jest niezdolny do ponownego zycia w optyce daru. Egzystencja czlowieka traci
swoj eucharystyczny wymiar, gdy ten wyzbywa si¢ kaptanskiej zdolnosci, do
ktorej byt powotany — do nadawania zyciu najgtebszego wymiaru przez komuni¢
z Bogiem'*. Konsekwencje obejmujg takze sam $wiat stworzony, ktory pograza
si¢ w ciemnosci, poniewaz pozbawiony jest dzialania ze strony czlowieka, ktory
mial go przedstawia¢ Bogu i prowadzi¢ w strong przebostwiajgcej przemiany'.

Por. tamze, s. 17: ,,The accumulation of this disregard for God is the original sin that blights the
world”.

Por. tamze, s. 19-20: ,,The only real fall of man is his noneucharistic life in a noneucharistic
world”.

Por. tamze, s. 18-19: ,,Man lost the eucharistic life, he lost the life of life itself, the power to
transform it into Life. He cased to be the priest of the world and became its slave”.

Por. tamze, s. 19: ,,And Adam, when he left the Garden where life was to have been eucharistic
— an offering of the world in thanksgiving to God — Adam led the whole world, as it were, into
darkness”.
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Niewdzigcznos$¢ staje si¢ synonimem ztamanej eucharystycznej optyki, jaka przyj-
muje czlowiek wobec otaczajacej go rzeczywistosci's.

GRZECH PIERWORODNY JAKO ANTYDOKSOLOGIA
W MYSLI BRIANA BROCKA

Tto rozwazan Brocka ma charakter interdyscyplinarny: przenikajg si¢ wza-
jemnie antropologia teologiczna, teologia biblijna, etyka oraz biologia ewolucyj-
na. Jednoczes$nie w jego rozumowaniu jest obecne metodologiczne zastrzezenie
unikania prostej ekstrapolacji wynikow poznania naukowego w porzadek teolo-
giczny i odwrotnie!”. W punkcie wyjscia autor analizuje fenomen zycia od jego
biologicznej strony. Za Darwinem spostrzega, ze w struktur¢ stworzenia (a wigc
i cztowieka) jest wpisana pewnego rodzaju dynamika, ktorg mozna okresli¢ jako
przemijalnos¢, a Scislej rzecz ujmujac, zastepowalnos$¢. Istnienie kolejnych osob-
nikoéw danego gatunku zaktada jednocze$nie wymieranie przedstawicieli poprzed-
niego pokolenia: ,,On [K. Darwin — W.M.] zwraca uwage na to, ze ludzie podobnie
jak wiele innych organizmoéw zyja, odzywiaja si¢, rozmnazaja, wzrastaja, starzeja
si¢ i umierajg. «Zyé» oznacza by¢ w tymze ruchu, «umieraé» za$ to zakonczy¢
tego rodzaju fizyczny ruch [...]. Systemy ekologiczne rozwijaja si¢ i nabieraja
ztozonosci, poniewaz «starsze» wersje umieraja, zeby wzej$¢ w «nowszych» 8. Po
nakresleniu biologicznej perspektywy Brock przechodzi do teologicznej — cztowiek
jako element ekosystemu odrdznia si¢ od innych stworzen przez dodatkowo skie-
rowane do niego stowo Stworcy. Stworcza mowa Boga miata bowiem gradualny
charakter. Pierwsze stowo zostato skierowane do calego stworzenia, pozwolito mu

Por. A. Schmemann, Eucharistie: Sakrament des Gottesreichs, s. 246: ,,Vor allem und in erster
Linie spricht die Kirche iiber die Siinde durch ihr Danksagen schuldig. Dadurch erkennt sie die
»Lebenskraft« des Bosen, den Ursprung der Siinde als Undankbarkeit, als ein Herausfallen des
Menschen aus dem »Loben, Rithmen, Preisen aus der Danksagung und Anbetung«, aus dem er
lebt — denn der Mensch, und in ihm die ganze Schopfung, kennt Gott und hat Gemeinschaft mit
ihm”.

Por. B. Brock, Was ist urspriinglich an der Ursiinde? Anti-Doxologie und der Leib der Siinde,
w: Erbsiinde: neue Zugdnge zu einem zwielichtigen Begriff, red. E. Harasta, Neukirchen—VIuyn
2012, s. 95-96. Ten zroédlowy dla niniejszego opracowania tekst B. Brocka zostat opublikowa-
ny jedynie w wersji niemieckoj¢zycznej, stad cytaty i terminologia przywolywana jest w tym
jezyku.

8 Por. tamze, s. 99: ,,Er [K. Darwin — W.M.] richtet die Aufmerksamkeit darauf, dass die Men-
schen gleich vielen anderen Lebewesen leben, sich erndhren und sich fortpflanzen, wachsen,
altern und sterben. Zu leben heifit in dieser Art von Bewegung zu sein, und zu sterben heif3t
diese Art der korperlichen Bewegung zu beenden [...]. Okologische Systeme entwickeln sich
und werden komplexer, weil »iltere« Versionen sterben, um in »neueren« Versionen aufzuge-
hen”. K. Schmitz-Moormann wyraza si¢ w tej kwestii jeszcze dobitniej: ,,Sterben ist die Bedin-
gung der Evolution gewesen” (K. Schmitz-Moormann, Materie — Leben — Geist: Evolution als
Schopfung Gottes, s. 150).
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zaistnie¢. Drugi raz wypowiada si¢ Bog juz tylko wobec cztowieka: wyprowadza
go z przestrzeni funkcjonowania jedynie w oparciu o instynkt, wprowadzajac
jednoczes$nie w stan moralnej i religijnej niewinnos$ci (Zustand moralischer und
religiéser Unschuld)". To dziatanie nadaje relacji Stworcy do ludzi inny charakter
anizeli Boga do reszty stworzenia: tylko cztowiek ma przywilej odpowiedzi na
to stowo — pozytywnej lub negatywnej. Cztowiek jawi si¢ wiec jako ten, ktory
przezywa wielopoziomowa rado$¢: z racji na przyjete stowo, z calego stworzonego
swiata i w koncu ze swojej wiezi ze Stworcg. Takag postawe okresla Brock jako
,ucielesniong rados¢” (leibhaftes Lob)™.

Oryginalno$¢ interpretacji Brocka daje si¢ zauwazy¢ wowczas, kiedy wspo-
mniane wnioski stanowig tlo dla analizy biblijnego upadku pierwszych rodzicow.
Ich grzech domaga si¢ podwojnego spojrzenia. Z jednej strony, stworzenie, ktore
sprzeciwia si¢ Bogu, nie moze przetrwac wskutek pasozytniczej obecnos$ci grze-
chu. Grzech prowadzi do zaglady, do nieistnienia. Jednoczesnie oznacza to, ze
grzech nie ma w sobie bytowych podstaw; ontologicznie ujmujac, ,,grzech jest
czym$ nieistniejacym™!. Z drugiej za$ strony, w mysl sygnalizowanego wcze-
$niej biologicznego ujecia, jesli ruch wyrazany przez przemijalno$¢ wiaze si¢
z konieczno$cia dziatania prowadzacego do $mierci i moze kierowac ku zniszczeniu
dotychczasowych form zycia, w podobny sposdb mozna rozumie¢ egzystencje
grzechu: mialby on niszczycielskie i bardzo realne dziatanie. W tym ujeciu byloby
to tozsame z przyznaniem grzechowi pewnego rodzaju istotowej osobowosci — choc
destrukcyjnej, ale bytowo stwierdzalnej. Grzech mozna by wowczas thumaczy¢
jako Gegenbewegung — ruch przeciwstawny, ruch w odwrotnym kierunku, ruch
dazacy do unicestwienia®.

Probe rozwigzania tej ontologicznej aporii podejmuje Brock. Stawia on teze,
ze najlepszym terminem wyrazajacym specyfike grzechu, przy uwzglednieniu
jego zlowrogiego ukierunkowania (Gegenbewegung), jest ,,antydoksologia” (Anti-
-Doxologie). Juz sama struktura tego okreslenia wyraza dwa poziomy potrzebne
do zrozumienia istoty grzechu w tym kluczu. Z jednej strony, pojecie to podkresla
jego dynamike i aktywne dzialanie przeciwko woli Stworcy. Jednoczesnie takie
dziatanie jest w ogole mozliwe, poniewaz fundamentalng cechg wszelkiego stwo-
rzenia jest jego odniesienie do Stworcy?. Antydoksologiczny charakter grzechu,

Por. B. Brock, Was ist urspriinglich an der Ursiinde, s. 111.

20 Por. tamze, s. 105-107.

2l Por. tamze, s. 104: ,,Also die Siinde [ist] nicht existent [...]. Wie der menschliche Leib und die
ganze Schopfung ist die Slinde vergénglich, doch ist ihre Wirklichkeit noch prekérer als die
Akzidenzien des Geschopfseins”.

Por. tamze: ,,Siinde kann hier nicht Nichts sein, sondern muss eine Art Gegenbewegung sein,
eine Bewegung, die sich selbst aufzuheben versucht”.

Por. tamze: ,,Meine These ist, dass der beste Name fiir eine solche Bewegung Anti-Doxologie
ist, das sich bewegt und aktiv handelt, wéahrend er zugleich festhélt, dass das grundlegende und
entscheidende Charakteristikum aller Kreaturen ihre Beziehung zu ihrem Schopfer ist”.
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potaczony z jego dynamika, wyrazang przez ruch przeciwny Bogu, thumaczy
Brock w nastepujacy sposob: to przezyta i wypowiedziana odmowa przyjecia
oferowanej przez Boga troski, zawartej w stworczej mowie Boga?*. To niezgoda
na owo wyjatkowe, drugie stowo skierowane tylko do czlowieka; to sprzeciw tak
wyrazny, ze si¢ga az do pierwszego stworczego stowa, ktore umozliwito cztowie-
kowi zaistnienie. Ow sprzeciw nie pozbawia cztowieka wczeéniej otrzymanego
potencjatu realizowania wolnosci, nie wprowadza ponownie w sfer¢ ,,pozamoralng”
(aufermoralische Existenz), ale izoluje go od drugiego stowa, ktore pozwolito mu
zaistnie¢ na poziomie czlowieczenstwa. Grzech jest spersonifikowang antydok-
sologia®. Brock nie unika rowniez proby interpretacji postaci szatana w przyje-
tym przez siebie kluczu. To ten, ktory przez swoje dzialanie moze by¢ nazwany
nauczycielem antydoksologicznej doktryny*, przyswojonej i zaaplikowanej przez
cztowieka, ktory do tej pory funkcjonowat w przestrzeni wdzigcznosci. Uwielbie-
nie, oddawanie chwaty zmienia swdj charakter: z pryzmatu daru i czci w strong
rywalizacji, egoizmu i zazdro$ci.

Autor wymienia wiele powodow, dla ktorych jego postulat antydoksologiczne-
g0 spojrzenia na grzech pierworodny wydaje si¢ korzystniejszy od postrzegania
upadku pierwszych rodzicow jedynie w kategorii niepostuszenstwa®’. Nowe ujgcie
bowiem lepiej oddaje dalsze konsekwencje pierwotnego wyboru: podobnie jak
dobro jest skierowane na budowanie wspdlnoty, istnieje po rajskim upadku rowniez
mozliwo$¢ trwania solidarno$ci w nieprawosci, tworzenia wspolnoty w zhu. Co
wiecej, wyrazniej zaznaczona jest potrzeba holistycznego traktowania cztowieka
wobec Boga — zaréwno kiedy staje w postawie adoracji, jak i gdy przez poszcze-
gblne grzechy odwraca si¢ od Stworcy. W koncu, antydoksologiczny charakter
grzechu unaocznia rol¢ sfery przezywania i uczu¢ w cztowieku: zarowno grzech,
jak i oddawana Bogu chwata majg swoje zroédto w pragnieniu mitosci i tesknotach
cztowieka, cho¢ obierajg inny sposob ich zaspokojenia.

WNIOSKI KONCOWE

Zaproponowana przez Schmemanna przed polwieczem proba inter-
pretacji grzechu ,,prarodzicow”?® jest elementem szerszego teologicznego

24 Por. tamze, s. 108-109.

25 Por. B. Brock, Singing the Ethos of God: On the Place of Christian Ethics in Scripture, Grand

Rapids 2007, s. 174.

Por. tenze, Was ist urspriinglich an der Ursiinde, s. 120: ,»Anti-Anbeter«, der [...] die Anti-

-Doxologie lehrt”.

27 Tamze, s. 119-120.

2 Por. Maximos (Aghiorgoussis), Wiara Kosciola, w: Prawostawie. Swiatlo wiary i zdrdj
doswiadczenia, red. K. Le$niewski, J. Lesniewska, Lublin 1999, s. 39-40; A. Vletsis, Erschaf-
fen und schon gefallen? Thesen zur Siindenlehre in der Tradition der orthodoxen Theologie,
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projektu®. Prawostawny teolog chce przywréci¢ wielowymiarowe znaczenie poje-
ciom ,,Eucharystia” i ,,sakrament”. Nie wystarczy ich kanoniczno-teologiczny opis
okreslajacy szczegoty konieczne dla ich waznosci. Zbyt czesto tez w historii sakra-
mentalnos¢ byla przeciwstawiana temu, co naturalne, konstytuujac — nieprawdziwa
w ocenie Schmemanna — opozycje sfery sacrum wobec profanum czy nawet religii
wobec zycia. Kiedy 6w teolog méwi o eucharystycznej naturze cztowieka i swia-
ta, rozumie przez to jego fundamentalne odniesienie do Boga jako zrddia zycia
i istnienia. Eucharystyczne powotanie stworzenia miato realizowaé si¢ poprzez
stopniowe wchodzenie w coraz glebsza komunig¢ ze Stworcg (theosis). Upadek
pierwszych rodzicow zaburzyt ten kierunek, ale go nie uniemozliwit. Tajemniczy
gtod Boga (the mysterious hunger) jest obecny w cztowieku. Moze by¢ rozpoznany,
bo $wiatu pograzonemu w ciemnosci przynosi §wiatto Bozy Syn, Jezus Chrystus.
Moze by¢ zaspokojony, bo w Chrystusie jest cztowiekowi przywrdocona szansa
na zycie w petni (life in all its totality). Niewatpliwa zaslugg ujecia Schmemanna
dla pogtebienia nauki o grzechu pierworodnym jest jego antropologiczna giebia,
bedaca jednoczesnie powodem aktualnosci jego interpretacji*®. Wola petni zycia
jest jednym z najglebiej obecnych pragnien w czlowieku, a jedng z konsekwencji
grzechu pierwszych rodzicow jest zanik tego pragnienia. Grzech sprzeciwia si¢
pierwotnej naturze, jej tesknocie za jednoscig — wszak to jedno$¢ jawi sig¢ jako
klucz potrzebny do odczytania §wiata: od poczatku $wiat oraz cztowiek miaty
wspolna, eucharystyczng naturg, bo jeden takze byt ich cel — komunia z Bogiem.
Powrdt do eucharystycznosci zaktada powrdt do tego, kto jedynie jest w stanie
zaspokoi¢ gtod w cztowieku: do Boga dajacego siebie az do konca. Eucharystycz-
ny kontekst (w rozumieniu Schmemanna) nadaje nauce o grzechu pierworodnym
nie liturgiczng, ale eschatologiczng perspektywe. Przypomina on o ostatecznym
powotaniu cztowieka oraz catego stworzonego $wiata: o powotaniu do komunii
z Bogiem, ktorego realizacja jest utrudniona przez konsekwencje grzechu. Ta
eucharystyczna perspektywa cechuje catos$¢ teologicznej dziatalnosci Schmemanna,
ktory podkresla, ze to w zgromadzeniu eucharystycznym najpetniej wyrazaja sie
i realizuja najwazniejsze przestrzenie zycia i praktyki Kosciota®'.

w: Die Aktualitdt der Siinde: ein umstrittenes Thema der Theologie in interkonfessioneller Per-
spektive, red. R. Leonhardt, Frankfurt am Main 2010, s. 35. Prawostawna teologia w kontekscie
biblijnego buntu ludzi nie méwi wprost o dziedzicznym grzechu czy winie, lecz o grzechu ,,pra-
rodzicow* (propatorikon amartima), skutkiem ktoérego egzystencja cztowieka w jego oddziele-
niu od Boga jest bliska $mierci.

Por. A. Schmemann, Sacraments and orthodoxy, s. 22-24.

Sprzeciw wobec zredukowanej egzystencji cztowieka i obecnego w nim pragnienia petni zycia
podejmuje réwniez najnowsza publikacja J. Moltmanna: Der lebendige Gott und die Fiille des
Lebens: auch ein Beitrag zur gegenwdrtigen Atheismusdebatte, Giitersloh 2014.

Por. W.C. Mills, Church, world, and kingdom, s. VII: ,,Schmemann’s most important contri-
bution to theology is his emphasis on the Eucharist in the life and practice of the Church [...].
[Flor Schmemann, the Scriptures, doctrine, faith, teachings, practices, and prayers of the
Church are expressed and fully realized in the Eucharistic gathering”.
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Brian Brock w swoich rozwazaniach przyjmuje inng perspektywe, anizeli ta
obecna w my$li Schmemanna. Intencjonalnie probuje on potaczy¢ porzadek teo-
logiczny z proponowanym przez nauki Sciste, przy czym biologiczno-ewolucyjna
perspektywa dominujgca w punkcie wyjscia stopniowo kieruje si¢ w strone mysli
teologicznej: ,,Zycie w zgodnosci ze stworczym stowem Boga jest tu uwolnione
z biologicznego odniesienia i otrzymuje teologiczne okreslenie jako proces odpo-
wiadania z wdziecznoscig i uznaniem’2. Jednoczes$nie trudno niedwuznacznie
okresli¢, jakiego rodzaju interpretacja wydarzen pierwszych rozdzialdéw Ksiggi
Rodzaju jest przez niego proponowana: z jednej strony wydaje si¢ optowac za
ujeciem z elementami historycznego rozumienia, gdy okresla opowies¢ o upadku
mianem stylizowanego opowiadania o faktycznie majgcym miejsce wydarzeniu®;
z drugiej za$, przynajmniej fragmentarycznie, odzegnuje si¢ od tej perspektywy
— jak wowczas, kiedy analizuje biblijny obraz we¢za obecnego w przestrzeni raju,
podkreslajac ujecie koncepcyjne. Brockowa interpretacja szatana w kategorii
»antyczciciela” moze przypomina¢ Ratzingerowa propozycje mowienia o ,,nie-
-osobie”*. Charakter negacji ma jednak nieco inny kierunek. U Ratzingera jest to
proba podkreslenia jego destrukcyjnej mocy oraz uchwycenia sposobu dziatania
opartego na niszczeniu oraz anonimowosci. Brock zas przez swoja propozycje juz
na wstepie podkresla, Ze szatan ontologicznie jest podlegly Bogu (termin ,,czcicie-
la” zaktada hierarchicznos¢), cho¢ wyraza radykalng niezgodg na ten stan rzeczy.
Co wigcej, szatan w swoje dziatania skutecznie wprowadza cztowieka, konsty-
tuujac pierwsza komuni¢ w zhu (postulowana wczesniej przez Brocka korzys¢ za
tym rodzajem interpretacji zdaje si¢ w tym miejscu znajdowac potwierdzenie). Tu
negacja ma bardziej teologiczne anizeli ontologiczne zabarwienie.

32 Por. B. Brock, Was ist urspriinglich an der Ursiinde, s. 107: ,,Das Leben in Ubereinstimmung

mit dem schopferischen Wort wird hier aus einem primér biologischen Bezug herausgeldst und
bekommt eine theologische Bestimmung als dankbares Antworten”.

Por. tamze, s. 111: ,,Die Erzdhlung der Genesis vom Ergehen des Gebotes und der Lossagung
davon (dem »Siindenfall«) ist daher ein stilisierter Bericht {iber ein tatsdchliches historisches
Ereignis zu verstehen”.

Por. tamze, s. 117: ,,Widhrend Denker wie Augustin einer Erklérung flir den historischen
Ursprung der Schlange suchen, um das vorliegende biblische Zeugnis zu verstehen, habe ich
das konzeptionelle Problem betont”. Warto wspomnie¢, ze tego rodzaju trudno$ci — z uza-
sadnianiem charakteru winy czy historycznoséci faktu grzechu pierworodnego — prowadzity
niegdys teologi¢ protestancka do porzucenia albo zahamowania refleksji na temat tej prawdy
wiary. Por. A. Nossol, Grzech pierworodny w teologii protestanckiej, ,,Collectanea Theologica”
42,3 (1972),s. 9.

Por. J. Ratzinger, Abschied vom Teufel?, w: tenze, Dogma und Verkiindigung, Miinchen 1973,
S. 233-234: ,,Wenn man fragt, ob der Teufel Person sein, so miifite man richtigerweise wohl
antworten, er sei die Un-Person, die Zersetzung, der Zerfall des Personseins und darum ist es
ihm eigentiimlich, daf er ohne Gesicht auftritt, da die Unkenntlichkeit seine eigentliche Stirke
ist. In jedem Falle bleibt, da3 dieses Zwischen eine reale Macht, besser: eine Sammlung von
Michten und nicht bloB eine Summierung von menschlichen Ichs ist”.

33
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Wart podkreslenia jest fakt, ze interpretacje grzechu pierworodnego jako eucha-
rystycznej negacji (w rozumieniu Schmemanna) i rzeczywisto$ci antydoksolo-
gicznej (propozycja Brocka) sa treSciowo do siebie zblizone. W obu przypadkach
podstawa jest fundamentalne odniesienie cztowieka do Stworcy, a posrednio 1 do
stworzonej rzeczywisto$ci, ktora powinna go kierowaé w stron¢ wdzigcznosci.
Wydaje sig, ze Brock nieco rozwija perspektywe nakreslong przez Schmeman-
na przed pétwieczem: uzupeknia ja nie tylko o pewne intuicje z dziedziny nauk
Scistych, ale 1 w teologicznym dyskursie sam mowi o anty-Eucharystii jako para-
leli do antydoksologii**. Charakter anty-Eucharystii wybrzmiewa w demonicz-
nym wezwaniu ,,bierzcie i jedzcie”, jakie zostalo wypowiedziane przy drzewie
poznania: odwraca ono fundamentalng prawdg o bliskosci czlowieka i stworzenia
wobec Stworcy. Celebrowana wowczas antyliturgia wytacza Boga z pierwotnej
wspolnoty, zubozajac relacje migdzy ludzmi a §wiatem. Tym samym Bog staje
si¢ jedynie obserwatorem stojagcym na uboczu, podczas gdy antyliturgia jest kon-
tynuowana w dziejach. Punktem wyjscia w dalszym ciagu jest dzieto stworzenia,
ale nie wyzwala ono w cztowieku postawy wdziecznosci i chwaty, lecz staje sie
srodkiem, przez ktory cztowiek chce wywrze¢ wptyw na Boga i otrzymac¢ od
Niego oczekiwang odpowiedz — jak w przypadku Kaina, ktéry swojg ofiarg chciat
wymusi¢ na Stworcy okazanie przychylnosci. Na tym tle uwidacznia si¢ jeszcze
wyrazniej charakter Paschy sprawowanej przez Chrystusa z uczniami: przywraca
ona czlowiekowi optyke dzigkczynienia i pragnienie oddawania Bogu chwaty oraz
porzadkuje relacje do stworzenia. Co wigcej, w swojej nowosci jest dla ludzkosci
mozliwo$cig wejscia w naruszong przez grzech komuni¢ ze Stworcg, przypiecze-
towang misterium $mierci i zmartwychwstania Syna Bozego.

Przywotane interpretacje grzechu pierworodnego, mimo konfesyjnie zr6znico-
wanego pochodzenia, przypominajg o jednosci historii zbawienia jako hermeneu-
tycznej zasadzie teologii. Dobro stworzenia, pierwszy akt misterium nieprawosci
w ogrodzie Eden i eucharystyczny charakter misji Chrystusa, musza by¢ odczy-
tywane we wspolnym kluczu. Takie podej$cie umozliwia szersze spojrzenie — i to
na wielu plaszczyznach: antropologicznej, dogmatycznej czy nawet liturgiczne;j.
Jest ono wysoce wskazane, a nawet niezbedne, zeby nie ulec — obecnej takze
w teologii — pokusie fragmentaryzowania rzeczywisto$ci. Zestawione ze sobg — nie
za$ sztucznie zespolone — propozycje Schmemanna i Brocka wydajg si¢ realizacja
stusznie zauwazonej koniecznosci syntezy*’.

36
37

Por. B. Brock, Was ist urspriinglich an der Ursiinde, s. 116-117.
Por. R.M. Rynkowski, Teologia — po co to komu? Czes¢ 3: Puzzle dogmatyczne, ,.Znak”
1 (2015), s. 62-63.

158 TwP 9,1 (2015)



Grzech pierworodny jako negacja wdziecznosci

ORIGINAL SIN AS NEGATION OF GRATITUDE. AN INSIGHT INTO DENOMINA-
TIONALLY DIVERSIFIED CONCEPTS

Summary

The given study attempts to describe two interpretations of original sin that can be
understood as negation of gratitude. The first one was suggested by an orthodox theolo-
gian Alexander Schmemann and emphasises the “noneucharistic” character of the world
after original sin. The second term “antidoxology” is present in the writings of Brian
Brock who is an Anglican theologian. Despite the fact that these two terms have denomi-
nationally diversified background, they try to express a common idea: Adam and Eva were
called to show gratitude for the received reality but they rejected the fundamental vocation
of their existence.

Stowa Kkluczowe: grzech pierworodny, nieeucharystyczny $wiat, antydoksologia,
Brian Brock, Alexander Schmemann

Keywords: original sin, noneucharistic world, antidoxology, Brian Brock, Alexander
Schmemann
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Stawomir Zatwardnicki”
PWT, Wroctaw

NIEPOKALANY WYJATEK OD REGULY.
POWOLANIE CHRZESCIJAN W SWIETLE
MARYJNEGO DOGMATU

W wyjatkowej relacji Boga i Matki Pana kryje si¢ model obowiazujacy wszystkich
chrzescijan (nie tylko katolikow), ktory nalezy odkry¢. Na Niepokalane Poczgcie
mozna patrze¢ jak na wyjatek, z ktoérego daje si¢ odczyta¢ reguta wspotpracy
cztowieka z Bogiem w realizacji Jego odwiecznego planu zbawienia.

WSTEP: NIEPOKALANA — MATKA I SIOSTRA POKALANYCH

Uprzednie odkupienie Niepokalanej kaze zapyta¢ najpierw o stosunek taski
Bozej do wolnej woli cztowieka, co z kolei pociaga za soba problematyczna kwe-
stie relacji pomiedzy odwiecznym Bozym planem zbawienia kazdego czlowieka
(predestynacja) a jego realizacja w czasie, dokonujaca si¢ przeciez nie wbrew woli
cztowieka (wolnosc¢), a nawet nie bez wspolpracy z jego strony (wspoétdziatanie).
Od tej reguty Niepokalane Poczgcie wydaje si¢ stanowi¢ wyjatek — czy obdarzenie
specjalnym przywilejem, i to bez pytania o zgodg, pocigga za sobg co§ w rodza-
ju ,,zaprogramowania” na §wig¢tos¢? W rozwazaniach pojawi¢ si¢ musi rowniez
zagadnienie stosunku wiecznos$ci do czasu, zwlaszcza ze czas czesto pojmowany
jest nie ,,po chrzescijansku”, w oderwaniu od zwiazku z wiecznoscig. Na tresci
zawierajace si¢ w dogmacie Niepokalanego Poczecia warto rowniez spojrzeé z per-
spektywy ekumenicznej, zwlaszcza ze w praeredemptio chgtnie si¢ widzi — czy
zasadnie? — wyraz zasady sola gratia. Usprawiedliwione wydaje si¢ odczytanie
dogmatu Niepokalanego Poczecia przez pryzmat Wspdlnej Deklaracji w sprawie
nauki o usprawiedliwieniu!, jednak przede wszystkim katolicko-luteranski doku-

Stawomir Zatwardnicki (ur. 1975) — absolwent teologii na Papieskim Wydziale Teologicznym
we Wroctawiu, obecnie doktorant na tej uczelni, laureat nagrody ,,Pro Redemptione” (2014),
publicysta, autor wielu artykutow oraz siedmiu ksiazek, ostatnio opublikowana zostata Okular-
nica na wydaniu. O katolickiej nauce spolecznej na powaznie, bo z humorem (Krakéw 2015);
zonaty, ma czworke dzieci; e-mail: zatwardnicki@gmail.com.

Takie podejscie proponuje ks. Jarostaw Lipniak, por. Pierwsza wsrod usprawiedliwionych. Rein-
terpretacja dogmatu o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej Maryi Panny w swietle ,, Wspolnej
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ment nalezy os$wietli¢ dogmatem (naukg objawiong przez Boga!). W artykule
wyjde od proponowanego przez Koscidl na uroczystos¢ Niepokalanego Poczgcia
Najswigtszej Maryi Panny dziekczynnego hymnu z Listu do Efezjan, w ktérym
jest mowa o tajemniczym odwiecznym planie zbawienia, realizujacym si¢ w cza-
sie. Ten Bozy zamyst, jak mozna si¢ spodziewa¢ ze wzgledu na wyjatkowos¢
powotania Maryi i Jej role w urzeczywistnieniu planu, musi objawi¢ si¢ w sposéob
maksymalny wiasnie w zyciu Niepokalane;.

Autorowi przez caly czas bedzie przyswiecaé zatozenie, ze rozwazanie tresci
dogmatu ma znaczenie dla wszystkich wierzacych, a nie dotyczy jedynie Niepo-
kalanie Poczetej. ,,Teologiczne orzeczenia o Maryi sa wlasciwie interpretowane,
gdy odkrywaja symbolicznie jaka$ prawde o kazdym wierzacym i wspdlnocie
wierzacych™. Matka Boza, cytuje soborows konstytucje, ,,w Kosciele swigtym
zajmuje miejsca najwyzsze po Chrystusie i nam najblizsze™. Jest Maryja zar6wno
naszg siostra, podobng nam (ciggtos¢ powotania Jej i naszego), jak i Matkg (nie-
ciagglos¢), r6zna od nas i rodzaca nas, skoro dzigki Jej wspotpracy mozemy by¢
,howym stworzeniem”. Jesli dzieki ,,darowi szczegoélnej taski znacznie przewyz-
sza wszystkie inne stworzenia, niebieskie i ziemskie” (LG 53), to po to, aby tym
darem stuzy¢ im wszystkim. Obdarzona szczegdlnym powotaniem i zwigzanymi
z jego wypehieniem przywilejami, jest wyjatkiem, ale w pewnym sensie jest to
wyjatek od regulty obowigzujacej wszystkich wierzacych. W Jej szczegdlnym
powolaniu, ktérego jednym z wyrazoéw jest przywilej Niepokalanego Poczecia,
da sie odczyta¢ prawde o powotaniu kazdego chrzescijanina. W Niepokalanej jak
w soczewce uwypukla si¢ powotanie wszystkich ,,pokalancow”, ktorzy jakkolwiek
mniej wzniosle, to jednak wedlug analogicznego paradygmatu zostali odkupieni.
W wyjatkowej relacji Boga i Matki Pana, doskonatej ikonie wiary*, kryje si¢ model
obowigzujacy wszystkich chrzescijan, ktory nalezy odkrywac?.

deklaracji w sprawie nauki o usprawiedliwieniu”, Wroctaw 2012, Rozprawy Naukowe 90, red.
serii W. Irek; zob. rowniez: tenze, Niepokalane poczecie Matki Pana w swietle Wspolnej Dekla-
racji w sprawie nauki o usprawiedliwieniu, w: Tota pulchra es Maria. Materialy z ogdlnopol-
skiego sympozjum mariologicznego z okazji 150. rocznicy ogloszenia dogmatu o Niepokalanym
Poczeciu Matki Bozej (Lichen, 17-20 maja 2004 r.), red. nauk. J. Kumala, Lichen 2004 [dale;j:
TPM], s. 458.

J. Majewski, Symboliczna reinterpretacja dogmatu o niepokalanym poczeciu Maryi, TPM,
s. 253.

3 Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen gentium” [dalej: LG],
nr 54. Korzystam z wydania: Sobdr Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
,, Lumen gentium”, w: Sobor Watykanski I, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski.
Nowe Humaczenie, Poznah 2002, s. 104-166.

Por. Franciszek, Encyklika Lumen fidei, nr 58.

Przy pisaniu niniejszego artykutu korzystalem z wczesniejszej publikacji (S. Zatwardnicki,
Pomoc przeciw nieprzyjaciotom Twoim, czyli jak chwali¢ Maryje i bronié Jej godnosci, Krakow
2014), a takze z referatu wygtoszonego 8.12.2014 r. w Archidiecezjalnym Wyzszym Semina-
rium Duchownym w Bialymstoku w ramach akademii z okazji uroczystosci Niepokalanego
Poczgcia NMP (w wersji papierowej ukaze si¢ w ,,Roczniku Teologii Katolickiej™).
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ODWIECZNY ZAMYSE BOGA W LISCIE DO EFEZJAN

Wedlug autora Listu do Efezjan Bog 1 Ojciec Pana Jezusa Chrystusa napetit
wierzacych ,,wszelkim btogostawienstwem duchowym na wyzynach niebieskich
— w Chrystusie” (1,3)° albo, inaczej: udzielit wierzacym ,,z wyzyn niebieskich
wszelkiego btogostawienstwa duchowego w Chrystusie’, czy tez ,,nas blogo-
stawit wszelkim duchowym blogostawienstwem niebios w Chrystusie®. Kiedy
autor pisze, ze od wiekow postanowione przez Boga udzielenie blogostawienstwa
w czasie dokonuje si¢ ,,w Chrystusie”, ma by¢ moze na mysli eklezjalne Ciato
Chrystusa (por. PSLE, s. 35). W owych ,,wyzynach niebieskich” nalezy zapewne
dostrzegac ,,niebo” — ,,;miejsce” przebywania Ojca oraz uwielbionego Chrystusa
po Jego prawicy (por. Ef 1,20), czyli sfer¢ bytowania nadprzyrodzonego, w kto-
rej znajduje si¢ zrodto pochodzenia wszelkiej taski duchowej (nadprzyrodzone;j),
dosiegajacej cztowieka zyjacego na ziemi. Ta taska ,,napetnil” (wlasciwie: ,,ubto-
gostawil”) ,,nas”, czyli chrze$cijan, Ojciec, a blogostawienstwa tego dostapiliSmy
(na co wskazuje w. 13) w chrzcie®. ,,Wyzyny niebieskie”, czyli niewidzialna rze-
czywisto$¢ transcendujaca widzialny $wiat, okazuje si¢ wiec jednak go przenikac,
dzigki czemu cztowiek w swoich ,,glebinach” moze doswiadczy¢ bltogostawienstwa
wnikajgcego az do samych korzeni egzystencji'’. Wynika z tego, ze ochrzczeni
,Wierzacy juz teraz uczestnicza w zbawieniu na wyzynach niebieskich”, a zatem
W terazniejszosci przezywaja w jakis sposob swojg wiecznosé, skoro ,,Bog wskrze-
sil wierzacych razem z Chrystusem i posadzit ich «na wyzynach niebieskich —
w Chrystusie Jezusie»”!! (por. Ef 2,6). Jak czytamy w innym liscie: ,,umarli$cie

Tam, gdzie nie zaznaczono inaczej, wszystkie biblijne cytaty za: Biblia Tysigclecia: Pismo
Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych. Opracowat Zespol
Biblistow Polskich z inicjatywy benedyktynow tynieckich, wyd. 5, Poznan 2003.

Za: Pismo Swiete Nowego Testamentu i Psalmy. Najnowszy przeklad z jezykéw oryginalnych
z komentarzem. Opracowal Zespol Biblistow Polskich z inicjatywy Towarzystwa Swietego Paw-
ta, Czgstochowa 2005 [dalej: PSNT].

Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych. List do Efe-
zjan, thum. i kom. H. Langkammer, Lublin 2001 [dalej: PSLE], s. 32-33.

Por. Listy wigzienne swigtego Pawla. Do Filipian, do Kolosan, do Filemona, do Efezjan.
Wstep, przeklad z oryginatu, komentarz (Pismo Swicte Nowego Testamentu w 12 tomach, red.
E. Dabrowski, t. 8), oprac. A. Jankowski, Poznan 1962 [dalej: LWP], s. 363-364; PSLE, s. 35;
K. Romaniuk, Soteriologia sw. Pawla, Warszawa 1983 [dalej: SSP], s. 119; Komentarz histo-
ryezno-kulturowy do Nowego Testamentu, red. C.S. Keener, red. nauk. wyd. pol. K. Bardski,
tham. Z. Kosciuk, Warszawa 2000, s. 417, Prymasowska Seria Biblijna.

Por. J. Bolewski, Cata ludzkos¢ Niepokalanej..., w: Misterium Niepokalanego Poczecia Naj-
Swietszej Maryi Panny. Materialy sesji naukowej na Papieskim Wydziale Teologicznym we
Wroctawiu z okazji 150. rocznicy ogloszenia dogmatu o Niepokalanym Poczeciu Najswietszej
Maryi Panny (16 XII 2004) , red. W. Wotyniec, Wroctaw 2004 [dalej: MNP], s. 56-57, Rozpra-
wy Naukowe, 56.

M.Y. MacDonald, List do Efezjan, thum. T. Mieszkowski, w: Miedzynarodowy komentarz do
Pisma Swietego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek, red. W.R. Farmer, red. wyd.
pol. W. Chrostowski, ttum. H. Bednarek [i in.], Warszawa 2001, s. 1521.
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bowiem i wasze zycie jest ukryte z Chrystusem w Bogu” (Kol 3,3), po ktorego
prawicy zasiada uwielbiony Chrystus, z kolei gdy On si¢ ukaze, wtedy i wyznawcy
Chrystusa razem z Nim ukaza si¢ w chwale (por. Kol 3,1.4).

Bog wybral nas jeszcze ,,przed zatozeniem $wiata, aby$my byli §wigci i nie-
skalani” (Ef 1,4); wolno zatem powiedzie¢, ze autor listu ,,stwierdza jaka$ nasza
preegzystencj¢ w odwiecznych planach Bozych: cztonki i Glowa sg w nich nieroz-
dzielne” (LWP, s. 365). Wybdr Bozy jest odwieczny, nastgpit ,,przed zatozeniem
swiata”, czy tez, jak powiada w innym miejscu autor natchniony, ,,przed wiecznymi
czasami” (2 Tm 1,9), a wigc dokonat si¢ z taski Bozej, niepoprzedzonej jakgkol-
wiek zasluga cztowieka. A poniewaz wybor ten (jednorazowy ,,dekret”, na co
wskazuje gramatyka) nastapit nie tyle ,,w Synu Bozym”, ile ,,w Chrystusie”, mozna
w tym stwierdzeniu czyta¢ rowniez ponadczasowy charakter Wcielenia, z ktorym
nasze wybranie jest powigzane; jeszcze przed stworzeniem $wiata Bog przewi-
dziat Wcielonego (por. 1 P 1,20) jako pierworodnego wobec kazdego stworzenia
(por. Kol 1,15-20). U autora listu pojecie ,,Syn” wigze sie §cisle i nieodtacznie
z konkretnym Jezusem Chrystusem (por. LWP, s. 363, 365). ,,Wybrana jest w pew-
nym sensie cala ludzkos$¢, ktora Chrystus w momencie swego wcielenia przyjat
niejako na siebie” (SSP, s. 129).

,»Z mitosci” (lub ,,w mitosci”) i ,,wedtug postanowienia swej woli” Bog ,,prze-
znaczyl nas dla siebie jako przybranych synéw poprzez Jezusa Chrystusa” (w. 5)'2.
Ks. Kazimierz Romaniuk uwaza, ze nie moze tu chodzi¢ ,,0 przeznaczenie bezpo-
srednie do chwaty wiecznej, lecz raczej o przeznaczenie do otrzymania task sku-
tecznych” (SSP, s. 132). Swigto$é i nieskalano$é z wersetu poprzedniego wiasnie
tu, w synostwie Bozym, znajduje swoja racje. Egzegeza wersetu pigtego wskazuje
na miniony fakt postanowienia Bozego, ktory dokonat si¢ ,,w mitosci” Ojca ku
ludziom i ,,przez Jezusa Chrystusa”, czyli w jedynym i koniecznym posrednictwie.
Celem przeznaczenia ludzi jest upodobnienie ich przez Ojca do Syna. Bog okreslit
z gory (na przysztos¢) afiliacje ludzi z taski, a owo ,,przybranie syndw” w czasie
rozpocznie si¢ w chrzcie Swigtym, aby petni¢ uzyskac¢ wraz ze zmartwychwstaniem
cial. Postanowienie Boga obejmuje zbawienie oraz wszystkie $rodki prowadzace
do jego osiagniecia (por.. LWP, s. 366-367; SSP, s. 127, 131). Termin ,,wedlug

12 Thimaczac dostownie, stowo po stowie, otrzymamy wedtug ks. Remigiusza Popowskiego:

»przeznaczywszy nas ku usynowieniu przez Jezusa Pomazanca wzgledem Niego, wedlug
— upodobania — woli Jego” (cyt. za: Grecko-polski Nowy Testament. Wydanie interlinearne
z kodami gramatycznymi, tham. R. Popowski, M. Wojciechowski, red. nauk. W. Chrostowski,
Warszawa 1994 [dalej: GPNT], Prymasowska Seria Biblijna). Por. réwniez: Komentarz zydow-
ski do Nowego Testamentu, ttam. Nowego Testamentu i kom. D.H. Stern, red. nauk. W. Chro-
stowski, thum. A. Czwojdrak, Warszawa 2004 [dalej: KZNT], Prymasowska Seria Biblijna:
,»Z gory postanowil, ze przez Jeszu¢ Mesjasza bgdziemy Jego synami — tak jak Mu si¢ spodo-
balo i jak zamierzyl”. Mozliwy jest jednak inny podzial na wersety, tak Ze jeszcze w wersecie 4.
znajdzie si¢ ,,mito§¢”, ktora wigkszos¢ ttumaczy widzi w kolejnym wersecie; otrzymujemy
wtedy: ,,W nim bowiem wybratl nas przed stworzeniem $wiata, aby$my byli §wieci i nienaganni
przed Nim w mitos$ci” (PSLE, s. 34).
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postanowienia swej woli” (zwtaszcza gdy czyta¢ go w tacznosci z okresleniem
,,Z mito$ci”) zawiera ,,w sobie co$ jakby ze sktonno$ci naturalnej, oddawanej po
lacinie przez beneplacitum — nasze «upodobanie»” (LWP, s. 368). Nie jesteSmy
jako ludzie synami z natury, jak Syn Bozy, ale przeciez nasze wybranie dokonuje
si¢ nie na przekor natury Bozej, lecz zgodnie z nig; powolanie czlowieka jest przed-
miotem upodobania Bozego. ,,Temat upodobania Bozego przez zwigzek z ideg
«postanowienia od wickow» wyraza jakby calg «prehistori¢» naszego zbawienia”
(SSP, s. 125). Beneplacitum wiaze si¢ z mitoscia, tyle ze jesli ta ostatnia jest juz
czynem, to upodobanie stoi u podstawy okazania tej mitosci (por. PSLE, s. 37).

Wszystko to wypetni si¢ ku chwale majestatu ojcowskiej taski, ktora nas obda-
rzyt (a wlasciwie: ktora nas przemienit'’) w swoim Synu, nazwanym nie przy-
padkiem ,,Umitowanym” (por. w. 6). To swego rodzaju ,,imi¢ wtasne” Chrystusa,
ktére pod natchnieniem Ducha Swictego znalazto si¢ akurat w tym miejscu, sktania
do poglebienia rozumienia naszego bycia ,,synami w Synu”'* — jedynie w Chry-
stusie jestesmy umitowani przez Boga, co oznacza, ze przyczyny stworzenia
i zbawienia cztowieka nalezy doszukiwac si¢ we wzajemnej mitosci Ojca i Syna;
w milosci Ojca, ktora chee si¢ dawa¢ Drugiemu, oraz w mitosci Syna, ktory owa
mito$¢ przyjmuje od Pierwszego i odpowiada na nig rowniez petlnig mitosci. Ten
odwiecznie powziety plan Ojca mitujacego nie tylko Syna, ale i ,,synéw w Synu”,
musi urzeczywistni¢ si¢ w czasie, a jednym z przejawdw tego — ze wzgledu na
grzech czlowieka — jest odkupienie w Chrystusie, o ktérym jest mowa w siddmym
wersecie. Bogactwo Jego taski, ktora szczodrze na nas wylat (w sensie: uczynil, ze
obfitujemy w nig), ujawnia si¢ rowniez w darach (charyzmatycznych?) ,,wszelkiej
madrosci 1 zrozumienia” (w. 8), ktére umozliwiajg wnikni¢cie w Boze misterium
(por. LWP, s. 368-370). Celem naszej afiliacji jest chwala Boza (por. rowniez
w. 14), ,,w ktorej dane nam jest partycypowac, a w ktorej ma udziat Jezus Chry-
stus” (PSLE, s. 38).

Bodg ,,0znajmit tajemnice swej woli” (w. 9), odstonil swoj plan podjety odwiecz-
nie w Chrystusie i realizowany w czasie w Nim, bez czego ,,dzieto Odkupienia
pozostatoby dla ludzi nieznane, a tym samym przez nich nie wykorzystane” (LWP,
s. 371). Swoja wolg oznajmit Ojciec ,,wedlug swego postanowienia”, co wskazuje
na wolnos¢ Boga przy podejmowaniu postanowienia, ktore jednak zostato podjgte
W Nim”, czyli w Chrystusie, dla ,,dokonania petni czaséw” (w. 10)'5. Do tej pet-
ni (inaczej: kresu czy celu) czaséw zmierzata cala historia, ktéra w wydarzeniu

Por. M. Rosik, Niepokalana — petna taski. Przyczynek do interpretacji terminu ,, Kecharitome-
ne” (Lk 1,28), MNP, s. 11.

' Por. The Paulin Epistles, red. J. Muddiman, J. Barton, Oxford 2010, s. 173-174. Autorzy zwra-
caja uwagg na to, ze Boza mito§¢ obejmuje wierzacych w synostwie Umitowanego; w Starym
Testamencie ,,Umitlowanym” Boga byt Izrael, przez niego blogostawienstwo przyszto rowniez
do pogan.

Por. troch¢ inne ttumaczenie w PSLE, s. 38: ,,dla uskutecznienia petni czaséw, aby wszystko
zjednoczy¢ w Chrystusie jako Glowie, i to, co na niebie, i to, co na ziemi”.
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Chrystusa znajduje swoje spetnienie: dzigki Niemu i skutkom dokonanego przez
Niego Odkupienia bedzie mozna (w. 10) ,,zjednoczy¢ w Chrystusie jako Glowie:
to, co w niebiosach, i to, co na ziemi” (por. LWP, s. 371-373). W sformutowaniu
»pelnia czaso6w” (zamiast 1. poj. — ,,pelnia czasu”) mozna slysze¢ emfazg¢ autora,
ktory ,,jakby chciat przypomniec, ilez to czasu mingto, zeby w Jezusie Chrystusie
zostata zrealizowana terminowa ekonomia naszego zbawienia” (PSLE, s. 40).
Wedhig apostota dostgpili udzialu w Chrystusie judeochrzescijanie (,,my”),
ktorzy zostali ,,z gory przeznaczeni zamiarem Tego, ktory dokonuje wszystkiego
zgodnie z zamysltem swej woli” (w. 11), oraz nawrdceni z poganstwa (,,wy” zw. 13),
ktorzy ustyszawszy stowo prawdy — Dobra Nowing zbawienia, uwierzyli i zostali
naznaczeni pieczecig Ducha Swietego. Zaréwno Izraelici, ktérzy ,juz przedtem
nadzieje ztozylismy w Chrystusie” (w. 12), zanim Chrystus przyszedt, jak i wierzacy
poganskiego pochodzenia dostgpujg udziatu ,,w Nim” przez chrzest (jednorazowy
akt) poprzedzony wyznaniem wiary (,,uwierzyliscie” z w. 13). ,,Z goéry przezna-
czeni” — okre$lenia tego nie nalezy oczywiscie rozumie¢ jako sprawy przypadku
(los)'S, lecz nalezy czyta¢ w tym wynik wyprzedzajacego w czasie przeznaczenia
ze strony Boga podejmujacego wolny (i darmowy) zamyst (por. LWP, s. 374-376).
Ochrzczeni zostali naznaczeni pieczecia obiecanego Ducha Swietego!”, ktory
jest zadatkiem (porgka czy, jak w Rz 8,23, pierwocinami) ich dziedzictwa w oczeki-
waniu na odkupienie, czy moze lepiej: ktory jest porgka dziedziczenia polegajacego
na wejsciu w posiadanie petni owocoéw odkupienia juz dokonanego w Chrystusie's,
ktore uczyni chrzescijan wlasnosciag Boga (por. w. 13-14) albo ktore tym, ktorzy
juz sa Jego wlasno$cia przez wiarg i chrzest, pozwoli przeja¢ przygotowane im
w wiecznosci dziedzictwo: ,,On jest zadatkiem dziedzictwa naszego dla odkupie-
nia tych, ktorzy stali si¢ wlasnos$cig Boga, ku uwielbieniu Jego chwaty” (PSLE,
s. 42-43). Do tej eschatologicznej pelni doprowadzi wierzacych Duch Swiety,
ktorego obecno$¢ stanowi juz zapoczatkowane uczestnictwo w Zyciu wiecznym
(stad stowo ,,zadatek™, bedacy czgscig ,,sumy”, ktéra go dopelni, a nie ,,zastaw”,
ktory moze sig¢ istotnie r6zni¢ od pozyczonej rzeczy), z ktorego pltyna pierwociny
doswiadczenia zycia w przyszltym $wiecie. Gwarantem ostatecznego spetnienia
,obietnic jest sam Duch jako «Obietnica»” (PSLE, s. 43). Nalezy podkreslic,

Por. GPNT: ,,w ktorym i zostalismy wybrani losem, przeznaczeni wedlug wczesniejszego usta-
wienia (Tego) — wszystko Dziatajacego wedlug postanowienia — woli Jego”; KZNT: ,,[...] my,
ktérych z géry wyltoniono zgodnie z zamiarem Tego, ktory sprawia wszystko wedtug postano-
wienia swojej woli”.

Albo: Ducha — Obietnicy; por. PSLE, s. 41-42: ,,W Nim rowniez wy, ktorzy ustyszeliscie stowo
prawdy, ewangeli¢ zbawienia waszego, w ktorym takze przyjeliScie wiarg, zostaliScie nazna-
czeni pieczecig Ducha Swietego — Obietnicy”.

Por. GPNT: , ktory jest porgka — dziedziczenia naszego, ku odkupieniu — pozyskania dla siebie
[...]”; KZNT: ,ktory zabezpiecza wasze dziedzictwo do chwili, az wejdziemy w jego posiada-
nie [...]"; PSNT: ,,.Duchem, ktoéry jest Poreczycielem naszego dziedzictwa, odkupienia tych,
ktérych On nabyt [...]".
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ze podmiotem ,,nabywajacym” jest oczywiscie Bog, bo odwieczny plan realizuje
sie ,.ku chwale Jego majestatu” (w. 14), jednak wtasnie w tej chwale Boga znajduje
si¢ szczeScie partycypujacego w niej cztowieka (podobnie w. 6)%°.

ODSLONIECIE MISTERIUM W NIEPOKALANEJ

W omoéwionej eulogii zwraca uwage przede wszystkim prapierwotnos¢ taski
Bozej, zgodnie z wolg Boga wyswiadczonej ludziom, ktérzy zostaja wybrani
1 przeznaczeni odwiecznie ze wzgledu na Chrystusa — a wigc Syna Bozego, ktory
stanie si¢ cztlowiekiem dopiero w ktoryms$ momencie dziejow ludzkich. Zbawienny
wplyw Chrystusa obejmuje calg histori¢ 1 wszystkich ludzi (por. Rz 3,25n), cho¢
odkupienie realizujagce zamyst Bozy powzigty ,,przed wiecznymi czasami” doko-
na si¢ w czasie. Ten odwieczny Bozy plan, pisat Jan Pawel 11, jest ,,uniwersalny,
odnosi si¢ do wszystkich ludzi stworzonych «na obraz i podobienstwo Boze»
(por. Rdz 1,26)”, a jak wszyscy ludzie zostali ,,objeci «u poczatku» Boskim dzie-
fem stworzenia”, tak ,,odwiecznie sg tez ogarnigci Boskim planem zbawienia,
ktory ma si¢ do konca objawi¢ w «pelni czasu», wraz z przyj$ciem Chrystusa”.
Wedhug judaistycznych przekonan odwieczna Boza wola determinuje caty §wiat,
a,,Wszechwiedzacy Bog sprawuje kontrole nad wszystkim, poniewaz w wiecznosci
wyznaczyt nieodwolalny bieg zdarzen?'. Zamyst Boga jest tajemnicg (mystérion),
ktora odstania si¢ w historii ,,przez Boze dziatanie zgodnie ze zbawcza wola
Boz3”?2. Wtasnie o oznajmieniu tego ukrytego wczesniej Bozego zamystu pisat
autor Listu do Efezjan (por. 1,9) — odwieczna tajemnica ,,zostaje objawiona w trak-
cie realizacji Bozego planu zbawienia” (PSNT, s. 435).

Wspomniana prapierwotnos¢ w przypadku Maryi objawia si¢ w tym, ze Inef-
fabilis Deus, stwierdza Pius IX, ,,0d poczatku i przed wiekami wybrat matke dla
swego Jednorodzonego Syna i przeznaczyt Ja, aby w blogostawionej peini czasow

9 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 2002 [dalej: KKK], nr 294; LWP, s. 378-379.
Por. réwniez: Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, s. 418: ,,Woskowa
piecze¢ stuzyla jako znak wlasnos$ci lub poswiadczenia zawartoéci zapieczgtowanej przesylt-
ki. Poniewaz powszechnie wierzono, ze Duch Swicty zstapi na ludzi w czasach ostatecznych,
Pawel mowi tutaj o Nim jako o «depozycie» lub «zadatku dziedzictway, uzywajac terminu sto-
sowanego w starozytnych dokumentach handlowych, ktory dostownie oznacza «zadatek». Ci,
ktorzy zakosztowali Ducha, zaczeli do§wiadczaé Zycia w przyszlym §wiecie, ktore Bog obiecat
swojemu ludowi”.

20" Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris Mater [dalej: RM], nr 7.

2L PJ. Kobelski, List do Efezjan, w: Katolicki komentarz biblijny, red. R.E. Brown, J.A. Fitzmyer,

R.E. Murphy, red. wyd. pol. W. Chrostowski, red. nauk. W. Chrostowski, thum. K. Bardski

[i in.], Warszawa 2004, s. 1392, Prymasowska Seria Biblijna.

M. Ernst, Tajemnica, tham. T. Siemieniec, w: Nowy leksykon biblijny, red. F. Kogler, R. Egger-

-Wenzel, M. Ernst, red. nacz. nauk. wyd. pol. H. Witczyk, Kielce 2011, s. 743.
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stat sie w Niej ciatem [...]”*. W odwiecznym planie ogarniajgcym wszystkich
ludzi Bogarodzica (albo: Bogurodzica, jesli przyjac, ze Maryja ,,wradza” Jezusa
w Boga) zajmuje szczegdlne miejsce wilasnie jako Matka Tego, z ktorym Ojciec
zwigzal nasze zbawienie (por. RM 7). Aby jednak mogta sta¢ si¢ Matka Boga,
konieczne bylo Niepokalane Poczgcie, bo bez niego, zwracal uwage Hans Urs
von Balthasar, nie zostaloby wypowiedziane absolutne ,,tak” Maryi: ,,gdyby ono
bylo w jaki$ sposdb skazone tg pierworodng wing, wtedy nie byloby mozliwe to
pelne otwarcie sie na Boga i oddanie sie Jemu do dyspozycji”?. ,,Wszelkie bto-
gostawienstwo” (Ef 1,3) osiagnelo miarg wyjatkowa w przypadku Maryi, o czym
$wiadczg wedtug Jana Pawta Il wyrazenia ,taski petna” i ,,blogostawiona migdzy
niewiastami” (Lk 1,28.42) (por. RM 8). Potwierdza to egzegeza: okazuje si¢, ze
czasownik charitoo (przemienia¢ kogo$ przez taske, przy czym przemiana ta
dokonuje zmiany w przedmiocie dziatania) znajduje si¢ w Nowym Testamencie
jedynie w dwoch miejscach, wiasnie w Ef 1,6 1 Lk 1,28. Znamienne, ze w Ewan-
gelii Lukasza Maryja nazywana jest kecharitomene, co wskazuje na czynnos¢ jed-
norazowa i juz dokonang w przesztosci (uprzednios¢ taski — idea praeredemptio),
jaka byto udzielenie faski, powodujace istotowg zmiang w przysztej Matce Pana;
chodzi o fakt juz dokonany, ktorego skutki wcigz trwajg, tak ze mozna mowic¢
o stanie Maryi, ktora jest nadal napelniona taskg, poniewaz w przesztosci zostata
nig przemieniona®. Bogactwo taski odkupienia przez krew Chrystusa (por. Ef 1,7)
objawito si¢ w zyciu Niepokalanej w sposob wznioslejszy, bo zostata uchroniona
od skalania i ubogacona ,,wszelka §wigtoscia”, odpowiednio do odwiecznego
wybrania (por. KKK 492). Wedtug autora Listu do Efezjan taska Boza ma wlasnie
stuzy¢ ,,uswigceniu i uzyskaniu stanu «niepokalania»”; kazdy cztowiek ,,wierzacy
wezwany jest do tego, by stat si¢ $wigtym i niepokalanym” (por. Ef 1,3), a ,,ponie-
waz Maryja jest «petna taski», wiec jej $wigtos¢ i nieskalanie sg optymalne™? juz,
a nie dopiero w przysztosci.

Wiasnie w zyciu Tej, ktora ,,moca szczegolnej taski i przywileju wszechmoc-
nego Boga, mocg przewidzianych zastug Jezusa Chrystusa, Zbawiciela rodza-
ju ludzkiego — zostata zachowana jako nietknicta od wszelkiej zmazy grzechu

2 Bulla papieza Piusa IX ,, Ineffabilis Deus”, 8 grudnia 1854 r., w: Breviarium fidei. Wybor dok-
trynalnych wypowiedzi Kosciota, red. 1. Bokwa, opr. I. Bokwa [i in.], Poznan 2007, nr 524.

J. Ratzinger (Benedykt XVI), H.U. von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciota, tham. W. Szy-
mona, Krakow 2007, s. 92-93. Nie zgadzajg si¢ z tym ewangelicy, wedlug ktorych ,,z nauki
o wcieleniu wcale nie wynika, ze Maryja od poczatku byta wolna od grzechu. Nie bylo to
konieczne, by na anielskie zwiastowanie mogta tylko jako bezgrzeszna wypowiedzie¢ swoje
«fiat», wrecz przeciwnie, nalezy trzymac si¢ tego, ze nawet jako Matka Zbawiciela byta nazna-
czona grzechem pierworodnym” (W. Nast, Niepokalane poczecie Maryi w swietle maryjnego
dokumentu Grupy z Dombes, TPM, s. 451).

Por. M. Rosik, Niepokalana — petna taski, MNP, s. 10, 12; S. Har¢zga, Nowotestamentowe
podstawy dogmatu niepokalanego poczecia Maryi, TPM, s. 30-31.

26 M. Rosik, Niepokalana — petna taski, MNP, s. 11.
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pierworodnego™?’, trzeba szukaé¢ szczegdlnego ujawnienia tajemnicy, a $wiatlem
przywileju Niepokalanego Poczecia nalezy roz§wietla¢ powotanie ,,pokalancow”,
ktoére domaga si¢ peliejszego odkrycia. ,,Wielkie rzeczy bowiem — pisal Jean
Guitton — opromieniaja podobne im rzeczy mate”. W osobie i zyciu Niepo-
kalanej mamy do czynienia z najpetniejszym odstoni¢eciem Bozego misterium,
czegos$ ,,przedtem ukrytego, a obecnie odstonigtego” (KZNT, s. 793), co dotyczy
wszystkich wierzacych.

TRESCI KRYJACE SIE W DOGMACIE NIEPOKALANEGO
POCZECIA

RELACJA WOLI BOZEJ I LUDZKIEJ WOLNOSCI

Jak majg si¢ do siebie odwieczny Bozy plan do wolnosci ludzkiej? Czy reali-
zacja w czasie uprzedniej woli Boga nie oznacza predestynacji? Bog jest przeciez
sprawca 1 chcenia, i dzialania cztowieka (por. Flp 2,13) zgodnie z Boza wola
odstonieta w Liscie do Efezjan, ktory ,,odegrat wazng role w kontrowersyjnej dok-
trynie Kalwina o predestynacji i w debatach na jej temat”. A jednak calo$ciowo
odczytana Biblia* ujawnia paradoks, ktorego zreszta sam §w. Pawel nie probuje
tagodzi¢: wszystko zalezy od Boga i wszystko od cztowieka, co z kolei mozna
za zydowskim rabinem Rabbim Akiwg uja¢ w bon mot nastepujacy: ,,wszystko
zostalo przewidziane i wolna wola zostata dana” (KZNT, s. 571). W przeciwsta-
wianiu sobie woli Bozej i woli ludzkiej nalezy stysze¢ ten sam podszept diabelski,
ktoremu ulegt Adam, gdy opowiadat si¢ przeciw Bogu; ,,wszyscy nosimy w sobie
krople trucizny tego sposobu myslenia” — stwierdzit papiez senior — i wiasnie ,,t¢
krople trucizny nazywamy grzechem pierworodnym™!.  Po Adamowemu” boimy
si¢, ze Bog odbierze nam ludzka wolnosé, jakby Boza wola determinowata ludzi,
a nie wlasnie umozliwiata ich wolnos¢.

Drugi Adam ukazuje, ze paradoksalnie dopiero w zjednoczeniu z wolg Boza
wola ludzka staje si¢ w pelni wolna (,,boska”); znajduje swoje urzeczywistnienie
w odpowiedzi ,,tak” danej Bogu, bo tak zostata stworzona — jako nastawiona

2" Bulla papieza Piusa IX ,, Ineffabilis Deus”, 8 grudnia 1854 r., w: Breviarium fidei. Wybor dok-
trynalnych wypowiedzi Kosciota, red. 1. Bokwa, oprac. I. Bokwa [i in.], nr 527.

J. Guitton, Maryja, thum. T. Dmochowska, Warszawa 1956, s. 193.

2 M.Y. MacDonald, List do Efezjan, s. 1519.

30 Chodzi o tzw. egzegeze kanoniczng — por. S. Zatwardnicki, Hermeneutyka wiary w nauczaniu
papieza Benedykta XVI, Wroctaw 2014, s. 124-134. ,Egzegeza kanoniczna” to jedna z tzw.
wielkich zasad interpretacji Pisma Swietego, ktérych uwzglednienia wymaga ,hermeneutyka
wiary” (por. tamze, s. 123-174).

Benedykt XVI, Homilia w uroczystos¢ Niepokalanego Poczecia Najswietszej Maryi Panny
., Niepokalana Matka pielgrzymujgcego Kosciota” (8.12.2005), ,,L’Osservatore Romano” 2006,
nr 2, s. 44.
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na wole Bozg*. III Sobdér w Konstantynopolu wykorzystat formute Chalcedonu
i zastosowat ja do dwoch woli w Chrystusie, ktore tworza rzeczywista jednos¢ ,,.bez
zmieszania i bez rozdzielania”. Zbawienie ludzi ,,chciane przez Boska Osobe za
posrednictwem ludzkiej woli”™* zrealizowato si¢ w egzystencji Jezusa na drodze
postusznego poddania si¢ woli ludzkiej — woli Syna (= woli Ojca = woli Boga po
prostu)*. Przy czym, co koniecznie nalezy podkresli¢, okazuje sie, ze ,,0soba Syna
Przedwiecznego moze az do samych korzeni przenika¢ ludzkg rzeczywistos¢ Chry-
stusa, nie niszczac jej ani w niczym nie zmieniajac”*. Wola Boska nie mogtaby sie
wypehic¢, gdyby wola natury ludzkiej Chrystusa nie zostata jej poddana. Trzeba
wiec rozréznia¢ odwieczng Boza wole i ludzka wole realizujaca si¢ w czasie, ale
nie nalezy ich ani mieszac, ani rozdzielac; obie zachowuja swojg autonomig, przy
czym wola ludzka znajduje swoja realizacje, gdy tworzy z wola Boza jedno, przez
poddanie si¢ jej. Roznica miedzy nami a Chrystusem polega miedzy innymi na
tym, ze nasze ,,tak” wypowiedziane Bogu dokonuje si¢ jedynie dzigki uprzedniemu
Jezusowemu ,tak”. Na tym wlasnie polega dramat naszego odkupienia, ze Jezus
,»clagnie” naszg wolg ku gorze i przemienia poadamowe ,,nie” w poshuszenstwo*.
W zyciu Jezusa wida¢ owo spotkanie odwiecznego planu Boga z konkretnym
dziataniem cztowieka Jezusa w czasie, bez ktorego plan ten nie moglby sig ziscic:
Syn przyszedt ,,dla tej godziny” (por. J 12,27), a ,,wszystko czego dokonat Syn,
stato si¢ z upodobania woli Ojca”, nalezy wigc mowic o ,,jednosci Ojca i Syna
w planach zbawienia cztowieka” (SSP, s. 135).

Dopiero urzeczywistnienie odwiecznego Bozego planu w Chrystusie sprawia,
ze taska Boza dosigga woli cztowieka i jg zbawia. ,,0dtad prawdziwa wolno$¢

32 Por. Benedykt XVI, Audiencja generalna: , «Tak» powiedziane Bogu szczytem wolnosci”

(1.02.2012), ,,L’Osservatore Romano” 2012, nr 4, s. 45. W swojej ksiazce Jezus z Nazaretu
papiez podkreslat, ze w Chrystusie istnieja dwie wole, ale poniewaz istnieje tylko jedna Osoba,
w takim razie jedna wola osobowa obejmuje wol¢ natury ludzkiej; jest to ,,mozliwe bez znisz-
czenia istotnego elementu ludzkiego, poniewaz na mocy samego stworzenia wola ludzka jest
ukierunkowana na wol¢ Boza; przez przylgnigcie do woli Bozej nie ulega zniszczeniu, lecz
osiaga wlasng doskonato$¢” (J. Ratzinger [Benedykt XVI], Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu
do Jerozolimy do Zmartwychwstania, tham. W. Szymona, Kielce 2011, s. 174).
Migdzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia chrystologii (1979), 11, C. Korzy-
stam z wydania: Wybrane zagadnienia chrystologii (1979), ttum. J. Bielecki, w: Od wiary do
teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red. J. Krolikowski,
Krakéw 2000, s. 111-132.
Benedykt X V1, ,, Tak” powiedziane Bogu szczytem wolnosci, s. 45: ,,w Nim naturalna wola jest
w pelni wlaczona w nastawienie, ktore jej daje Osoba Boska. Jezus przezywa swoje zycie zgod-
nie z tym, co jest istotg Jego Osoby: jest Synem Bozym. Jego ludzka wola zawiera si¢ w «Ja»
Syna, zawierzajacym si¢ catkowicie Ojcu”. Por. rowniez: J. Ratzinger, Chrystus i Jego Kosciot,
thum. W. Szymona, Krakow 2005, s. 117; tenze, Patrzeé na przebitego. Szkice o chrystologii
duchowej, thum. J. Merecki, Krakow 2008, s. 35.
35 Ch. Schénborn, Tkona Chrystusa, ttum. W. Szymona, Poznan 2001, s. 131.
3 Por. Benedykt XVI, Audiencja generalna w Wielkg Srode: ,, Tajemnica Wielkiego Tygodnia
umacnia wiare” (20.04.2011), ,,L’Osservatore Romano” 2011, nr 6, s. 31.
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mozliwa jest dzigki Chrystusowi i Jego lasce do tego stopnia, ze wolnos$¢ staje
si¢ synonimem zbawienia. Zbawienie to integralne wyzwolenie obejmujace takze
wolno$¢ cztowieka™’. Réwniez Maryjne fiat jest mozliwe tylko dzigki temu, ze
Chrystus zbawil wole cztowieka, i z tej perspektywy trzeba by patrze¢ na tresci
kryjace si¢ w dogmacie Niepokalanego Poczecia. Predestynacja nie tylko nie
determinuje, ale wlasnie umozliwia wolng wole cztowieka, dzigki czemu ten
,»pozwala” Bogu na realizacj¢ Jego odwiecznego planu. W Niepokalanym Poczeciu
kardynat Ratzinger chcial stysze¢ Dobra Nowing o tym, ze taska Boga dziata na
tyle skutecznie, ze wzbudza wolna odpowiedz czlowieka, a zatem taska i wolnos¢
(faska i bycie sobg) warunkuja si¢ wzajemnie i zakladaja, nie nalezy ich przeciwsta-
wia¢®®. Na relacje Bozego planu (Bozej woli) i ludzkiej wolnoS$ci nalezatoby zatem
patrze¢ tak: Bog czyni to, co tylko On moze uczynic, a cztowiek to, co do niego
nalezy, przy czym nigdy bez taski Bozej. Wolna wola cztowieka nie przekresla
odwiecznego planu Boga, a Boski zamyst nie determinuje woli ludzkiej. Wtasnie
na tym polega Odkupienie, ze dzigki uprzedniemu wyzwoleniu zniewolonej woli
cztowieka ten zostaje wezwany i uzdolniony do wolnego wspotdziatania z Bogiem
w odkupieniu®.

REALIZACJA ODWIECZNEGO PLANU W CZASIE

Ks. prof. Mirostaw Kowalczyk podkreslit, ze historyczne posrednictwo Maryi
w wejsciu Boga w ludzkie dzieje ma ,,swoje odniesienie do posrednictwa pozahi-
storycznego, czyli zbawczego, gdyz tam osiaga swoj sens i cel”. Konsekwencje
Bogorodzicielstwa (- Maryjnego ,,praposrednictwa”) realizujgcego si¢, co prawda,
w doczesnosci ,,przenosza si¢ poza Swiat stworzony i historyczny”, gdyz bez fiat
Nowej Ewy panowalby stary porzadek, skazony niepostuszenstwem pierwszej Ewy,
a dopiero zgoda Matki Bozej ,,odwraca ten porzadek w przestrzeni historycznej,
co ma jednoczesnie znaczenie dla duchowej przestrzeni pozahistorycznej, czyli
zbawczej™. W tym wyjatku nalezy szukac reguly obowiazujacej duchowych
synéw Matki, od ktorej zgody zalezato Jej i nasze odkupienie. W historii zbawie-
nia kluczowe role odgrywaja dwie Postaci — w pelnym triumfie Syna nad w¢zem
uczestniczy¢ bedzie tez Niewiasta, ale rowniez i potomstwo Nowej Ewy, koniecz-
nej pomocy dla Nowego Adama (por. Rdz 2,18), ma swoj udziat w odkupieniu,
zgodnie z obietnicg Protoewangelii (por. Rdz 3,15).

37 B. Ferdek, Niepokalane poczecie a wolnosé wyboru Maryi, TPM, s. 299.

38 J. Ratzinger (Benedykt XVI), Wzniosta Céra Syjonu, thum. J. Krolikowski, Poznan 2002, s. 47.
3 Por. .M. Lipniak, Pierwsza wsréd usprawiedliwionych, s. 218: , Dzieki tasce przywracana jest
tracona wolno$¢, jednak nie zastgpuje ona wolnej woli. Sprawia jedynie, ze wolna wola na
nowo jest w stanie rzeczywiscie korzysta¢ z wolnosci. Czlowiek realizuje mozliwosci swojej
wolnosci poprzez taske. Laska wyzwala wigc wolnosc”.

M. Kowalczyk, Postowie. Maryja Matka historii odnowionej w Chrystusie, w: C. Bartnik, Mat-
ka Boza, Lublin 2012, s. 320, Biblioteka Katedry Teologii Historycznej, 1.
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Niepokalanie Poczgta spozywa owoce z Drzewa odkupienia, ktore zalezg od
tego, co sama uczyni w przysztosci, gdy wyrazi swoje fiat, ktore z kolei nie bytoby
mozliwe bez Chrystusowego fiat. Uprzednie odkupienie jawi si¢ nastgpstwem tego,
co dokona si¢ w zyciu Maryi pozniej, ale dzigki wczesniej wyswiadczonej Jej tasce
odkupienia; owa taska, probuje (raczej nieudanie) ttumaczy¢ ten paradoks Jean
Guitton, ,,zawsze obecna w Bozej wszechwiedzy, gorujaca nad wszystkimi czasa-
mi, a zatem zdolna do retroaktywnego dziatania, sprawila, ze Maryja byta zawsze
peha taski, a tym samym dopuscita jg do wspoétudzialu w przysztej Mgce, ktorej
pierwszym owocem byta Jej niewinnos¢”*'. Przywilej Niepokalanego Poczgcia
wigze si¢ oczywiscie z wybraniem na Matke Boga®, tak wigc Boza Rodzicielka
poczyna si¢ jako odkupiona ze wzgledu na zgodg, dzigki ktdrej pocznie si¢ Jezus
Chrystus®. ,,Jako Matka Boga — probowat odda¢ wzajemny zwigzek migedzy Nie-
pokalanym Poczeciem a Bogorodzicielstwem Karl Rahner — jest wiec Maryja
w najdoskonalszy spos6b Odkupiong i odwrotnie jako w najdoskonalszy sposéb
Odkupiona jest ona Matkg Boga”*. Maryja ,,otrzymuje zycie od Tego, ktoremu
w porzadku ziemskiego rodzenia sama data zycie jako Matka”, dlatego — przy-
pominat Jan Pawet II — ,liturgia nie waha si¢ nazywac¢ Ja «Rodzicielka swego
Stworzyciela»” (RM 10)*.

Nalezy konsekwentnie przyjaé, ze od kazdego wierzacego w pewnym stopniu
zalezy zbawienie innych, a przede wszystkim ze kazdy ma udziat w swoim zba-
wieniu. Wolno powiedzie¢, ze jak Matka mamy réwniez udziat w przewidzianym
w wiecznosci odkupieniu, ,,zanim” ono dokonato si¢ w historii naszego zycia. Bog
przewiduje nasze czasowe fiat i je uwzglednia w odwiecznym planie. To z kolei
zaktada, ze musieliSmy zosta¢ uprzednio odkupieni, analogicznie (podobienstwo,
bo Siostra, i niepodobienstwo, bo Matka) do Niepokalanej, ktorej odkupienie sta-
nowi wzor dla odkupienia ,,pokalancéw”. Od momentu zaistnienia, a nie dopiero
po chrzcie $w., jesteSmy ogarnieci taskg odkupienial“®. W jakim$ sensie kazdy

4 J. Guitton, Maryja, s. 165.

4 Yaska Niepokalanego Poczecia nie wyczerpuje si¢ oczywiscie w samej wolnoéci od grzechu
pierworodnego, ale wigze si¢ z uczestnictwem w zyciu Chrystusa. Ojcowie soborowi mowig
o $cistym i nierozerwalnym wezle, jakim Matka jest zjednoczona z Synem, a dar ten i najwigk-
sza godnos¢ wynikaja wlasnie z faktu, ze jest Rodzicielka Syna, a zatem umitowang Corka Ojca
i przybytkiem Ducha Swigtego (por. LG 53).

Pismo Swicte potwierdza funkcjonalny charakter przywileju Niepokalanego Poczecia: archa-
niot Gabriel najpierw pozdrawia Maryj¢ imieniem ,,taski petna”, aby za chwile powierzy¢ Jej
misj¢ poczecia i porodzenia Syna (por. £k 1,28.31) — por. M. Chmielewski, Dogmat niepokala-
nego poczecia: inspiracje dla chrzescijanskiej duchowosci, TPM, s. 346.

4 K. Rahner, Pisma wybrane, t. 2, wyb. i ttum. G. Bubel, Krakéw 2007, s. 217.

4 Por. B. Ferdek, Niepokalane poczecie a wolnosé wyboru Maryi, TPM, s. 303-304: ,,mozna
powiedzie¢, ze w porzadku natury Maryja jest Matka Chrystusa, natomiast w porzadku taski to
Chrystus jest jakby Matka swej Matki”.

Por. M. Chmielewski, Dogmat niepokalanego poczecia, TPM, s. 351: ,[...] cho¢ Maryja sta-
nowi wyjatek, to jednak w Niej odstania si¢ pierwotny zamyst Stworcy, aby kazdy czlowiek
mial pelny udzial w zyciu Bozym. Czlowiek bowiem juz w samym swoim zaistnieniu ogarnigty
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z nas jest z taski Bozej ,,rodzicielem swojego Stworzyciela”, a takze ,,swojego
Zbawiciela”, ktéra to prawde dobrze ,,wyczuwajg” mistycy; warto zacytowac
w tym miejscu $laskiego poete i mistyka z XVII wieku, Angelusa Silesiusa, ktory
w jednym ze swoich dystychow, zatytutowanym Bog musi zrodzi¢ si¢ w tobie, pisat:
,,Chocby tysigc razy si¢ zrodzit w betlejemskim Zlobie,/ Biada ci, jesli Chrystus
nie zrodzit si¢ w tobie™. Przez chrzest $w. wchodza ,,pokalancy” na droge ku
niepokalaniu albo inaczej, ku zrealizowaniu si¢ odwiecznego planu Boga: ,swigty
i niepokalany poczatek na chrzcie objawia to, co krylo si¢ w naszym odwiecznym
poczatku od Niego samego pochodzacym — niepokalani «w obliczu Boga» [...].
Poczatek ukryty w Nim — $wigty i niepokalany — ma stopniowo przenikna¢ nasze
cale zycie™®. Oczywiscie, dodajmy gwoli $cistosci, stan Niepokalanie Poczgtej
przewyzsza stan osoby po chrzcie §wigtym®.

WSPOLDZIALANIE CZEOWIEKA Z BOGIEM W ZBAWIENIU

Niepokalane Poczecie mowi nie tylko o tym, ze taska nie sprzeciwia si¢ ludz-
kiej wolnosci, wskazuje rowniez na uczestnictwo czlowieka w dziele odkupienia.
Wyjatkowym przejawem wspolpracy Boga i cztowieka w dziele zbawienia jest
powotanie Niepokalanej do stania si¢ Matka Boga; wznioslej odkupiona wznio$lej
uczestniczy w dziele odkupienia, ktore bez Jej udziatu nie mogtloby si¢ zrealizo-
wacé. Nie mozna zgodzi¢ si¢ na bezduszne porownanie uzyte przez Marcina Lutra,
wedhig ktorego Maryja byta jedynie warsztatem, w ktorym Bog pracowat™. Jesli
stata si¢ Matka Chrystusa, to nie w sposob bierny, przeciwnie: wolnym aktem
»przyjeta sercem i ciatem Stowo Boze” (LG 53). Jan Pawel Il w wybranej ,,przez
Pana, ktory postanowit dokona¢ w Niej tajemnicy Wcielenia” widziat przypomnie-
nie ,,0 pierwszenstwie Bozej inicjatywy”, jednak ,,zarazem Maryja, ktora wyrazita
przyzwolenie na Boze Stowo Wcielone w jej tonie, jawi si¢ jako wzor przyjecia
taski przez cztowieka™!. Oczywiscie wspoOlpracujac w ten sposdb z odwiecz-
nym Bozym planem, korzystata, jak wyzej powiedziano, z owocow odkupienia
dokonanego przez Tego, ktory przyszedl wiasnie ,,dla tej godziny” zbawienia,

jest Chrystusowym odkupieniem, dlatego sa w nim zalazki zycia duchowego — zycia w Duchu
Uswigcicielu. Wobec tego chrzest jawi si¢ nie tyle jako absolutny poczatek zycia duchowe-
go, jak uczy klasyczna teologia duchowosci, ale jako potwierdzajaca to zycie sakramentalna
pieczec, ktora iskre Bozego zycia w cztowieku zabezpiecza przez wlaczenie jej w nurt zycia
eklezjalnego”.

Angelus Silesius (Aniot Slazak), Anielski wedrowiec. (Wybdr), thuim. K.A. Jezewski;
K.A. Jezewski, Okruchy z wysokosci (Dystychy na modle Aniola Slgzaka), Wroctaw 2007, s. 9.
4 J. Bolewski, Cata ludzkos¢ Niepokalanej..., MNP, s. 57.

4 Por. C. Bartnik, Matka Boza, s. 133.

50 Por. M. Luter, Komentarz do ,, Magnificat” (1521), w: Teksty o Matce Bozej. Chrzescijarstwo
ewangelickie (Beatam Me Dicent..., 10), thum. E. Adamiak [i in.], red. serii S.C. Napiorkowski,
Niepokalanéw 2000, s. 135.

Jan Pawet 11, Adhortacja Vita consecrata, nr 28, www.opoka.org.pl.
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dzigki czemu z kolei ,,w tej Jej godzinie zycia, dla ktorej istniata, zostalo zawarte
ostateczne i wieczne przymierze mi¢gdzy Bogiem a ludzko$cia™*2. W tym wyjatku
wida¢ regut¢ obowigzujacg wszystkich. Cho¢ brzmi to paradoksalnie, to jednak
juz jesteSmy zbawieni z taski, po to, by wspodtpracowaé w tasce zbawienia i moc
by¢ zbawionymi. Bog chce wspolpracy cztowieka, ktora nie bytaby mozliwa bez
wybawienia grzesznika od takiej niezdolnosci. W zyciu Niepokalanie Poczetej daje
si¢ zaobserwowa¢ prawidtowos$¢: nie co innego jak wlasnie doskonate odkupienie
sprawia doskonate pragnienie wypetniania Bozej woli i jednoczenia si¢ z Osobami
Boskimi. Analogicznie, w zyciu Kosciota tesknota za Bogiem ma swoje zrodto
rowniez w tasce odkupienia™. Mozna powiedzie¢ kolejnym paradoksem, ze wotanie
,P1Zyjdz, Panie Jezu!” pojawia si¢ u tych, do ktorych On juz przyszedt. W wymia-
rze mistycznym jest analogia miedzy Bogorodzicielstwem Niepokalanej a tym, ze
wierzacy odkupieni przez Chrystusa ,,rodzg” Go dla siebie i innych.

W tej perspektywie taski tak moznej, ze az umozliwiajacej ludzka wspoipra-
ce, mozna odczyta¢ Trydent, ktory mowi zardwno o usprawiedliwieniu dzigki
uprzedzajacej tasce Bozej, jak i o usposobieniu si¢ do wlasnego nawrocenia nie
tylko przez zgodg na taske, ale i przez wspotprace z nig (przyjecie taski). ,,Jesliby
kto$ twierdzil, ze grzesznik zostaje usprawiedliwiony przez samg wiar¢ w tym
znaczeniu, iz nie potrzeba niczego innego do wspoéldziatania w uzyskaniu taski
usprawiedliwienia oraz ze bynajmniej nie jest to konieczne, by aktem wiasnej woli
przygotowal si¢ do niej i przysposobit, niech bedzie wylaczony ze spotecznosci
wiernych” (kanon 9)*. Wspoétpraca cztowieka z Bogiem nie polega na biernym
poddaniu si¢ tasce (mere passive): ,,Jesliby ktos twierdzit, ze kiedy Bog porusza
i zacheca wolng wole cztowieka, to ona w niczym nie wspotdziata [...], nie dziala
niczego w ogole i zachowuje si¢ tylko biernie jako co$ bezdusznego, niech bedzie
wylaczony ze spotecznosci wiernych” (DU, kanon 4)>. Jeéli tak si¢ sprawy majg
z usprawiedliwieniem, tym bardziej nalezy doceni¢ wspotprace usprawiedliwio-
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K. Rahner, Pisma wybrane, s. 216.

Por. W. Wolyniec, Blask misterium Niepokalanego Poczecia w Zyciu Maryi i Kosciola, MNP,
s. 96-97.

., Dekret o usprawiedliwieniu”, 13 stycznia 1547 r. Kanony o usprawiedliwieniu, w: Breviarium
fidei. Wybor doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, red. 1. Bokwa, opr. I. Bokwa [i in.], nr 349
[dalej: DU, kanon nr].

Por. ,, Dekret o usprawiedliwieniu”, 13 stycznia 1547 r., w: Breviarium fidei. Wybor doktry-
nalnych wypowiedzi Kosciota, red. 1. Bokwa, opr. I. Bokwa [i in.], nr 319: ,,[Sobér] ponadto
o$wiadcza, ze poczatek usprawiedliwienia u dorostych nalezy przyzna¢ uprzedzajacej tasce
Bozej za posrednictwem Jezusa Chrystusa, to jest powotlaniu, jakiego Bog udziela bez zad-
nych uprzednich zastug. Dzieje si¢ to w ten sposob, ze ci, ktdrzy przez grzechy odwrocili si¢
wezesniej od Boga, dzigki jego pobudzajacej i wspomagajacej tasce usposabiaja si¢ do wiasne-
go nawrocenia, zgadzajac si¢ w sposob wolny na przyjecie tejze taski i z nig wspotpracujac.
Gdy Bog dotknie serce cztowieka owieceniem Ducha Swietego, cztowiek nie zachowuje sie
zupehie biernie, bo przyjmuje natchnienie, ktore mogtby przeciez odrzuci¢, ani sam bez taski
nie moze whasng wola skierowaé si¢ ku sprawiedliwosci. Dlatego kiedy w Pismie Swictym
czytamy: «Nawrdccie si¢ do Mnie, a Ja nawroce si¢ do was» (Zach 1,3), jest to przypomnienie

54

55

174 TwP 9,1 (2015)



Niepokalany wyjatek od reguty

nego z Bogiem, o czym moéwi inny kanon: ,,Jesliby kto$ twierdzit, ze dobre czyny
usprawiedliwionego czlowieka w tym znaczeniu sa darami Boga, iz nie sg takze
dobrymi zastugami usprawiedliwionego [...], niech bedzie wylaczony ze spotecz-
nosci wiernych” (DU, kanon 32). Ani przez chwilg Bog nie pracuje ,,w warsztacie”
sam, lecz zawsze z czlowiekiem; ,,dana mi taska Jego nie okazata si¢ daremna”,
pisat $w. Pawel o tym, wspominajac swoja prace i dodajac od razu: ,,nie ja, co
prawda, lecz taska Boza ze mng” (1 Kor 15,10); stowa te rzucaja swiatto na wyjat-
kowa wspoélprace Niepokalanie Poczetej i ,,Pelnej taski” z Bogiem™,

Dogmat Niepokalanego Poczecia ukazuje taske odkupienia, ktora nie jest czyms
narzuconym ,,Z zewnatrz” (a co za tym idzie, ,,na sitg”), owszem w swojej sku-
tecznos$ci dar zbawczej taski wzbudza w czlowieku (,,od wewnatrz”) zdolnos¢ do
wolnego wspoétdziatania z Bogiem. Najdoskonalej odkupiona zostaje dopuszczona
do tego udziatu w sposob najpelniejszy, a uprzednie odkupienie podpowiada nam,
ze nie wolno udzialdéw Boga i cztowieka w procesie zbawczym widzie¢ jak swego
rodzaju ,,przeciagania liny” (im wiecej Boga, tym mniej cztowieka): Bog zbawia
Maryje bez uprzednich zastug (Niepokalane Poczgcie), a jednak nie zbawilby Jej
bez przysztej zastugi (Boze Macierzynstwo)! Laska i wspolpraca czlowieka nie
leza na jednej ,,ptaszczyznie”, by trzeba bylo na nie patrze¢ z perspektywy ,.albo-
-albo”, nie wolno réwniez widzie¢ owej wspolpracy cztowieka jako co$ ,,dodajacej”
do taski Bozej, jakby dziatanie Boga i czlowieka ,,sumowaty si¢”. Bez taski nie
bytoby wspotpracy, jednak bez wspotpracy taska pozostataby jedynie niezrealizo-
wanym zamystem Boga. Z tej perspektywy widac, ze nie do przyjecia jest zasada
sola gratia (tylko/jedynie taska — dzigki niej jestesmy usprawiedliwieni) — lepiej
byloby méwié za bohaterem jednej z powiesci Georgesa Bernanosa, ze ,,wszystko
jest taska”; ale nie tylko/jedynie taska.

Mozna by tez moéwi¢ za Janem Pawlem II o kluczowej dla chrzescijanskiej
wizji zycia zasadzie ,,pierwszenstwa taski”’. W tym sensie taska jest darem, ale
i wezwaniem do wspdlpracy, a cho¢ ,,0 owej wspotpracy Maryi z taskg wprost
nie opowiada Niepokalane Poczgcie, ktorego istota sprowadza si¢ do stawienia
uprzednio$ci faski w stosunku do mozliwosci jakiejkolwiek zastugi”, to jednak
,»posrednio wskazuje na nig, albowiem Bog obdarowujac oczekuje dobrowolne;
odpowiedzi w podobnym stylu™%, czego wyrazem w zyciu Maryi owo ,,amen” ze
Zwiastowania, ktore rozciaga si¢ na cale Jej zycie. Dogmat Niepokalanego Pocze-
cia pozwala zobaczy¢ w Odkupieniu nie tylko wyzwolenie z grzechu, ale rowniez

o naszej wolnej woli, a gdy odpowiadamy: «Nawrd¢ nas, Panie, ku sobie, a nawrdcimy sig»
(Lm 5,21), to wyznajemy, ze taska Boza nas uprzedza”.

Por. J.M. Lipniak, Pierwsza wsrod usprawiedliwionych, s. 200.

Por. Jan Pawet II, List apostolski Novo millennio ineunte, nr 38.

H. Wejman, Znaczenie proklamacji dogmatu o Niepokalanym Poczeciu NMP dla zycia ducho-
wego cztowieka, MNP, s. 37. Gwoli $cistosci, artykut koncentruje si¢ na wartosci dogmatu dla
ludzkiej duchowosci, a nie dla dogmatyki.
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udzielenie taski zachowania od grzechu®. Jak w Niepokalanym Poczecie Maryi, tak
w sakramentach inicjacji sprawowanych w Kosciele, stusznie podkresla o. Marian
Pisarzak, trzeba widzie¢ dar niezbednej ontycznej §wietosci, na ktorym dopiero
wolno budowa¢ zycie chrzescijanskie (w imi¢ zasady: dgere séquitur esse)®.

WSZYSTKO JEST LASKA — ZAMIAST SOLA GRATIA

A zatem wszystko jest taskg — w tym sensie, ze taskg jestesmy zbawieni, a dzig-
ki zbawieniu woli mamy wspolpracowac z Bogiem, oczywiscie nigdy bez taski;
dziatanie czlowieka nie dodaje niczego tasce Bozej i jej nie warunkuje ani tez
dziatania czlowieka i Boga nie dodaja sig, raczej Bog swoja taska przez caty czas
»obejmuje” czlowieka, a przez to uzdalnia go do wspotpracy z Nim, cho¢ przeciez
taska wcigz zachowuje niezalezno$¢ od wspoétdziatania cztowieka. Usprawiedli-
wieni jesteS§my darmo, na mitosierdzie Boze nie mozemy zastuzy¢, mozemy je
otrzymac jedynie jako dar, w odniesieniu do swojego zbawienia jestesSmy zdani
na taske Boga, a wspoldziatajac z Bogiem, opieramy si¢ na tasce Bozej, a nie
wiasnych silach, tak Zze odno$nie do swojego usprawiedliwienia nie mozemy si¢
chlubi¢ przed Bogiem swoimi zastugami®'. Przeciwstawianie Bozej taski z jedne;j
strony, a uczynkow cztowieka z drugiej — nie ma sensu, bowiem taska i uczynki
nalezg do innego porzadku, nie wolno ich rozdzicla¢, lecz majg si¢ jednoczy¢, na
zasadzie analogii do natur Boskiej i ludzkiej w Chrystusie; w tej perspektywie
nalezy czyta¢ z kolei katolickie cooperatio (wspdtpraca, wspotdziatanie), ktore
dokonuje si¢ ,,bez zmieszania” z taska (mieszanie oznaczaloby ,,ostabienie” dziata-
nia Bozego), ale i ,,bez rozdzielania”®. Jesli w zbawieniu cztowieka Bog postuzyt
si¢ wilasnie czlowieczenstwem, bo w ten tylko sposob ludzka wola mogta zostac

9 Por. Jan Pawet 11, Katechezy Ojca Swietego Jana Pawla II. Maryja, Krakow—Zabki 1999, s. 71.
0 Por. M. Pisarzak, Niepokalane poczecie Maryi w liturgii rzymskiej. Studium w aspekcie teolo-
gicznym i duchowym, TPM, s. 123.

Por. Wspolna Deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu, nr 17, 19-20, 24, 27. Korzy-
stam z wydania: Swiatowa Federacja Luteranska, Papieska Rada ds. Jedno$ci Chrzescijan,
Wspolna Deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu (1997). Projekt ostateczny, tham.
K. Karski [dalej: WDNU], w: Zbawienie w roku jubileuszowym. Nauka na temat usprawiedli-
wienia w dialogu katolicko-luteraniskim. Dokumenty i opracowania, red. Z.J. Kijas, Krakow—
Marki 2000 [dalej: ZRJ], s. 139-156, Biblioteka Ekumenii i Dialogu, 11.

Co prawda, Wspdlna Deklaracja w kontek$cie luteranskiego usprawiedliwienia tylko przez
wiar¢ mowi o tym, ze odnowa sposobu zycia, bez ktdrej nie ma wiary, nie jest rozdzielona,
lecz odrdézniona od usprawiedliwienia (nr 26), ale wydaje si¢ to mato przekonujace. W kazdym
razie w tych stowach zaznacza si¢ trudnos¢ myslenia ,,ortodoksyjnego”, ktore tatwo ,,zbacza”
albo w stron¢ monofizytyzmu zbawczego (gdy mieszana jest taska i uczynki), albo wiasnie, jak
u protestantéw, w kierunku rozdzielajacego nestorianizmu — dziatanie Boga i cztowieka zostaja
rozdzielone, tak ze znika z pola widzenia ich jedno§¢ w dziele odkupienia — ktoéry w kon-
sekwencji prowadzi do monofizyckich tendencji (zasada sola gratia). T¢ sama chalcedonska
analogi¢ datoby si¢ zastosowac do rozumienia wiary jako rzeczywisto$ci Bosko-ludzkiej (wiara
taska, ale 1 aktem ze strony czlowieka). Protestanci widza tylko jeden wymiar wiary, Boski —
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zbawiona, i jesli tylko w ten sposob zbawienie nie miato by¢ narzucone wbrew
woli cztowieka, to wtdrnie zbawienie dokonuje si¢ rowniez przez czlowieczenstwo
nasze, a nie tylko Jezusa; Bog zbawia wigc za posrednictwem ludzkiej woli — swo-
jej 1 zbawianych ludzi, czego najwymowniejszym exemplum: fiat Maryi mozliwe
dzi¢ki uprzedniemu odkupieniu.

Podpisana w $wieto Reformacji, 31 pazdziernika 1999 roku, przez przedstawi-
cieli Kosciota katolickiego i Swiatowej Federacji Luteranskiej Wspélna deklaracja
w sprawie nauki o usprawiedliwieniu wedhug jednego z zaangazowanych w jej
powstanie komentatorow wyraza wspolne, ale ,,wyznaniowo zréznicowane”, spoj-
rzenie na kluczowg dla reformacji doktryng o usprawiedliwieniu; nie mozna mowic¢
o0 ,,tozsamosci uje¢ teologicznych obu stron™®. Wspolna Deklaracja, jak podano
w Stowie wstepnym, mimo ze zaro6wno katolicy, jak i luteranie moga reprezento-
wac ,,wspodlne rozumienie naszego usprawiedliwienia przez Boza taske w wierze
Chrystusa”, nie zawiera oczywiscie ,,wszystkiego, co w kazdym Kosciele naucza
si¢ na temat usprawiedliwienia”, a uzyskany konsens ,,ukazuje, ze istniejace nadal
rozne podejscia nie sa juz powodem do formutowania potepien doktrynalnych”
(WDNU 5). Ujednolicenie stanowisk ,,obejmuje konsens w sprawach podstawo-
wych, z ktérym dajg si¢ pogodzi¢ roznice w szczegdtowych wypowiedziach”
(WDNU 14). Maja te roznice dotyczy¢ ,,jezyka, teologicznej formy i odmiennego
roztozenia akcentdw w rozumieniu usprawiedliwienia” (WDNU 40). Totez mozna
powiedzie¢, ze luteranskie i rzymskokatolickie rozwinigcia usprawiedliwiajacej
wiary, mimo cechujacych je rdznic, nie sa sobie przeciwstawne i nie naruszaja
konsensu w podstawowych prawdach. Nie negujac znaczenia dokumentu, ktory
ktadzie nacisk na to, co wspolne, wolno jednak zapytac, czy rzeczywiscie réznice
te sg tak niewielkie®. Na pewno nie wolno si¢ zgodzi¢ z opinig Karola Karskiego,
wedtug ktorego miedzy Lutrem a Trydentem istniejg niewielkie roznice, wynika-
jace ,,z r6znego akcentowania drogi zbawczej: czy usprawiedliwienie osiggamy

mimo ze wiara jest ,,moja”, to jest ona jedynie Bozym dzietem — por. R. Porada, Przewodnie
idee wspdlnego rozumienia usprawiedliwienia, ZRJ, s. 81.

Zdani na Boze milosierdzie. Z abp. Alfonsem Nossolem, cztonkiem Papieskiej Rady Popierania
Jednosci Chrzescijan, rozmawia Jarostaw Dudata, ZRJ, s. 100, 103.

Dlatego Odpowiedz Kosciota katolickiego na ,, Wspolng Deklaracje” zawiera zdanie: ,,Ko$ciot
katolicki uwaza, ze nie mozna jeszcze mowic¢ o daleko siggajacym konsensie, ktory usuwatby
wszelkie réznice migdzy katolikami i luteranami w rozumieniu usprawiedliwienia. Wspdlna
deklaracja sama nawigzuje do niektorych z tych réznic. W rzeczywistosci poglady w niekto-
rych punktach sg jeszcze odmienne” (cyt. za: Odpowiedz KoSciota Katolickiego na ,, Wspolng
Deklaracje” pomiedzy KoSciolem katolickim i Swiatowq Federacjq Luterariskq odnosnie do
nauki o usprawiedliwieniu [dalej: KKWD], ZRJ, s. 169-170; por. tamze, s. 174: ,,Wysoki sto-
pien osiagnictego porozumienia nie upowaznia jeszcze do twierdzenia, ze wszystkie roznice,
jakie dzielg katolikow i luteran w nauce o usprawiedliwieniu, polegaja tylko na odmiennym
roztozeniu akcentow lub sposobie wyrazania si¢. Niektore roznice dotyczg aspektow o charak-
terze merytorycznym, przez to nie wszystkie”. Oczywiscie inna jest ranga dokumentu, a inna
uscislen, na co zwracal uwage kard. Ratzinger — por. ,, Uscislenia” w sprawie ,, Deklaracji”
Stolicy Apostolskiej, ZRI, s. 177.
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z taski przez wiare, czy tez jesteSmy w stanie wlasnymi sitami w jakim$ matym
stopniu si¢ do niego przyczyni¢”®. Nerw rozbieznosci, jak widaé choc¢by po tej
wypowiedzi, znajduje si¢ wciaz w tym samym punkcie, w zasadzie sola gratia,
ktora wydaje sie wynikac i prowadzi¢ do rozdzielania tego, co z Bozej taski ma
pozosta¢ zjednoczone®.

Sola gratia bazuje prawdopodobnie na pomieszaniu porzadku czasu i wieczno-
$ci — protestanci dla zachowania pierwszenstwa taski niepotrzebnie widzg dziatanie
Boze ,,z wnetrza czasu”, i dlatego chcg koniecznie widzie¢ cztowieka jako nie-
zdolnego do jakiejkolwiek wspotpracy, skazanego jedynie na Boga; z perspektywy
wieczno$ci nie ma takiego czasu, w ktérym mozna by patrze¢ na cztowieka jako
na pozbawionego taski, a zatem nieodkupionego, tak radykalnie zepsutego, ze
jego wolnos¢ miataby by¢ unicestwiona (por. KKK 406). ,,Nie Adam i jego grzech
pierworodny ma pierwszenstwo, tylko Chrystus jako «Pierworodny wobec kaz-
dego stworzenia» (Kol 1,15), zar6wno w dziejach ludzkosci, jak i zyciu kazdego
cztowieka”’. Tak zwana ,,Protoewangelia” (por. Rdz 3,15), obietnica dana ,,zaraz
po” upadku (mozna powiedzie¢: rownoczesnie z nim), wskazuje, ze w histo-
rii ludzkiej nie ma takiej chwili, gdy czlowiek pozostawalby poza taska Boza
(por. J 1,9); mozna na poczgcie cztowieka patrze¢ jak na ,,niedoskonate niepokalane
poczecie”, ktore umozliwi w przysztosci, aby cztowiek stanal w koncu nieskalany
przed Jego obliczem (por. Ef 1,4). Niepokalane Poczecie rzeczywiscie potwierdza
uprzednio$¢ Bozej taski i brak mozliwo$ci zastuzenia na nig, a jednocze$nie nie
oddziela tej taski od wspolpracy, owszem, wiasnie jg umozliwia. Sformutowanie
Wspolnej Deklaracji: ,,wszystko, co w czlowieku poprzedza wolny dar wiary
1 po nim nastepuje, nie jest podstawa usprawiedliwienia i nie przyczynia si¢ do
niego” (WDNU 25) jest stuszne, ale wcale dla jego obowigzywalnoS$ci nie trzeba
owego ,,poprzedzania” widzie¢ czasowo. Jest mozliwe, ze niczym/nikim niezde-
terminowany, odwiecznie uwzglednil wspolprace cztowieka i do niej uzdolnit
(przypadek Niepokalanie Poczetej). Z tego, ze w zyciu pokalanych przyjecie daru
usprawiedliwienia nastepuje w ktéryms$ momencie zycia, tez nie wynika, ze wolno
rozdziela¢ zycie przed tym kluczowym momentem od taski Bozej uzdalniajace;j
do wspolpracy.

8 Poréznity nas emocje. Z prof. Karolem Karskim, prorektorem Chrzescijanskiej Akademii Teolo-

gicznej w Warszawie, rozmawia Ewa Jozwiak, ZRJ, s. 109.

Rowniez anglikanie (cho¢ nie wszyscy) widza w dogmacie Niepokalanego Poczgcia zaprzecze-
nie zasadzie sola gratia — por. W. Zycifiski, Dogmat o niepokalanym poczeciu Maryi w angli-
kanskiej swiadomosci wiary, TPM, s. 432. Zdaniem Johna Macquarrie’a, anglikanskiego pro-
fesora teologii, zasada sola gratia nie powinna by¢ ,,przywotywana w sposob, ktory reduko-
walby istot¢ ludzka do poziomu marionetki”, i dlatego trzeba by p6j$¢ waska $ciezka, unikajac
z jednej strony pelagianizmu, ale z drugiej znajdujac ,,miejsce na koncepcj¢ synergizmu czy
wspotpracy” (cyt. za: W. Zycinski, Mariologia Kosciota anglikanskiego, w: Teksty o Matce
Bozej. Chrzescijanstwo, s. 112).

7 J. Bolewski, Cafa ludzkos¢ Niepokalanej..., MNP, s. 60.
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,».Symbolicznie reinterpretowana doktryna o niepokalanym poczgciu Maryi — zauwaza
Jozef Majewski — wyraza fundamentalng prawdg o ludzkiej egzystencji: od pierwszej
chwili zycia znajdujemy si¢ w obszarze udzielajacego si¢ zbawczo Chrystusa, ktorego
moc milosci jest wicksza od mocy «grzechu» pierworodnego [...]. Nie ma jednej chwili
w zyciu czlowieka, aby Chrystus pozostawil go samotnego «na pastwe» mocy zla.
Zbawiciel pochyla si¢ mitosiernie nad kazdym cztowiekiem i nad wszystkimi ludzmi
w kazdym momencie ich istnienia”®,

Wedlug luteranskiego przekonania ,,cztowiek moze tylko przyjmowac (mere
passive) usprawiedliwienie”, przez co neguje si¢ ,,wszelka mozliwo$¢ wlasnego
wktadu cztowieka do usprawiedliwienia”, cho¢ ,nie jego pelne osobiste zaan-
gazowanie w wierze” (WDNU 21). Katolicy akcentuja odpowiedzialnos$¢ czto-
wieka za jego dziatanie, ale dobre uczynki w ich mniemaniu nie sprawiajg, ze
usprawiedliwienie przestaje by¢ niezastuzonym darem taski (por. WDNU 38);
dla katolikéw wspolpraca z taskg Bozg ,,nie jest tylko zdolnoscig do odrzucenia
zbawczej taski Boga; jest to rowniez nowa zdolnos$¢ do przyjecia woli Bozej”®.
Uscislenia przypominaja, ze wedtug katolikow cztowiek nie tylko moze odrzuci¢
taske, ale rowniez dzigki Bozemu mitosierdziu (dar), czynigcemu z niego nowe
stworzenie (por. 2 Kor 5,17), otrzymuje cztowiek nowa zdolno$¢ do przyjecia woli
Bozej (zdolnos$¢ t¢ nazywamy wspotdziataniem, cooperatio) (por. KKWD, s. 172).
Stusznie doprecyzowano rowniez, jak nalezy rozumie¢ stwierdzenie Wspdlnej
Deklaracji mowigce o tym, ze ,,dar taski w usprawiedliwieniu pozostaje niezalezny
od ludzkiego wspotdziatania” (WDNU 24) — ,,dary taski Bozej nie sg zalezne od
uczynkow cztowieka, lecz nie w znaczeniu, ze usprawiedliwienie moze nastapic
bez wspoldziatania cztowieka” (KKWD, s. 173). Wigcej nawet, zamiast wybiera¢
miedzy taska a uczynkami, nalezy widzie¢ i jedno, i drugie: ,,Kosciot katolicki
reprezentuje tez poglad, ze dobre uczynki usprawiedliwionego sg zawsze owocem
taski. Lecz jednoczes$nie i bez zakwestionowania w najmniejszym stopniu totalne;j
inicjatywy Bozej, sa one owocem usprawiedliwionego i wewnetrznie przemie-
nionego cztowieka. Mozna wigc powiedzie¢, ze zycie wieczne jest jednoczesnie

8 J. Majewski, Symboliczna reinterpretacja dogmatu, TPM, s. 255. Analogicznie nalezy widzie¢

Kosciot jako ,nieskalany jak Maryja, od chwili swojego poczgcia, od niepokalanego pocze-
cia. Jest napetniony taska od swojego prapoczatku. Jego uwiktanie w grzech nie jest w stanie
dotkna¢ i zniweczy¢ tego poczatku z «czystej» taski Boga” (tamze, s. 257). Wedtug Katechizmu
Kosciot jest ,,nieskalany, cho¢ ztozony z grzesznikow” (KKK 867). Czy nie tu kryje si¢ dobry
punkt wyjscia do dyskusji nad problematyczna kwestia, jaka jest protestanckie simul iustus et
peccator?

J.M. Lipniak, Pierwsza wsrod usprawiedliwionych, s. 168; por. rowniez: tenze, Pneumaha-
gijny wymiar usprawiedliwienia Maryi w tajemnicy Niepokalanego Poczecia, MNP, s. 119-
-120; S.C. Napiorkowski, Usprawiedliwienie, ZRJ, s. 54: , Kosciot katolicki przyjmuje zarow-
no nauke o catkowitej darmowosci usprawiedliwienia, jak i nauke, ze zycie wieczne jest jedno-
cze$nie zarazem taska, jak i zaplata, ktorej Bog udziela za dobre uczynki i zastugi. Nie mozna
wigc zasadnie twierdzi¢, ze odmiennos$ci katolickiej i luteranskiej nauki o usprawiedliwieniu to
sprawy jedynie odmiennego rozktadania akcentow czy rdznego sposobu wyrazania si¢ stron”.
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zarazem taska, jak i zaptata, ktorej Bog udziela za dobre uczynki i zastugi” (tamze,
s. 173). Wiasnie powotanie Niepokalanej do tego, aby stata si¢ Matkg Boga — jest
tej prawdy najwigkszym z mozliwych wyrazow.

ZJEDNOCZENIE WIECZNOSCI Z DOCZESNOSCIA

Z ,,wnetrza” czasu ludzkiego wydaje si¢ nie do przyjecia, ze mozna by¢ odku-
pionym ,,wstecz”, zanim Chrystus dokonat odkupienia. A jednak nawrdcenie pocig-
ga za soba réwniez przemiang myslenia o czasie. Bog chrzescijanski jawi si¢
Panem i Zbawicielem rowniez czasu, a sam czas nie moze by¢ postrzegany jako
przeciwienstwo wiecznos$ci; owszem jest on rzeczywistoscig w pewnym sensie
»przyjeta” przez wiecznego Boga wkraczajacego przeciez w wydarzeniu Wciele-
nia w histori¢ nieodlaczng od cztowieczenstwa. Dzigki Chrystusowi — taczacemu
wiecznos¢ z terazniejszoscig — mozemy spotykaé Tego, ktory jest wieczny, a zara-
zem jest zawsze we wspolczesnosci; ,,w Nim, ktory wraz z nami jest w czasie —
uwaza Ratzinger — dotykamy jednak zarazem Tego, ktory jest wieczny, gdyz wraz
znami jest On w czasie, a z Bogiem w wiecznos$ci””. Jesli wieczne Stowo wlacza
czas w ,,przestrzen” wieczno$ci, Bog nie tyle zyje poza czasem, ile raczej ponad
czasem, do ktorego ma dostgp wiecznie i w kazdej chwili; jak pisat komentator
chrystologii Ratzingera, ,,wieczno$¢ Boga nie jest po prostu bezczasowoscia,
negacja czasu, ale jest wtadza nad czasem, ktora urzeczywistnia si¢ jako bycie
«z» czasem i bycie «w» czasie””!. Jak utrzymuje Katechizm: ,,Dla Boga wszystkie
chwile czasu sg terazniejsze w ich aktualnos$ci. Ustalit On wigc swoj odwieczny
zamysl «przeznaczeniay, wiaczajac w niego wolng odpowiedz kazdego cztowieka
na Jego taske” (KKK 600). Wtasnie dlatego w ktorym$ momencie zycia przyj-
mujemy juz zrealizowane odkupienie, do czego zostaliSmy wybrani odwiecznie,
a wiec zanim odkupienie w historii si¢ dokonato.

Mozna méwic za o. Piotrem Liszka o ,,punktach osobliwych” zycia ludzkiego,
w ktorych wyraznie daje o sobie zna¢ to spotkanie wiecznosci z czasem; wlasnie
poczatek zycia Maryi jest owym ,,punktem osobliwym”, i ,,w tym kontekscie
Maryja jest zwornikiem Tajemnicy i Zroédtem personalistycznej interpretacji wcho-
dzenia Boga Troistego w histori¢””’>. To wazne stwierdzenie, ktore nalezatoby
czyta¢ rOwniez tak: Bog dziata w swiecie ludzkim nie inaczej jak przez czlowieka;
w takim razie spotkanie wiecznosci z czasem, ktore dokonuje si¢ w Chrystusie,
wtornie zaklada rowniez spotkanie osoby ludzkiej z Trdjjedynym Bogiem. Ale
znoéw: to spotkanie jest mozliwe dzigki inicjatywie Boga, a wiec dzieki tasce,

70
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J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, tham. Z. Wiodkowa, Krakow 2012, s. 334.
F.K. Chodkowski, ,, Ty jestes Chrystus Syn Boga zywego”. Zarys chrystologii Josepha Ratzin-
gera, Poznan 2007, s. 113.

P. Liszka, Niepokalane Poczecie Maryi jako stworzenie ,,nowego cztowieka” na obraz i podo-
bienstwo Boga Trojjedynego, MNP, s. 72.
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czego wyrazem jest Niepokalane Poczecie, w ktorym nalezy widzie¢ poczatek
dziatania Tréjcy w zyciu Maryi. Spotkanie Boga i czlowieka, a zatem réwniez
wiez miedzy wiecznoscig a doczesnoscia, prowadzi do wniosku, ze nie istnieje
historia ,,sama w sobie”, bez zwigzku z atemporalng wiecznoscia; historia staje si¢
historig zbawienia, bo dziatanie Boze w czlowieku, a wigc i w czasie, sprawia, ze
historia odtad ,,zawiera w sobie wymiar pozatemporalny, eschatologiczny. Nowa
warto$¢ nie znajduje si¢ gdzie$ obok historii, lecz jg przenika. Historia ludzkos$ci
nie jest catkowicie doczesna, lecz zwigzana $cisle z wiecznoscig””®. W takim razie
juz czas okazuje si¢ taska dana cztowiekowi przez Boga, aby ten mogt przyswoic
sobie owo nieskalanie podarowane czlowiekowi odwiecznie, ktore na razie zakryte,
odstoni si¢ w pelni w chwale nieba.

Dzi¢ki temu nie tylko niebo dosigga ziemi, ale rowniez ziemianie znajdujg si¢
juz w niebie: ,,umarliscie bowiem i wasze zycie jest ukryte z Chrystusem w Bogu”
(Kol 3,3)™. Wedtug autora Wzniostej Cory Syjonu stowa te wskazujg na istnienie
czego$ ,,w rodzaju «wniebowzigcia» ochrzczonych, o ktorym wyraznie mowi List
do Efezjan: «Bog wzbudzit was z martwych, dozwolil zasiada¢ na niebiosach
w Chrystusie Jezusie» (2,6)”; dzieki tasce chrztu chrzedcijanin ,,jest, i tak dalece,
jak nim jest, wiaczony juz teraz we wniebowstapienie i zyje w Nim, w uwielbionym
Panu, swoim ukrytym (prawdziwym) zyciem””. Zaktadajac, ze wiara ,,doskonatej
chrzescijanki” byta nieograniczona (por. Lk 1,45), mozna przyjac, ze w osobie
Maryi tego rodzaju zycie w uwielbionym Panu osiggneto stopien najwyzszy’
(por. WCS, s. 52), ,,mianowicie zamieszkata («ma siedzibg») z Bogiem «w niebie»
(Bog jest niebem!)”””. Niepokalanemu Poczeciu odpowiada wigc Wniebowziccie
—1w tym, 1 w tamtym Jej powolanie jest wyjatkowe, ale znow: przez to o§wietla
regute obowigzujaca ,,pokalancow”.

Przy okazji, to misteryjne splatanie si¢ wieczno$ci z czasem pozwala zrozu-
mie¢ réwniez zwigzek pomigdzy Opatrzno$cig Boza a ,,chaotycznym porzadkiem”
$wiata, ktory bez zdarzen losowych nie umozliwialby ludzkiej wolnosci; jak to
okreslit Michael Nowak, ,,otwarty, przyjazny wolnosci porzadek swiata wymaga
szalonych przypadkowosci, jednych ironicznych, innych tragicznych”’®. Ostatecz-
nie pozwala wnikng¢ rowniez w tajemnic¢ Odkupienia, umozliwia pojecie tego,

3 Tamze, s. 85; to samo w godnej polecenia pozycji: P. Liszka, Wphyw nauki o czasie na refleksje

teologiczng (Wphw koncepcji czasu na refleksje teologiczng), Warszawa 1992, s. 121-122.
Tamze, s. 98: ,,W pewnym sensie wieczno$¢ zamieszkuje juz w cztowieku zyjacym na ziemi.
Podobnie tez po $mierci jako$ cztowiek niesie ze soba catg swa histori¢ doczesng”.

5 ]. Ratzinger (Benedykt XVI), Wzniosta Céra Syjonu, s. 52.

76 Por. tamze, s. 52.

77 J. Ratzinger, P. Seewald, Bég i $wiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach. Z kardynatem
Josephem Ratzingerem Benedyktem XVI rozmawia Peter Seewald, tham. G. Sowinski, Krakow
2005, s. 281.

M. Novak, Boga nikt nie widzi. Noc ciemna ateistow i wierzqcych, tham. M. Pasicka, Krakow
2010, s. 141.
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ze Jezusowa $mier¢ nie jest ,,wypadkiem przy pracy”, splotem nieszczgsliwych
zbiegdw okolicznosci, ale ze zostat On wydany ,,z woli, postanowienia i przewi-
dzenia Boga” (Dz 2,23), cho¢ nie oznaczato to, ze ci, ktérzy Go wydali (por. Dz
3,13), odgrywali biernie role wyznaczone im przez Boskiego autora scenariusza
(por. KKK 599). Raz jeszcze jednocza si¢: odwieczny Bozy plan i ludzka wolnosé¢
(czasem ironicznie, tu jednak tragicznie wykorzystana) uwzgledniona w nim.

WPLYW DOCZESNOSCI NA ODWIECZNY PLAN?

Czy ze spotkania Boga z czlowiekiem, a wiecznosci z doczesno$cig wynika
procz wptywu Boga na cztowieka oraz wiecznosci na doczesno$¢ rowniez odwrotna
zaleznos¢: jakis ,,wplyw” na (niezmiennego przeciez) Boga oraz oddziatywanie
doczesnos$ci na odwieczny plan Boga (swego rodzaju predestynacje), ktory z tego
powodu musi przyjac taki a nie inny ,,ksztalt” swojej realizacji? Ot6z Niepokalane
Poczecie pozwala dostrzec swego rodzaju ,,sprzezenie zwrotne” w relacji Boga
z cztowiekiem, odwiecznego planu z jego realizacja w czasie, woli Bozej z wola
cztowieka, wiecznosci z doczesnoscia. Nie chodzi tu oczywiscie o wprowadzanie
zmienno$ci w niezmiennym Bogu, ale o Jego ,,odwieczne” uwzglednienie tego,
co wydarzy si¢ w czasie, ktore nie siggajac niezmiennej ,,istoty” Boga oraz jego
zamyshu podjetego wzgledem cztowieka, nie moze jednak nie oznaczaé niewzig-
cia pod uwage przez Boga ludzkiej odpowiedzi na Jego wybdr. W tym sensie
stawne pytanie Cur Deus homo, ktore zajmuje umysty wierzacych, o tyle staje sie
niezasadne, o ile w motywach inkarnacji widzi si¢ jaki$ ,,plan B” podjety przez
Boga, gdy ,,plan A” zawidodl. Byt i jest tylko jeden plan, ktory juz ,,z gory” brat
pod uwagg ludzka strong przymierza, nawet jesli w historii realizacja tego planu
sprawia wrazenie, jakby Bog musiat ,,zmieni¢” swoj pierwotny plan. Tylko takie
rozumienie odwiecznej Bozej woli chroni Boga przed zmiennoscia, ktéra musi
si¢ pojawi¢ tam, gdzie mowa o awaryjnym rozwigzaniu.

W reinterpretacji dogmatu o Niepokalanym Poczeciu nalezy uwzgledni¢ zarow-
no pierwszenstwo Bozej taski, jak 1 odpowiedz na nig czlowieka. Nie nalezy si¢
spieszy¢, jak to czynig niektorzy teologowie, z widzeniem w katolickiej nauce
o Niepokalanym Poczeciu jedynie najbardziej wyraznego wyrazu zasady sola gra-
tia. Zadna zashuga nie poprzedza Maryjnego przywileju — ale to dopiero pierwsza
,,Strona medalu”, oddajacego sprawiedliwo$¢ Bogu; druga strona tegoz medalu
Jemu przyznanego nalezy takze do Niepokalanej! Ani przez wyswiadczong taske
nie zostata ona przeciez ,,zaprogramowana na $wietos¢”, ani nie jest przypadkiem,
ze to wlasnie Jej zostata udzielona ta taska, ktora nie mogta si¢ ,,zmarnowac”,
skoro od jej wykorzystania zalezalo odwiecznie przewidziane zbawienie ludzi.
Bog wiedzial, kogo powotat na Matke swojego Syna, i musiat mie¢ ,,pewnosc”,
ze taska Niepokalanego Poczecia zostanie przez Maryje ,,donoszona” do Zwia-
stowania, dzi¢ki czemu bedzie Ona mogla pocza¢ Zbawiciela. Nie wolno zatem
Niepokalanego Poczecia widzie¢ ,,jako mechanicznej, odgdrnej predestynacji do
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swietosci 1 do macierzynstwa Bozego”, owszem, w odwiecznym wyborze Boga
trzeba by uwzgledni¢ odwieczne przewidzenie ,,Jej woli osobowej, Jej swiata
osobowego, a wiec wolnego. Maryja nie byla rzecza ani narzedziem. Zostato
przewidziane réwniez Jej fiat, cala Jej osoba, Jej odpowiedz zyciem, osobista
$wietoscig i niepowtarzalnym pragnieniem Boga na ziemi””. Wyjatkowe powo-
lanie znalazto wyjatkowa dyspozycje w Dziewicy, i cho¢ Jej odpowiedZ nalezy
widzie¢ z perspektywy ,,wszystko jest taskg”, to jednak nie ,,samg taskg”. Jak
upadek prarodzicéw ma skutki az po najdalszg przysztos¢, tak wplyw Drugiego
Adama oraz Drugiej Ewy siega ,,przesztosci” (wiecznosci).

Dla potwierdzenia tezy o wptywie ludzkiej odpowiedzi i historii na odwieczny
plan powzigty przez Boga, warto zda¢ sobie sprawe z nastepujacego paradoksu:
z jednej strony gdyby nie odwieczna Boza wola, w ktorej juz jestesmy odkupieni,
nie przyszediby Odkupiciel; z drugiej strony odwrotnie, jesliby Bog nie stat si¢
cztowiekiem (,,dla naszego zbawienia” — Credo) i nie dokonat naszego odkupienia
w czasie, nie bytby mozliwy odwieczny zamyst zbawienia cztowieka. Paradoks
tego spotkania Boga i cztowieka, wiecznosci i czasu, uwidacznia si¢ wtornie
w zyciu Matki Bozej, a jego echo dosigga rowniez wszystkich wierzacych, co
daje si¢ wyczyta¢ w Liscie do Efezjan: ,,W Nim dostapilismy udzialu my row-
niez, z gory przeznaczeni zamiarem Tego, ktory dokonuje wszystkiego zgodnie
z zamystem swej woli, po to, bySmy istnieli ku chwale Jego majestatu — my, ktorzy
juz przedtem nadziej¢ zlozyliSmy w Chrystusie” (1,11-12). Dostepuja udziatu,
do ktorego Bog ich przeznaczyl, ci, ktorzy juz ztozyli nadzieje w Chrystusie,
co mozna by czyta¢: poniewaz mieli ztozy¢ nadzieje, zostali przeznaczeni. By¢
moze uzyta w eulogii formuta ,,w Nim” (= ,,w Chrystusie”, por. Ef 1,4), okresla
z jednej strony wybranie, ktére si¢ dokonato przez zejscie Chrystusa do ludzkosci,
z drugiej za$ zaktada juz w pewnym sensie pozytywna odpowiedz ze strony tych,
ktorzy zostali wybrani przez Boga” (SSP, s. 129). Juz w fakcie stworzenia na
obraz i podobienstwo Boze mozna dopatrywac si¢ przysziej wspotpracy czlowieka
z Bogiem takze w odkupieniu.

Bog zaré6wno Niepokalana, jak i ,,pokalancéw” poznal, zanim zaczelisSmy ist-
nie¢, i dopiero potem przeznaczyl; a tych, ktorych przeznaczyt — powotal, powo-
tanych za$ — usprawiedliwit i obdarzyt chwatg (por. Rz 8,29-30). Praescientia jest
logicznie wczesniejsza od przeznaczenia (por. SSP, s. 132). W pewnym sensie,
patrzac ,,z wnetrza czasu”, mozemy powiedzie¢, ze mamy wplyw na wiecznos$¢;
od naszej wspotpracy z Bogiem w czasie zalezy odwiecznie powziety wzgledem
nas plan Boga — w ktorym On uwzglednit nasza odpowiedz na Jego taske. Z kolei,
»zamyst Bozy wspolistnieje wraz z zyciem Boga. Nie stosujg si¢ do niego prawa
czasu. Nie ma w nim «wczesniej» 1 «pozniej»”®. Wejrzenie w te Bosko-ludzkie
tajemnice syntezy migdzy wiecznoscig a doczesnoscig rzuca rowniez Swiatlo na

7 C. Bartnik, Matka Boza, s. 134.
80 P, Liszka, Wphw nauki o czasie, s. 116.
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zrozumienie, ze od zycia na ziemi zalezy wiecznos$¢ cztowieka — nie tyle chodzi
tu o niebianska nagrode otrzymang ,,potem”, ile o ostateczne konsekwencje tego,
Ze 7yjac ,,tu”, na ziemi, a jednoczes$nie w Chrystusie ,,tam”, w Bogu, razem z Nim
budujemy sobie przez terazniejszo$¢ — przyszios¢ (czy raczej wiecznosé, ktora
,,0dstoni” si¢ w przysztosci, jesli patrze¢ z perspektywy historii ziemskiej). Stowa
autora natchnionego: ,,jeden dzien u Pana jest jak tysiac lat, a tysigc lat jak jeden
dzien” (2 P 3,8), mozna by wigc sparafrazowac nastgpujaco: ,,czas u Pana jest jak
wiecznos$é, a wiecznos¢ jak czas”.

Stworca, jak stwierdza o. Louis Bouyer, przewidzial i przeznaczyt Odkupicie-
la ze wzgledu na wolno$¢, jaka dal cztowiekowi, innymi stowy: ze wzgledu na
uprzednig gotowos$¢ wzigcia na siebie konsekwencji winy cztowieka, z mitosci
do niego, aby czlowieck moglt by¢ wolny a jednoczes$nie zbawialny, Syn musiat
zostaé przeznaczony do Krzyza®'. Jesli Bog odwiecznie przewidziat zardbwno nasze
fiat, jak 1 nasz upadek, to znaczy, ze nie bylo takiego ,,momentu” w wiecznosci
(w Bogu), kiedy Ten wahatby sie, co w sytuacji odejscia cztowieka od Boga zro-
bi¢. To Dobra Nowina, ze nie tylko jesteSmy chciani przez Boga, ale Ze jesteSmy
chciani i mitowani nawet jako grzeszni. ,,Grzech pierwszego cztowieka w niczym
nie zmienit ciggle tego samego, mitoscig podyktowanego nastawienia Stworcy do
stworzen. Mito§¢ Boga wzgledem ludzi jest absolutnie niezalezna od takiej czy
innej postawy tych ostatnich” (SSP 121). Bég nie zastanawiat si¢, co zrobi¢ po
fakcie upadku, ale przed nim, przewidujac, ze on nastgpi. A zatem nasz grzech
nie byl przeszkoda w stworzeniu nas, Bog wolal mie¢ nas grzesznych i potrze-
bujacych zbawienia, niz zeby nas nie byto wcale z powodu ,,przewidzianego”
odsunigcia si¢ od Stworcy. Konsekwentnie, Jego mitos¢ ,,od poczatku” zakladata
krzyz i ze juz nasze stworzenie dokonywato si¢ ,,w cieniu krzyza”, a wiec mozna
w akcie stworczym widzie¢ zapowiedz czy nawet pierwsza ,,0dston¢” zbawienia.
Powiedzmy za §w. Maksymem Wyznawca, bo nic mniej paradoksalnego nie da si¢
tu chyba powiedzie¢: ,,samo stworzenie ma swdj przedwieczny poczatek w Baran-
ku zabitym przed stworzeniem $wiata”®?. To prawda o wielkiej wadze rowniez
w duszpasterstwie; jedna z podstawowych prawd kerygmatycznych — o mitosci
Boga do czlowieka — znajduje swoj pelny wyraz wiasnie w takim rozumieniu
mitosci, ktora jest gotowa az na krzyz i z ta gotowoscia daruje si¢ cztowiekowi.

ZAKONCZENIE: NIEPOKALANA MATKA JEDNOSCI
POKALANYCH BRACI

Stefan Kisielewski zauwazal, Ze ,,przez pryzmat postaci nietypowej mozna
zobaczy¢ zycie bardziej ostro — tak jak regule pozna¢ mozna przez wyjatek,

81 Por. L. Bouyer, Syn Przedwieczny, ttam. W. Dzieza, P. Rak, Krakow 2000, s. 656-657.
82 Cyt. za: tamze, s. 657.
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a nie przez zamykanie oczu na wyjatki”. Ceniony felietonista z faktu, iz wyjatek
potwierdza regute, wyciagat wniosek, ze ,,badajac wyjatek — tym samym a rebo-
urs poznaje regule: widze regule przez wyjatek”®. W przypadku Niepokalanej
mamy do czynienia nie tyle z wyjatkiem powstatym przez zaprzeczenie reguty,
ile przez jej szczegodlne uwznioslenie. W tym sensie w powolaniu Niepokalanej,
jak w soczewce, uwyraznia si¢ powolanie ,,pokalancow”. Jest Maryja ,,w pewnym
sensie modelem odkupienia cztowieka dokonanego przez Chrystusa”*, przy czym
model ten odstania przed wierzacymi rowniez algorytm wspotpracy cztowieka
z Bogiem w odkupieniu. W ten sposéb Matka Boga i ludzi, ktéra wstawia si¢ za
jednoscia chrzescijan (por. LG 69), moze przyczyni€ si¢ sprawie ekumenizmu
rowniez przez to, ze dogmaty maryjne zawierajg w sobie tresci dotyczace wszyst-
kich chrzescijan.

Niepokalane Poczecie odizolowane od innych prawd wiary ,.stato si¢ przy-
czyng sporow wewnatrz rodziny chrzescijanskiej, a rozpatrywane w pelnej siat-
ce odniesien zaczyna odkrywac zadziwiajace bogactwo dogmatycznej tresci”.
Dobrze odczytana tres¢ dogmatu pozwala zar6wno na dialog z Zachodem (o czym
byto wczesniej), rzuca bowiem $wiatto na rozumienie usprawiedliwienia, jak i ze
Wschodem, ktory uwaza, ze ,,wylaczenie Maryi spod wspolnego losu ludzkosci
pomniejsza Jej rolg, kiedy to dobrowolnie w wyniku swej pokory i czystosci
powiedziata w imieniu stworzenia fiat. Rzymski dogmat, wedtug prawostawnych,
przedstawia Dziewice jako z gory przeznaczone «narzedzie taski»%. ChrzeScijanie
prawostawni w fakcie bezgrzesznosci Maryi widza nie mechaniczne uwolnienie
od grzesznosci, ale wielkos¢ Matki Bozej i owoc Jej wspodtpracy z Bogiem®. Na
podstawie tego, co wyzej powiedziano, jest jasne, ze w Niepokalanym Poczeciu
nie chodzi o ,,mechaniczng” predestynacje do bezgrzesznosci, ale wtasnie o uzdol-
nienie Maryi do wspotpracy z Bogiem owocujace swigtoscia zycia. Niepokalane
Poczgcie nie moze oznaczaé ,,jakiego$ zaprogramowania Maryi”, poniewaz , taska
nie zastgpita wolnej woli”, owszem ,,sprawila ona tylko, ze wolna wola Maryi byta
w stanie rzeczywiscie korzysta¢ z wolnosci”®. Ks. Jerzy Szymik wyciaga lekcje
z tej Maryjnej Szkoty: ,taska i wolno$¢ sa do siebie nie odwrotnie, lecz wprost
proporcjonalne™®.
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W analogii do chalcedonskiego ,,prawdziwy Bog i prawdziwy cztowiek™ nalezy
zachowac zardwno prawdziwos$¢ Bozej taski, jak i prawdziwo$¢ ludzkiej na nia
odpowiedzi, w przeciwnym razie pojawi¢ si¢ muszg nieortodoksyjne ujecia: roz-
dzielenie jednego od drugiego (,,nestorianizm”) albo zmieszanie (,,monofizytyzm”),
gdy widzi si¢ w Maryi jedynie ,,przedmiot” zaprogramowany na bezgrzesznos¢.
Mozna by pytac, czy katolicy mimo wszystko nie popadaja w ten drugi btad, skoro
przyjmuja taske Niepokalanego Poczecia niezalezng od wspotpracy Maryi. W prze-
zwycigzeniu tego mozna odwotaé si¢ do odwiecznego Bozego planu, w ktorym
Bog uwzglednit wielko§¢ Maryi i Jej wklad we wspotprace z taska i dlatego mogt
obdarzy¢ Jg specjalnym przywilejem, bez ktorego z kolei nie byloby mozliwe
zrealizowanie misji, jakg miata spei¢. Nalezy podkresli¢, ze ,,dar Niepokalanego
Poczecia zostat udzielony w stuzbie misji Maryi™°, ze wzgledu na ,,pokalancow”.
Zreszta w Kosciele wszyscy stuza sobie nawzajem, a kazde wybranie staje w stuz-
bie pozostatych cztonkow Ciata Chrystusa (stad wtornie dogmaty maryjne stuza
catemu Kos$ciotowi).

Nie wolno méwi¢ o wylaczeniu Maryi ze wspodlnego losu; taska darowana
Maryi obejmowala Jej osobe, a nie naturg, a Niepokalana ,,przezywa wigc swoje
zycie nie w raju, ale w $wiecie po upadku. Nie jest osobg grzeszna, ale dotykaja
ja konsekwencje grzechu Adama’!. Raczej w szczegdlnym przywileju Niepoka-
lanego Poczecia nalezy widzie¢ niezbgdng podstawe do wypelnienia przez Nig
wyjatkowego powotania. Odkupiona w sposdb wznios$lejszy jest Maryja osoba,
w ktorej zjednoczenie woli ludzkiej i Boskiej dokonato si¢ w sposéb najdosko-
nalszy, na wzor i na fundamencie spotkania woli ludzkiej i Boskiej w Osobie
Wocielonego Stowa. W §wietosci Maryi nie wolno widzie¢ jedynie wyjatkowego
daru, jak o tym pisat Pawet VI, lecz takze owoc ,,ustawicznej i wspaniatomyslnej
uleglosci Jej wolnej woli wewnetrznej natchnieniom Ducha Swietego”, i wlasnie
przez ,,doskonala harmonie i zgodno$¢ miedzy taska Bozg a dziataniem Jej ludzkie;j
natury Maryja oddata najwyzszy hotd Przenajswietszej Trojcy’™>.

Maryja w sposob doskonaty przyjmuje Boza predestynacje wlasnie na drodze
ludzkiej wolno$ci, mozna nawet powiedzie¢, ze na ,,drodze krzyzowej” postuszen-
stwa, bo w praktyce dostosowywanie swojej woli do woli Bozej nawet w przypad-
ku Niepokalanej odbywato si¢ ,,w bolach”, nieodtgcznie zwigzanych z obcowaniem
cztowieka z Bogiem”. Dobrze oddaje relacj¢ pomigdzy Niepokalanym Poczeciem
a wyjatkowo trudnym powotaniem Matki Pana zydowskie powiedzenie zawarte
w Talmudzie: ,,Swigty Blogostawiony przygotowuje najpierw bandaze, a potem
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rani”*. Mimo ze Matce Bozej ,,najpetniej zostata objawiona tajemnica” Boskiego
synostwa Jezusa, to jednak i Ona ,,z tajemnica tg obcowala tylko przez wiare” (RM
17). Laska Boza umozliwia t¢ wiarg, ale jej nie znosi®, owszem, od tego, komu
wiele dano, wiele wymagac¢ si¢ bedzie (por. Lk 12,48), a przyktad Niepokalanej
stanowi kulminacj¢ wypelnienia owych stow Jezusa. Ta, ktoéra ma uczestniczy¢
w zwyciestwie nad szatanem, musi przej$¢ podobng walke, co Chrystus: ,,Jesli
Jezus Chrystus jest kuszony przez szatana, to rowniez Jego Matka™. W pielgrzym-
ce wiary Maryi daje o sobie zna¢ ,,swoisty trud serca, jaki zwigzany jest z «ciemng
nocg wiary» — uzywajac stow $w. Jana od Krzyza — jakby z «zastona», poprzez
ktora wypada przybliza¢ si¢ do Niewidzialnego i obcowac z tajemnica” (RM 17).
Ta, ktora utrzymala zjednoczenie z Synem az do Krzyza (por. LG 58), wilasnie
tam ,,wchodzi w stan najglebszej kenozy i pograza si¢ w absolutnej ciemnosci”,
co staje si¢ Jej ,,pelnym udziatem w ogotoceniu si¢ Jezusa (Flp 2,5-8)".

THE IMMACULATE EXCEPTION TO THE RULE.VOCATION OF CHRISTIANS
IN THE LIGHT OF THE MARIAN DOGMA

Summary

It is worthwhile to meditate the contents hidden in this Marian dogma, for the Mother
of God’s unique vocation gives light to all the people’s vocation. The Immaculate Concep-
tion reveals the following truths: relation between the eternal will of God (predestination)
and the will of man (freedom); relation between the divine grace and human cooperation;
connection between temporality and eternity. The article also underlines an ecumenical
aspect of the dogma’s contents. The author engages in polemics against the widespread
(even among Catholics) opinion, according to which the Immaculate Conception should
be an expression of the sola gratia principle.

Stowa kluczowe: Bog, czlowiek, Chrystus, Wcielenie, Maryja, Matka Boza,
Niepokalane Poczgcie, wola, czas, wiecznos¢, historia, predestynacja, wolno$é, taska,
wspolpraca, odkupienie, powotanie, ekumenizm, protestantyzm, prawostawie, sola gratia

Keywords: God, man, Christ, Incarnation, Mary, Mother of God, the Immaculate
Conception, will, time, eternity, history, predestination, freedom, grace, cooperation,
redemption, vocation, ecumenism, Protestantism, Orthodox Christianity, sola gratia
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Ks. Dominik Kubicki®

TEOLOGIA KATOLICKA WOBEC
PIECSETNEJ ROCZNICY REFORMACI]I

Zblizajace si¢ 500-lecie Reformacji czyni naglacym pytanie o stan dialogu eku-
menicznego Kosciotow i wspolnot chrzescijanskich. Rzeczywisto$¢ poczatku
XXI stulecia przynosi inne dylematy epistemologiczne niz epoka humanizmu,
epoka zywego fermentu spotecznego (wyksztalconej konceptualnie) schytku
mediewalnego Christianitas. Dlatego w duchowe;j sytuacji terazniejszosci, nace-
chowanej odkryciami naukowymi i wnikliwym przebadaniem zrodet luteran-
skiej reformy KoSciota i pisarskiego opus Lutra, bezwzglednie konieczne staje
si¢ postawienie i rozstrzygniecie kilku zasadniczych kwestii. Dobrze bytoby
np. odpowiedzie¢ na pytanie, na ile, opierajac si¢ na obecnym stanie wiedzy
naukowej o mediewalnej Christianitas, uniwersytecie i metodzie scholastycz-
nej, wptywie orientalnej kultury hellenistycznej na wyksztatcenie si¢ ideowych
zrgbow nowozytnos$ci oraz na podstawie nowych odkry¢é w sprawie koncepcji
teologii Akwinaty i metody historyczno-krytycznej, Koscioly dialogu ekume-
nicznego sa w stanie zweryfikowac¢ fundacyjne stanowisko teologiczne Marcina
Lutra i dokona¢ realnego postepu teologicznego? Na ile rowniez sa w stanie
postapi¢ w ekumenicznym dialogu w sprawie imperatywu osadzania wiary teo-
loga w wierze Kosciota Chrystusa, pozostajacego Kosciotem Ducha Swigtego?

Zadna dyscyplina naukowa nie reaguje sama z siebie i zarazem nie jest w stanie
wychwyci¢ zblizajacych sie rocznic dziejowych. Zauwazamy i wychwytujemy je
sami. Potrzebujemy punktéw oparcia, osadzenia w historii, stad zauwazamy zbli-
zajace sie rocznice dziejowych wydarzen. Zycie spoteczne bowiem, we wszystkich
jego wymiarach — na przekor temu, co polityczny establishment z ideologicznych
powodow probuje wmowic globalnym spoteczenstwom — jest faktycznie w jakims
zakresie kreowane takze przez ciag rocznic, z ktorych niektore sa rocznicami wyda-
rzen zastugujacych na miano dziejowych zwrotow. ,,Swietowanie”, celebrowanie
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rocznic, czy lepiej uwewngtrzniona imperatywna potrzeba czynienia odniesien
rocznicowych, u§wiadamia z kolei, ze kulturowe dziedzictwo narodu czy dzie-
dzictwo wiary chrze$cijanskiej — w jej wytworach kultury duchowej i materialne;j
— trwa w interaktywnej lekturze tradycji narodowej badz tradycji chrzescijanskie;j
wiary i dziejgcej si¢ wspotczesnosci. Rocznice stanowig ponadto, a moze przede
wszystkim, wazny rodzaj spojrzenia w glab przesztosci — rodzaj dydaktycznego
odniesienia przez przyréwnanie do siebie dwoch réznych sytuacji duchowych
z roznych epok. Z tejze tez racji zblizajaca si¢ pieésetna rocznica Reformacji nie
powinna si¢ ogranicza¢ do bezrefleksyjnego, radosnego ,,swigtowania”. Winna
sktania¢ do powigzanej z okazja badawczej i krytycznej refleksji. W takim bowiem
spojrzeniu w glebie przesztosci mozliwe jest uchwycenie perspektywy przebyte;
drogi w lustrze konczacej si¢ epoki czy drogi przemierzonej (pokoleniami chrze-
$cijanskich: protestanckich i katolickich spoteczenstw) pomig¢dzy tymi ,historycz-
nymi” filarami dziejow, stanowigcymi i wyznaczajgcymi ramy rzeczonej rocznicy,
j€j cezure czasowa.

Za jeden z takich wielkich przetoméw w dziejach cywilizacji tacinskiego
Zachodu uwaza si¢ humanizm i Reformacje, zwigzane nierozerwalnie ze soba
— oczywiscie, w okreslonym sensie — w pofrankijskich ksigstwach-panstwach
i w $§wiecie germanskich oikoumene'. Postrzegane sa niemal wytacznie w pozytyw-
nym $wietle jako zrodto i podwalina europejskiej nowozytno$ci. Nie zamierzamy
tego kwestionowac, ale poniewaz miniony czas pozwala na wychwycenie glorii
zycia — cztowieczej glorii zycia i zarazem glorii Zycia wydarzania si¢ spotecznego,
przetamujacej intelektualno-ideologiczne opisy (rzeczywistosci) czy apriorycznie
konstruowane antropologie, w ktorych jakoby powinni$my si¢ dobrze ,,czu¢”, funk-
cjonujac w spotecznosciach, dlatego jako uprawiajacy nauke, a nauke teologiczna
w szczegolnosci, zamierzyliSmy ponizsza refleksjg wykaza¢ koniecznos¢ podjecia
rzeczowej refleksji badawczej nad nie tyle szesnastowiecznym humanizmenm, ile
przede wszystkim nad Reformacjg. Nie chodziloby tu wszakze o badawczg refleksj¢
nad samym wydarzeniem fundujacym Reformacje czy nad wydarzeniem Refor-
macji. Bezsprzecznie istotny i niewatpliwie badawczo plodny powinien okaza¢
si¢ krytyczny namyst badawczy nad zwrotem, jaki w nowozytno$ci europejskiej
wyznaczylo teologiczno-doktrynalne opus Marcina Lutra. W wydarzeniu Refor-
macji stanowilo zwrot, ktéry w obliczu nadchodzacych obchodow jej 500-lecia
ukazuje bardzo dobrze rozpoznawalne tegoz konsekwencje w glorii zycia nie tylko
europejskich spoteczenstw naznaczonych znamieniem cuius regio, eius religio, ale
i tych 6wczesnie nim nienaznaczonych.

Pozwolimy sobie na uzycie terminu: oikoumene (gr. ,,zamieszkujacy”), wyksztatconego w sta-
rozytnosci greckiej, poprzez ktory krytyczny namyst starozytnych Hellenow kazal im rozréznié
i wyr6zni¢ cztowieka jako podmiot i wspdlnote tych podmiotow, jakie cztowiek tworzy, od
wszystkiego ,,pozostatego” w physis (gr. ,,przyroda”, ,natura”).
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Powyzsze racje wymagaja podjecia wzmozonego wysitku badawczego, refleksji
nad perspektywami, ktore ukazuje ta ,,pétmilenijna” rocznica, co oczywiscie wcale
nie wyklucza p6zniejszych badan w rzeczonej kwestii. Nakreslona tu schematycz-
nie, a w konkluzjach bardziej pogltebiona refleksja nad Reformacja, podjeta przed
obchodami jej 500-lecia, pozwoli na zajecie takiej intelektualnej postawy w czasie
tych obchodow, ktora zapobiegnie niepotrzebnemu grzeznieciu w bezptodnych
okolicznosciowych dyskursach ideologicznych.

ZYCIOWY PRAGMATYZM WPLYWU SUBIEKTYWISTYCZNIE
ZORIENTOWANEJ POBOZNOSCI,
POZBAWIAJACEJ SIE INTELIGIBILNEGO LOGOSU

Na wstepie rozwazan si¢gnijmy po naocznosciowy przyktad. Uczestnika liturgii
katolickiej w Niemczech uderza nieustanna pogon za czym$ nowym, niespoty-
kanym, oryginalnym. Niekiedy odnosi si¢ wrazenie, ze nie istnieja liturgiczne
zasady sprawowania Eucharystii (Gottesdienst), a daleko posunig¢ta dowolnos¢
w traktowaniu Ordo missae. Raz bedzie Spiew Alleluja przed czytaniem Ewangelii,
a drugim razem — nie; innym razem bedzie to jedynie milczenie badz ktoras zwrot-
ka pie$ni ze Spiewnika ,,Gotteslob”. Odnosi si¢ wigc wrazenie, ze nicodzownym
elementem tej liturgii musi by¢ niepowtarzalne novum. A skoro nowos¢ musi si¢
wydarza¢ — i to niekiedy na sposdb imperatywny, skoro zachodzi konieczno$¢
dostarczania wspdlnocie parafialnej poczucia, a nawet wrazenia nieustannych
zmian, jakiej$ nieustawicznej zmienno$ci, a poniewaz rzecz nie moze dotyczy¢
samej ostoi liturgii (sakramentu) Eucharystii — jej liturgicznej formy, istoty, struk-
tury itd. — wigc ,,nowo$¢” ta dokonuje si¢ wylacznie w akcydentalnosci; stanowi
nieprzerwane ,,przewartosciowywanie” drobnych w sumie zewnetrzno$ci, zmian
akcentow liturgicznej poswiaty, niekiedy — najpewniej wynikajacych z niedoucze-
nia. W sumie jednak w calym tym zywiotowym ruchu samonapedzajacych si¢
nowych adaptacji rzeczona ,,nowos¢” okazuje si¢ tylko i wylacznie pozornoscia,
a w innym sensie — aZ pozornoscig.

Kiedy z kolei wzrok kierujemy na osobe celebransa liturgii, zauwazamy, ze
kazdy w sprawowanej przez siebie eucharystii kieruje si¢ swoim indywidualizmem.
Dlatego tez nie dziwi, ze wraz z osobg nowego proboszcza przybywaja do parafii
nowe zwyczaje — przede wszystkim jego liturgiczne ,,przyzwyczajenia”, nabyte,
uprzednio najczesciej podpatrzone ulubione schematy sprawowania liturgii, osob-
ne i wlasne ,,widzenie” i ,,rozumienie” Eucharystii — eucharystii bardziej jako
,»stuzby” Bozej (Gottesdienst*) niz uczestnictwa w uswiccajacej (mnie, Kosciot,

2 (Czyli w dostownym sensie wyrazenia Naj$wietszego Sakramentu w duchu niemieckim:

,petnienie obowiazku” Bozego, wypehienie ,,powinnosci” (,,stuzby”) przynaleznej Bogu.
W zwiagzku z ta kwestia zastanawia, niestety, niezrozumiata dla postrzegajacych polska kultu-
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wierzacych 1 wszystkich ludzi dobrej woli) Ofierze Chrystusa. Odnosi si¢ tez
nieodparte wrazenie, ze wspdlnoty parafialne nadzwyczaj sprawnie dostosowuja
si¢ do zaszczepianych proboszczowskich ,,zwyczajow”. Mozna podziwia¢ te ich
plastyczno$¢. Zreszta nie wydaje si¢, aby miaty jakie§ inne wyjscie. Taka niemal
aksjomatyczna akceptacja wszechwiedzy i wszechwoli proboszcza moze jedynie
dziwié, bo przeciez dzieje si¢ to w gleboko demokratycznych spoteczenstwach,
ktorych cztonkowie posiadaja ,,wyrobione” poczucie demokracji, demokratycz-
nosci. Retoryczne pozostaje wigc pytanie, dlaczego w kwestii liturgii pozostaja
tak bierne i nieSmiate.

Po przedstawieniu tych paru spostrzezen, ktore do§¢ pobieznie wychwycilismy
z katolickiej praktyki sprawowania Eucharystii w Niemczech — praktyki osadzaja-
cej si¢ na nowozytnym podtozu Reformacji — konieczne okazuje si¢ zauwazenie,
ze niestety, polski katolicyzm nieSwiadomie przejat niemato z zachowan niemiec-
kiej poboznosci i1 praktyki sakramentalnej. Coraz trudniej przychodzi kaptanowi
w koncelebrze eucharystycznej w parafiach zachodniej Polski z racji wzrastajacego,
a niekiedy juz wybujatego, niczym nieuzasadnionego indywidualizmu mlodego
najcze$ciej pokolenia kaptandéw. Czy indywidualizm ten wynika wytacznie z braku
liturgicznego ducha? Czy dowolnos¢ w traktowaniu liturgii wynika jedynie z nie-
douczenia liturgicznego mtodego pokolenia ksigzy, z braku doglebnej i rzetelnej
wiedzy teologiczno-liturgicznej? Niestety, taki stanu rzeczy ma swoja przyczyng.
Kwesti¢ nalezatoby zatem calkiem osobno badawczo rozwazy¢. Najpewniej tez nie
mozna jej rozstrzygnac stwierdzeniem, ze wynikajga z nowoczesnych (modernych)
pogladow seminaryjnych wyktadowcoéw, gdyz takze one majg swoja przyczyne
1 konsekwentnie nalezaloby postawi¢ kolejne pytanie o zrodto tychze pogladow.

Jednak najbardziej uderza modernistyczne nastawienie niemal wszystkich
aktywnych wiernych, cho¢ czasem odnosi si¢ wrazenie, ze jednak nie radzg sobie
z paradygmatem ustawicznej nowosci. Ich osady sg schematyczne. Wyglada na to,
ze powtarzajg to, co ustyszg w mediach o dgznosci sekularyzacyjnej — daznosci,
oczywiscie, juz dawno zakwestionowanej jako konstrukcja ideowa ,,rozumienia”
tego, co staje si¢ udzialem pokolen. Mozna domniemywac, ze postawa szukania
wiecznego novum w Eucharystii sprawowanej przez niemieckich proboszczow
stanowi bezrefleksyjne przetozenie czy ukonkretnienie, a nawet swoiste ,,wcie-
lenie” tegoz modernizujacego klimatu. Nie sposob nie dostrzec negatywnych
opinii o pontyfikacie papiezy: §w. Jana Pawla II i Benedykta X VI, ktérzy jakoby
pozostaja przyktadem wyraznego zapdznienia Kosciota wobec wspotczesnosci

rowos$¢ wiary postawa nieuczestniczenia w (niedzielnej) Eucharystii z powodu niebycia w obo-
wiqzku stuzby (Dienst, Gottesdienst), niepetnienia wyznaczonej postugi. W tymze zagadnieniu
nalezatoby z kolei podda¢ pod rozwazenie najbardziej istotng kwesti¢: na ile powyzsze wynika
z germanskosci, ducha etnicznosci teutonskiej — pierwotnej etnicznosci, ktora przemogta kul-
turowo$¢ chrzescijanska i nie data si¢ ,,ujarzmi¢” ani kulturowo, ani kulturowoscia doktryny
chrzescijanskiej. Bezwzglednie konieczng do rozwazenia pozostaje zatem kwestia germanizacji
chrze$cijanstwa tacinskiego.
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globalnych spoleczenstw i tego, jakie nadzieje wigza z pontyfikatem papieza Fran-
ciszka. Oczekiwanie, ze jakoby Kosciot katolicki musi dogoni¢ mknacy do przodu
swiat, ze jakoby Kos$ciot i katolicy pozostajg mentalnie zacofani i prowincjonalni,
bardzo przypomina poglady dziewigtnastowiecznych rosyjskich rewolucjonistow:
Hercena, Bakunina, Karamzina i licznych innych®. Wizje rewolucyjnych zmian
okazujg si¢ bez zadnego uzasadnienia: dlaczego odrzuci¢ obecny stan, odziedzi-
czong terazniejszo$¢. Pod tym samym pregierzem chtoste odbierajg Polacy, polskie
spoteczenstwo 1 Kosciot w Polsce — i1 to od siedemdziesieciu lat, okre§lani nie
w odniesieniu do tego, kim sg — kim jestesmy, lecz kim majg si¢ sta¢ — kim mamy
si¢ sta¢*. Ale najistotniejsze w tym dziele ,,ponownych” narodzin, po to, aby zy¢
zyciem innych, okazuje si¢ bezrefleksyjne przyjecie pogladu, ze osiggnigcie tego
przysztego celu nie moze si¢ uda¢ bez zrzucenia balastu przesztosci. Tak wigc
mys$l o radykalnym rozpoczgciu od nowa nie okazuje si¢ natrgtnie pojawiajaca
si¢ intelektualng fantasmagorig ani abstrakcja (resp. konstrukcja) retoryczna, lecz
raczej odzwierciedla istot¢ doswiadczenia polskiej oikoumene, poddawanej ciagtym
przeksztatceniom, gwattownym reorientacjom cywilizacyjnym, restrukturyzacjom,
transformacjom, normalizacjom.

Czyzby zatem pod tym samym pregierzem staly takze wspotczesne globalne
spoteczenstwa zachodnioeuropejskie — wiecznego odradzania si¢ 1 przeksztat-
cania, podqgzania $ladem wyznaczanym techniczno-technologicznym postepem,
etapami nowosci instrumentarium techniczno-technologicznego? Czyzby w tych
spoteczenstwach Kosciol poddawany byt takiej samej chfoscie, jak polska oiko-
umene? Czyzby tacinski Kosécidt musiat doganiaé $wiat, ktory mknie do przodu,
przepraszajac za swoje — jakoby — niedorastanie do standardow modernos$ci czasu
terazniejszego?

Oczywiscie, zbedne pozostaje rozstrzyganie pozornej kwestii, czy Kosciot
katolicki jest dtawiony w swoich zywotnych zrodtach tymze samym biczem, co
Polacy jako nieztomni i m¢zni meczenstwem dziedzice polskiej oikoumene Rze-
czypospolitej, czy tez na odwrot. Bezsprzecznie jest to ta sama nowozytna metoda
destrukcji, roznigca si¢ wylacznie nowoczesnoscia wersji modelu.

Zauwazmy jeszcze jedno identyczne znami¢. Zazwyczaj nastawanie nowych
epok i ich ideologicznych paradygmatdéw czasu nie powtarza si¢. Czy nie dostrze-
gamy analogii pomigdzy dawnymi kwestiami quasi-teologicznymi, czyli okoto-
reformacyjnej epoki Marcina Lutra, i obecnymi zadaniami nowoczes$niejacego
swiata? Znowu chodzi o udzielanie swieckim komunii pod dwiema postaciami
i zniesienie celibatu duchowienstwa’, a to przeciez stanowito hasto reformy Lutra.

3
4

Zob. np.: J. Kucharzewski, Od biatego do czerwonego caratu, Londyn 1973.

Zob., m.in.: C.S. Bartnik, Najnowsze dzieje Kosciota w Polsce w refleksji teologicznej, Lublin
1991.

Godne najglebszej uwagi pozostaje niewielkie teologiczne dzieto kard. Stanistawa Hozjusza
(1504-1579), autora szeroko 6wczesnie upowszechnionej Confessio Catholicae Fidei Christia-
na (Moguncja 1558); zob. S. Hozjusz, Rozmowa o tym: godzi li sie laikom kielicha, ksiezej zon
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Wspotczesny imperatyw dodaje do oczekiwan zadanie kaplanstwa kobiet oraz
,L,2unowoczesnienia” moralnos$ci.

Nie sposob nie zauwazy¢, ze olbrzymia wickszos¢ Kosciolow, ktore wyrosty
z teologicznych postulatow reformatora: sola scriptura, sola fides i sola gratia,
a ktore przystaty na zasade: cuius regio, eius religio, zdaja si¢ wspotczesnie raczej
nie mie¢ zadnych skruputéw z odrzuceniem balastu ,.,tradycji” w podazaniu za
wieczng nowoscig zmieniajgcych si¢ (resp. transformujacych) spoteczenstw. Ale
odrzucenie balastu nie ratuje, gdyz liczba faktycznych wiernych pomimo wszystko
maleje. Nowe pokolenia postmodernistycznego Zachodu wydaja si¢ podaza¢ za
bozkiem postgpu, ktory wyznaczyla im wladza, wladajacy (resp. rzadzacy) — co
wydaje si¢ zrozumiate w kraju, w ktorym kiedys ustalono naczelng i nadrzgdna
zasadg: cuius regio, eius religio, ktorej to zasadzie bezwyjatkowo si¢ przeciez
przyporzadkowano.

Obserwator tych proceséw zyjacy w kraju, ktory nie przyjat Reformacji, odnosi
nieodparte wrazenie, ze oto oglada stan dalekiej mutacji sytuacji tak zwanego
augsburskiego pokoju religijnego® i przyjetej wtedy zasady: cuius regio, eius
religio — oczywiscie, raczej w sposobie sprawowania wladzy i wyznaczanych
,Kryteriow” ,,poboznosci”: w deifikowaniu moderno$ci, nowoczesnosci, i zarazem
w deifikowaniu postepu jako postepu dla niego samego.

OBIEKTYWIZM LITURGII A SUBIEKTYWNE I SENTYMENTALNE
RELIGIINOSCI. REALIZM WCIELENIA SEOWA OBJAWIAJACEGO
SIE W DZIEJACH

Zajmijmy si¢ jeszcze przez chwile kwestig postepu, ,,postepowych” probosz-
czow. Otoz okazuje si¢, ze nawet rady parafialne — wspaniaty zwrot w strong sta-
rozytnosci chrzescijanskiej, wyrazajacy zdobycz wspotczesnosci: demokracj¢ — nie
sa w stanie wyhamowac zbyt nowatorskich idei badz pastoralnych ,,pomystow”
,»postgpowych” proboszczow, ktore niestety, niekiedy okazuja si¢ niedostosowane
do potrzeb konkretnej wspdlnoty wiernych Kosciota parafialnego. A przeciez zgod-
nie z logika realizmu wcielenia Stowa objawiajacego si¢ (dusz)pasterz parafialnej
wspolnoty wiary — i zarazem kazdy diecezjalny (eklezjalny) pasterz powinien
poddawac si¢ inspiracji tchnienia i zycia wiary swej wspolnoty. Czyz, patrzgc,
co ,wyrasta” i jaki zaczyna mie¢ ksztatt, nie powinien obejmowa¢ duszpasterska
troska i odwaznie pielegnowa¢ wtasnie to jedyne i niepowtarzalne doswiadczenie
wiary chrze$cijan tworzacych wspolnote parafialng — a zarazem wspolnote wiary
Kosciota lokalnego? Czyz nie taka wydawataby si¢ rola pasterza wierzacej wspol-

dopusci¢, a w koscielech stuzbe Bozg jezykiem przyrodzonym sprawowacé..., w: tenze, Dziela
wybrane, Olsztyn 2003.

¢ Uchwalony w 1555 roku przez sejm Rzeszy Niemieckie;j.
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noty eklezjalnej — pozwoli¢ si¢ zainspirowaé zyciem wiary wspolnoty, nieustannie
odczu¢ tchnienie jej zywej wiary w prostych postawach moralnych os6b — moze
niewyksztalconych, ale gleboko wierzacych w prostej postawie modlitewnej pamie-
ci i wdzigcznosci Trojjedynemu? Czyz nie powinien oczyszczac i pielegnowac to,
co wzrasta, zywi¢ wspolnote najbardziej autentycznym w swej kontemplatywnej
zywej wierze odczytywaniem Stowa (biblijnego, wyrazen spisanych w Biblii)
1 zarazem pelniejszym rozczytywaniem sensu objawiajacego si¢ Stowa w stworze-
niu wraz z jego zesrodkowaniem w dziejach ludzko$ci w Wydarzeniu Jezus-Chry-
stus? A nadto, czy nie powinno to by¢ ze strony (dusz)pasterza kontemplatywne
odczytywanie i wspomaganie wzrostu niepowtarzalnych postaw wiary i zaanga-
zowania chrze$cijan w zyciu publicznym: dodawanie odwagi w mestwie bycia
i niezlomnosci w spetnianiu si¢ w postawie wiary kazdego cztowieka wspolnoty
parafialnej, diecezjalnej — w tym niepowtarzalnym wzrastaniu wiary wspolnoty
przez zyciowe zaangazowanie w glorii zycia kazdego wierzacego, kazdego ocze-
kujacego nadejscia Zmartwychwstatego Pana w Chwale?

Poczynimy tutaj konieczne spostrzezenie. Bezwyjatkowo obiektywizm litur-
gii rzymskiej (Ordo romanum) obnaza wiotko$¢ (resp. niestalo$¢, zmiennosc)
i zarazem zwodniczo$¢ wszelkiej subiektywistycznej i ,,sentymentalistycznej”
religijnosci i poboznos$ci. Postawy takie bez watpienia wyptywaja z ducha czasow
nowozytnych, z intelektualnej konstrukcji homo cartesianus — filozofii umystu
ludzkiego, idei, jezyka badz przezycia. Obiektywizm za$ czy bardziej jeszcze,
metafizyczno$¢ liturgii Ordo romanum, ksztaltowanej wiarg nieprzerwanego ciaggu
pokolen dwudziestu stuleci chrzescijanstwa, odbija najpetniej ludzka potrzebe
wierzacego, ktora pozostaje niezmienna wobec tego samego czlowieczego losu,
doswiadczenia zyciowego, tego samego ciagle stawania si¢ w jestestwie, jakie jest
udzialem kazdego. Metafizyczny aspekt liturgii, uksztalttowanej wiarg Kosciota
— darem Ducha Swietego i taska Chrystusowa — zachowuje nieusuwalna odpo-
wiednios¢, wrazliwos$¢ czy blisko$¢ na nieusuwalne znami¢ bytu niepowtarzal-
nych czlowieczych podmiotow, stawania si¢ postawy wiary kazdego ludzkiego
dojrzewania w wierze. Nie chodzi bowiem o wyznaczanie nowych $ciezek, ale
o niezmienne wkraczanie na t¢ samg droge podazania na spotkanie z Chrystusem
— Przychodzacym w Chwale.

W niemal zupehie nieznanej spotecznosciom Zachodu polskiej literaturze
,»Syberyjskiej”, a zwlaszcza literaturze ,,kresowej”, wyjatkowej w dziejach wszyst-
kich ludéw Europy — literaturze opisujacej straszliwe przejscia z lat 1917-1920,
kiedy spoteczenstwo polskie, kulturowo osadzone na Kresach, stoczyto walke
z nawalnicg ze Wschodu — odnajdujemy liczne opisy wieczyscie obecnego, dobro-
tliwego Ojca-Boga’. Zofia Kossak-Szczucka (1890-1968) w Pozodze niezwykle
sugestywnie opisuje niezmienno$¢ Kosciota, niezmiennos¢ liturgii:

7 Por. Z. Kossak-Szczucka, Pozoga, Krakow 1923, s. 392.
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,,Gdy wszyscy nurzali si¢ w szarym btocie, starajac si¢ niczym nie odrozniaé
od plugawego tla bolszewickiego, stuzba Panu Panéw oddawata mu jednakowo
cze$¢; a gdy bolszewizm nie dopuszczal wyzszo$ci niczyjej — nie wahata si¢
stwierdzi¢, ze Bog jest Najwyzszy. W dni poswigcone Jego wielkiemu Imieniu
lub Najswigtszej Matki Jego [...] z jednaka wspaniatoscig i jednakim majestatem
swigcono Jego wielkos¢ i Jego krolewskos¢. Jednakowo ttum ludzi, catym glosem,
catym sercem, glosit swg mito§¢ ku Niemu i swa wiar¢ w Niego. A On, jednaki
przez wieki i burze, w drzacym stoncu ztotej monstrancji ukryty, niewidzialny lecz
przytomny, ponad biekitnym obtokiem dymu z kadzidet pachnacy, wznosit reke
nad lud swoj. I ta moc, ta niewzruszono$¢, takim blaskiem otaczaty Jego dom,
Ze nie $§miano nan si¢ targnaé. Zamknieto dawne cerkwie, wypgdzono popoéw —
stokro¢ wigcej niz cerkwi nienawidzac kos$ciota, nie zamknigto go jednak, nie
wzbroniono nabozenstwa’®.

Lektura tego fragmentu PoZogi pozwala lepiej niz uczone przyktady rozumieé
nieprzezwycig¢zalng potrzebe §wietego Obrzedu — Eucharystii, Sakramentu Koscio-
fa, ktory niezmiennie umacnia czlowieka taska Chrystusowa, poddanego zmien-
nosciom loséw i burzom dziejow, i zarazem duchowo umacnia cate wspolnoty
doswiadczane cierpieniem i tragedig wydarzen. W takim konteks$cie dostrzegamy
cala zbednos¢ — wrecz niepotrzebno$¢ — wprowadzania przer6znych urozmaicen
do liturgii — zbedno$¢ wiktania si¢ w subiektywizm czy sentymentalizm religij-
nosci czy poszukiwania odpowiedniego wyrazu dla indywiduowej® pobozno$ci.

Niewatpliwie w przededniu pdimilenijnej rocznicy Reformacji jako czynu,
ktéry wzmocniony czy rozmnozony duchem nowozytnego czasu rozerwat ekle-
zjalng jedno$¢ (Unum)' — jednosé Kosciota Chrystusa — powinni§my zbadaé
liczne kwestie. Nalezaloby wigc odpowiedzie¢ na pytanie: czy autonomizujace si¢
nowozytne wladztwa-panstwa potrzebowaty moralnego uwiarygodnienia poprzez
posiadanie Ko$ciotow — tak jak bizantyjskie Imperium Romanum z epoki Konstan-
tyna Wielkiego!! (ok. 282-337), kiedy ustanowiony zostat Kosciot Cesarski, celem
podtrzymania rozpadajacej si¢ struktury panstwa imperialnego'?, czy tez faktycznie

8 Tamze, s. 391-392.

Rozr6zniamy ja od indywidualnej, osobiste;j.

Tak zwykliémy okres§la¢ — przynajmniej z perspektywy katolickiej. Ale, wprost przeciwnie
zapatrywaniu z perspektywy teologiczno-doktrynalnej: sola scriptura, sola fides i sola gratia,
nalezatoby badawczo rozwazy¢, czy w pelni zasadny jest poglad, ze reformacja czaso6w Lutra
zdotala rozerwa¢ eklezjalng jednos$¢ — doktrynalnie, sakramentalnie i teologicznie.

Flavius Valerius Constantinus, cesarz rzymski od 306 r.

LImperium oparte na systemie niewolnictwa bylo juz w IV w. bankrutem, ktory si¢ chciat
ratowa¢ za wszelka ceng i dlatego glownie pogodzil si¢ z chrzescijanstwem. Dawne religie
nie wystarczaly masom ludnosci, nie potrafily utrzymac spoistosci panstwa, probowano zatem
ratowac panstwo przez przymierze z chrzescijanstwem, naprzod w formie tolerancji, potem za$
przez forsowne popieranie go. To wlasnie przymierze wielu historykow nazywa «zwycigstwem
chrzescijanstway, nie baczac na pewien paradoks swego rozumowania, bo przeciez zaraz po
owym «zwycig¢stwie» musza stwierdzi¢ upadek cesarstwa, jak gdyby te dwa zjawiska pozosta-
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nieodwotalnie nalezatoby przeprowadzi¢ eklezjalng reforme, nie baczac nawet na
jej (reformy dla samej reformy) katastrofalne skutki dla jednosci Kosciota tacin-
skiego, rzymskiego? Ale czy to nie ,,mieszanie” si¢ wtadztw i wladcow w sprawy
koscielne wywotato potrzebe reformy — rozpoczgtej juz w pomediewalnosci, czyli
u schytku mediewalnej Christianitas?

Niewatpliwie powyzsze pytania wraz z udzielonymi odpowiedziami na nie
puszczone zostaly w naukowy obieg. Ale sformutowane odpowiedzi nie sg wystar-
czajace dla obecnego stanu chrzescijanstwa i wiedzy, z jakg badawczo spogladamy
w dziejowa przesztos¢. Dlatego bezwzglednie nalezy pytania takie raz jeszcze
postawi¢ — i to w kontekscie tego, co powiedziano powyzszej.

NADCHODZACE OBCHODY 500-LECIA REFORMACIJI JAKO
WYZWANIE DO RZETELNEJ BADAWCZEJ REFLEKSIJI

W DIALOGU EKUMENICZNYM NAD KOSCIOLEM — NAD WIARA
KOSCIOLA I WIARA WIERNYCH

Postawmy teraz najbardziej istotne pytanie: czy w obliczu obchodéw 500-lecia
Reformacji i wygladajacej na nieprzezwyciezalng niemoznos$¢ uczynienia kolej-
nego kroku w doktrynalnym zblizeniu Kosciolow nie powinniSmy zda¢ sobie
sprawy z tego, ze przyczyng braku postepu w ekumenicznym dialogu moze by¢
wlasnie istotnie r6zna teologiczna koncepcja i zarazem konstrukcja intelektualna
dotyczacych rzeczywistosci wiary i Kosciota Chrystusowego?

Niedawno opublikowano zbior dokumentoéw stanowiacych teologiczny funda-
ment Reformacji, nie uwzgledniajac w zbiorze tym Wspolnej Deklaracji w sprawie
nauki o Usprawiedliwieniu, wypracowanej przez Stolice Apostolska i Koscioty
luteranskie w 1999 roku. Tytut zbioru bowiem wyraznie wskazuje, ze chodzi
wylacznie o zbior wykazujacy charakter doktrynalnego fundamentu protestan-
tyzmu. Bycie rozgoryczonym postawa niemieckich luteranow'?, zdajacych si¢
lekcewazy¢ ekumeniczne osiagni¢cia dialogu katolicko-luteranskiego, wydaje si¢
sprawg mniejszej wagi, chociaz zastanawia, jaki sens ma wspotczesne publiko-
wanie doktrynalnego opus luteranskiej reformy Kosciota. Jezeli bowiem wynikto
wylacznie z zamystu przedstawienia materiatu zrodlowego badz referencyjnego
dla teologicznej (protestanckiej) refleksji, czyli Zbioru dokumentow doktrynalnych,
to mieliby$my do czynienia z sytuacja identyczna, ktora wyksztalcita luteranskie

waty w Scistym zwiazku przyczynowym, a przeciez chrzescijanstwo IV w. nie bylo wrogiem
ustroju rzymskiego ani pod wzgledem politycznym, ani tez ekonomicznym i spotecznym. I oto
dochodzimy do istoty zagadnienia, cesarstwo nie upadto, cho¢ — jak si¢ twierdzi — stalo sig¢
chrzescijanskie, lecz upadto dlatego, ze jego ustroj juz si¢ przezyt, a jego chrzescijanskos¢ bylta
tylko pozorna” (M Zywczynski, Szkice z dziejow radvkalizmu chrzescijarniskiego, Warszawa
1976, s. 75).

Okazyjnie wyrazone przez kard. Waltera Kaspera.
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stanowisko w sprawie wytacznosci zrodla biblijnego (Biblii) do formutowania
refleksji teologicznej. Nawet gdyby zasadne okazywaly si¢ epistemologiczne
badz metodologiczne koncepcje Marcina Lutra, nie sposob jednak przemilcze¢
oczywistej prawdy, ze w migdzyczasie sporo wydarzyto si¢ w nauce jako takiej,
a w sposob szczegdlny w nauce teologicznej. Rzecza najbardziej pozadang bytoby
wiec badawcze, naukowe i zarazem teologiczne spojrzenie na koncepcje badz
koncepcje, w ktorej zostata wypracowana luteranska (w uproszczeniu) doktryna.
Chodzitoby tu o samg zasade teologicznego myslenia Reformatora, czyli pryncypia
teologiczne: sola fides, sola gratia, sola scriptura.

W takiej perspektywie milczenie o Wspdlnej Deklaracji w sprawie nauki
o Usprawiedliwieniu zdaje si¢ nie zapowiada¢ nadziei na postep dialogu ekume-
nicznego. Opublikowanie zbioru dokumentow stanowigcych teologiczny fundament
Reformacji pozwala nam dostrzec wyrazng analogie wyksztatcenia si¢ teologiczne;j
postawy Lutra wobec reformy Kosciota, przejawiajacej si¢ w powrocie do staro-
zytnoS$ci chrzescijanskiej i ufundowaniu ,,nowego biegu” czy ,,nowych zaczatkow”
eklezjalnych — Kosciota protestanckiego, a mentalnym — kulturowym 1 intelek-
tualnym zwrotem, jakiego (na sposob fundacyjny) dokonata rozpoczynajgca si¢
wtedy europejska nowozytnos¢. Pomingwszy cywilizacyjno-kulturowe dokonania
sredniowiecza, uznane za niebyle, zwrdcita si¢ do starozytnosci jako do czystego,
niezainfekowanego kulturowa deformacjg sredniowiecza zrodta, majacego jakoby
inspirowac¢ ksztattowanie cywilizacyjnie nowego §wiata — nowozytnosci. I tak jak
fundujacym, a przynajmniej zwienczajacym kulture grecka i kulture Imperium
Romanum, momentem cywilizacyjnym nie okazuje si¢ nowozytnos¢, ale medie-
walna Christianitas, tak rowniez momentem fundujacym Kosciot nie sa nowozytne
reformacje, ale Wydarzenie Jezus-Chrystus z chrze$cijanskiej starozytnosci.

Zatem badawczo waznym problemem jest kwestia intelektualnej koncepcji,
za ktdrej pomocg teologicznie wypracowane i doktrynalnie zredagowane zostaty
rzeczone dokumenty protestanckiego fundamentu. Czy po dziewigtnastowiecznym
,,odkryciu” historyczno-krytycznej metody przebadano nia Luteranska metode
teologiczna i koncepcj¢ doktrynalng w kontekscie (epoki) humanizmu i Renesansu
— podobnie jak to uczyniono w odniesieniu do mediewalnego Christianitas 1 jej
uniwersytetu? Poddano bowiem badawczej i krytycznej refleksji etapy wyksztat-
cania si¢ teologii jako wiary in statu scientiae (Tomasza z Akwinu) w konteks$cie
renesansu XIII stulecia i nowo wyksztatconej struktury uniwersytetu jako miejsca
poszukiwania prawdy. Ukazaly one w nowym $wietle teologiczne przedsiewzigcie
Akwinaty. Nadto odnowa nauk humanistycznych, ktéra dokonata si¢ pod koniec
XIX stulecia, w tym nauk historycznych i filozoficzno-teologicznych, jak i ogdlnie
wzmozony rozwdj nauki (zaroéwno dyscyplin szczegdétowych, jak i teoretycznych
w sensie Arystotelesa), sprawily, ze jesteSmy w stanie zdiagnozowac to, co si¢
wydarzyto na poczatku nowozytnosci, i doglebniej wychwycié istote¢ Owczesnego
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nowozytnego ,,protestantyzmu’'* — w aspekcie jego wielowymiarowego protestu

przeciw sredniowieczu i negacji niemal wszystkiego, co bylo istotne w $rednio-
wiecznej mysli. Jednoczesnie dzigki filozoficzno-teologicznej odnowie, ktora
dokonata si¢ okoto potowy XX stulecia, zdaliSmy sobie do§¢ wyraznie sprawe
z przetomu, jakim byto czy mogtoby by¢ intelektualne przedsiewzigcie Akwinaty,
gdyby w tym do$¢ jednolitym nurcie zachodnioeuropejskiej mysli filozoficznej
zostato wtedy w petni 6wcze$nie wykorzystane. Dopiero wspotczesnie zrozumie-
lis$my, ze tworzac (resp. wyksztalcajac) podstawy realistycznej metafizyki na bazie
pojecia bytu, nawigzal do Arystotelesa. Powodowato ono, ze przedmiotem meta-
fizyki (w koncepcji Akwinaty) jest byt jako rzeczywiscie i konkretnie istniejacy.
Zauwazylismy takze dopiero wspoétczesnie, ze ani uczniowie i stuchacze Tomasza
z Akwinu nie zrozumieli, co stanowi najbardziej istotne novum jego filozofii, ani
nawet on sam nie zdawat sobie sprawy, jaki ogrom perspektyw otwiera koncepcja,
ktora stata si¢ jego udziatem, kiedy wlaczyt istnienie w badania metafizyczne, trak-
tujac je jako ostateczny akt istoty (actus essentiae) 1 ujmujac Boga jako istnienie
samoistne (ipsum esse subsistens)".

Wreszcie dopiero wspolczesnie zrozumieliSmy zarowno przyczyne, jak row-
niez istot¢ ideologicznego potraktowania teologicznego dzieta Akwinaty jako
doktryny jednoczacej pdznosredniowieczng Christianitas m.in. przed zagrozenia-
mi z zewnatrz (imperium osmanskie). Owczesnie bowiem zapomniano, ze jako
konkretny fakt historyczny tworczos¢ Tomasza z Akwinu wyrosta ze scholastyki
i pozostata pomimo wszystko dzietem XIII stulecia. Gdyby wigc wspodtczesnie
Koscioty protestanckie probowaty postapic ze zbiorem dokumentow, stanowiacych
teologiczny fundament Reformacji, podobnie jak p6znosredniowieczna Chrystia-
nitas z teologicznym opus Akwinaty, czyli ,,uwieczni¢” (resp. ,,umetafizycznic”)
opus Lutra i reformy luteranskiej Kosciota, narazityby si¢ na los, jaki spotkat
katolicyzm na drogach nowozytnos$ci. W realiach wspotczesnych osiggnieé nauki
i w postmodernistycznym klimacie oznaczatoby to niewatpliwe zap6znienie. Nale-
zy zda¢ sobie z tego sprawe tym bardziej, ze obecny stan badan pozwolit ustalic,
ze niewlasciwe nowozytne sprzegnigcie metafizyki tomistycznej z arystotelizmem
ujemnie odbito si¢ nie tylko na samej metafizyce, ale i na scalonej z nig teologii az
po wspodlczesnos¢. Zmienita to dopiero katolicka odnowa teologiczna z pierwszej
potowy XX stulecia.

Zob. P. Chaunu, Czas reform. Historia religii i cywilizacji (1250-1550) [Histoire religieuse et
systéme de civilisation. La Crise de la chrétienté. L’Eclatement (1250-1550)], tum. J. Grosfeld,
Warszawa 1989.

Por. S. Swiezawski, O niektorych przyczynach niepowodzen tomizmu, w: tenze, Rozum i tajem-
nica, Krakow 1960, s. 198-199.
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CZY ROZERWANIA JEDNOSCI KOSCIOLA W MEDIEWALNE]
CHRISTIANITAS NIE POTRZEBOWALY BARDZIEJ
AUTONOMIZUJACE SIE WEADZTWA-PANSTWA NOWOZYTNE
NIZ SAM KOSCIOL RZYMSKI?

Zastanowmy si¢ zatem, jaki wptyw na wyksztatcenie si¢ luteranskiej koncepcji
— powiedzieliby$my: triadycznej — sola fides, sola gratia i sola scriptura'® — miato
mylne przekonanie o btednym punkcie wyjscia scholastycznej refleksji teologicz-
nej, a jakie spowodowal klimat zaszczepianej w Europie po upadku Bizancjum
(1453) zorientalizowanej greckiej kultury, czyli kultury greckiej w jej helleni-
stycznej wersji orientalnej — mylnie utozsamianej (czy utozsamionej) z kulturg
grecka z klasycznego (reprezentowanego przez Platona i Arystotelesa) okresu jej
wybitno$ci i niepowtarzalnosci? Nie byla to przeciez kultura uksztattowana madro-
$cig rozumu, bezinteresownym ,,0gladem rzeczywistosci”’, kontemplatywnym
dosieganiem ostatecznych przyczyn $wiata osob i rzeczy oraz rozpoznawaniem
jego ostatecznej celowosci. RozpoznaliSmy wspotczesnie, ze byla to orientalizujaca
mys$l na podtozu kultury hellenistycznej, ze byt to tzw. hermetyzm, stanowiacy
faktycznie egipska mieszanke elementéw platonskich, stoickich, judaistycznych
i perskich. [ wiemy, ze 6w hermetyzm przez luminarzy Renesansu (Marsilio Ficino,
Giordano Bruno) uznany, czy rozpoznany, zostat za pradawng madro$¢, madro$¢
w ich rozumieniu starszg nawet niz chrzescijanstwo. Ale czy wyciagnieto wszystkie
konsekwencje z tego badawczego ustalenia?

Przezwycigzywszy wspolczesnie neoscholastyczne koncepcje refleks;ji teolo-
gicznej za pomocg swoistego renesansu — czyli we wlasciwym sensie terminu re-
-nasci (tac. ,,ponownych narodzin”) — i odkrycia wybitnos$ci i niewatpliwej ponad-
czasowosci koncepciji Akwinaty: teologii jako wiary in statu scientiae, nie mozemy
jednak jej nie przyjac¢, stawiajac kwesti¢ wiary. Musimy zapytaé, o jaka postawe
wiary czy o jaka (po prostu) wiare chodzi w rzeczonej koncepcji. Zwlaszcza ze
pomiedzy Tomaszowa koncepcja wiary, wyksztatcong rownolegle do koncepcji
teologii (Itinerarium mentis ad Deum) $w. Bonawentury a nasza wspolczesnoscia
stoi, powstata w konkretnej epoce — do ktorej rocznicy 500-lecia przygotowujg si¢
wspolnoty Kosciota protestanckiego — koncepcja sola fides Marcina Lutra. Zatem
nalezatoby konstruktywnie tworczo postawi¢ pytanie o rodzaj wiary — wiary jako
rodzaju ,,poznania”, jako mistycznego wzniesienia ponad ludzka kondycje (resp.
kondycj¢ cztowieczego podmiotu), czy tez wiary jako dokonujacej si¢ komunii

16 Nieodparte Luteraniskie: sola fides, sola gratia i sola scriptura przywotuje skojarzenie, i zara-

zem pordwnanie, z kategoriami transcendentalnymi: prawda, dobrem i pigknem, a takze z ich
filozoficznym ustrukturowieniem w starozytnosci Hellendw, zanim Arystoteles dokonat ode-
rwania prawdy od catego kontekstu wiedzy normatywnej. Dla Sokratesa i Platona bowiem
prawda byta dobrem, a dobro prawda, pickno za$ taczyto obie kategorie. Czy zatem zachodzi
podobne rozerwanie mi¢dzy sola scriptura i sola fides wraz z sola gratia?
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(communio) — komunii wyksztatcajacej si¢ i formutujacej na cztowieczym pozio-
mie psychologicznym, ale zarazem urzeczywistniajacej si¢ przez koncepcje pojec,
wyrazone w tresci cztowieczych stow.

Za Tomaszem z Akwinu rozumiemy doskonale, ze kiedy w akcie wiary Part-
nerem cztowieka w komunii jest Objawiajacy si¢ — Ponadpodmiotowy i Ponad-
przedmiotowy — zachodzi psychologiczna konieczno$¢ radykalnego wewnetrznego
podniesienia ludzkiego uczestnika tej komunii do poziomu tegoz Partnera, ktdrego
zycie jest catkowitg tajemnicg!’. Wiara staje si¢ wowczas wzniesieniem czlowiecze-
go rozumu do tajemnicy tego Nadbytu, ktory udziela siebie jako zrozumienie Jego
postepowania wobec rzeczywistosci stworzonej — wobec cztowieczych podmiotow
i wobec kazdego cztowieka z tej wspolnoty pokolen cztowieczych podmiotow!s.
Zarazem doskonale rozumiemy, ze tylko pasywne przyjecie koncepcji teologii jako
wiary in statu scientiae w niemal osiem stuleci od jej konceptualnego skonstruowa-
nia nie stanowi tworczego przedsigwzigcia — na miar¢ wybitno$ci przedsiewziecia
Akwinaty. W realiach wspotczesnych sporéw poznawczych (epistemologicznych)
i calego bagazu relatywizmu, tkwigcego w postmodernosci, nalezy bowiem jedno-
znacznie rozpoznac obostrzone miejsce mysli teologicznej — locus wyksztalcania
si¢ refleks;ji teologicznej i teologii jako wiary in statu scientiae.

WIARA TEOLOGA OSADZONA W WIERZE KOSCIOLA

Katolicka odnowa teologiczna z pierwszej potowy XX stulecia ani nie narusza,
ani nie kwestionuje Akwinaty koncepcji teologii jako wiary in statu scientiae. Ale
czy w $wiecie, ktory juz nie stanowi mediewalnej Christianitas, i w strukturze
uniwersytetu, ktory juz nie jest uniwersytetem z naczelng pozycja wydziatu teo-
logicznego i teologia jako krolowa nauk', nie nalezatoby bardziej jednoznacznie
dokonaé rozpoznania charakterystyki teologicznego locus? Wydaje si¢ bowiem
konieczne rozpoznanie i uwydatnienie, ze wiara teologa nie tyle zawiera sie, ile
si¢ osadza (resp. sytuuje) w wierze Kos$ciota Chrystusa, ktory tozsamosciowo jest
przeciez Koéciotem Ducha Swigtego. I nie chodzi tu o czysto lokacyjny zabieg.

Wiemy, Ze stosujac naukowe kategorie Arystotelesa do konstruowania koncepcji
teologii jako dyscypliny naukowej — czyli teologii jako wiary in statu scientiae —
Tomasz z Akwinu uczynil teologi¢ naukg analogiczng do dyscyplin naukowych
wywodzacych si¢ z filozofii i stanowigcych cate filozoficzne scientiarum. Podno-
szac kwesti¢ usytuowania wiary teologa w wierze Kosciota, nie zmieniamy per-

Por. M.-D. Chenu, Swiety Tomasz z Akwinu i teologia, thum. A. Ziernicki, W. Szymona, Krakow
1997, s. 38-39.

Por. tamze, s. 40.

Zreszta w przestrzeni wspolczesnego uniwersytetu rola nauk humanistycznych jest pomniej-
szana czy nawet wrecz degradowana, a teologii w sposob szczegdlny wobec paradygmatu nie-
ustannej nowoczesnos$ci (modernosci).
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spektywy, ktora Akwinata wyznaczyt teologii jako nauce. Tak, refleksja teologiczna
rozpatrywana w analogii do nauk nieteologicznych — pozostaje nadal nauka, i to
nauka uniwersytecka, tak jak ja rozumiat uniwersytet mediewalnej Christianitas,
ale jej imperatywne osadzenie jest odtad jednoznacznie rozpoznane. Teologia jako
wiara in statu scientiae wiar¢ teologa w wierze Kosciota. Rzecz wydaje si¢ sama
przez si¢ zrozumiata, gdyz teolog jest przeciez roéwniez podmiotem wspdlnoty
wiary Kosciota Chrystusowego. Nie jest on ani kims, kto teologiczng refleksje
przynosi z zewnatrz wspélnoty wiary Kosciota Ducha Swigtego, ani kims, kto
jest pozbawiony wiezi z nim.

W swoiscie rozumianym imperatywie wiary teologa tozsamej z wiara Kosciota
1 na niej osadzonej nie chodzi o postawe zywej, osobowej, kontemplatywnej wiary
danego teologa. W tej postawie wiary podmiotu uprawiajacego nauke teologiczng
— postawie ozywianej wiarg Kosciota i osadzajacej si¢ w wierze Kosciota — chodzi
przede wszystkim o uwzglednienie wierzacej §wiadomosci ,,anamnezy”’. Zauwaz-
my bowiem, ze wlasnie w wierzacej Swiadomosci ,,anamnezy” dziatanie Ducha
Swictego staje sie zrodtem, w ktorym odnajdujemy wszystko, co Zmartwychwstaty
Pan przekazal apostotom.

Zatem wspomnienie pamigtki Pana i sprawowanie Eucharystii (Unde et memo-
res...), tworzacej Kosciot — Kosciot bedacy mitoscig Trojjedynego i w tejze mitosci
sprawiajacy wzrost w Lasce Chrystusowej wszystkich tych, ktorzy stajg si¢ Swie-
tymi, jak Bog jest Swiety — stanowi perspektywe, w ktorej osadza sie refleksja
teologiczna — wiary in statu scientiae. Ale uzyskujemy nie tylko powyzszy wymiar
»czynienia” refleksji teologicznej, rozpoznajemy bowiem wspomnienie (Unde et
memores...), towniez wezwanie do przejscia od egzystencji nieobdarzonej pamig-
cig o wielkich znakach Pana, bedacej jedynie nieokreslong nieobecnoscia w sobie
samej, do innej modalnosci egzystencji, do pelnej obecnosci w obliczu Pana i do
przyszto$ci niekoniecznie wezesniejszej od siebie samej. Tenze zatem wymiar
wchodzi w przestrzen ksztalttowanej refleksji teologicznej, a raczej ta wtasnie
przestrzen (w uproszczeniu) kaze petniej wybrzmiewac refleksji teologiczne;.

Wiara teologa nie jest zatem jedynie postawa blizej nieokreslonej postawy wiary
— wiary ,,nieSwiadome;j”, ,,nieuswiadomione;j”, biernej, schematycznej zewnetrzno-
$cig, pustej w czynie itd. Wprost przeciwnie, jest postawg wierzacego oczekiwa-
nia Zmartwychwstatego, Przychodzacego w Chwale. Nie chodzi w niej bowiem
ani o retrospekcje w dzieje chrzescijanstwa, ani tez o wejrzenie w metafizyke
absolutu Boskiego Przedmiotu — nawet gdyby ona miata stanowi¢ (koncepcyjna)
,metarzeczywistos¢”.

W takim osadzeniu wiary teologa w wierze Ko$ciola zauwazamy, ze w pamig-
ci o Panu teologia, jako wiara in statu scientiae, przybiera w postawie teologa
podejmujacego kontemplatywna refleksje kierunek catkiem odmienny od wszyst-
kich dyscyplin nauki, jakie starozytni Hellenowie zawarli w konstrukc;ji filozofii
1 jej catym scienciarum — czyli w filozofii i we wszystkich tych dyscyplinach
nauki, ktorym ona data poczatek. Zauwazmy raz jeszcze, ze o ile badacze réznych
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dyscyplin nauki cierpliwie badaja przesztos¢ i stany przeszie physis obecnego
w terazniejszosci (np. w naukach przyrodniczych) wraz z ludzkim oikoumene,
o tyle w naukowym projekcie teologii, jako wiary, ,,0sadzonej” w pamieci o Panu,
uprawiajacy jag w osobistej postawie zywej wiary kieruja swa refleksje ku przy-
sztosci; wigcej nawet — kierujg ja ku wiecznosci i zarazem kierujg ja na wiecznos$é.
W sumie wigc, o ile wszystkie dyscypliny nauki obejmuja badawczym zaintere-
sowaniem dziejowg przesztos¢ lub przeszto$¢ physis w jej terazniejszosci, o tyle
teologia, jako wiara in statu scientiae — bg¢daca naukg w sposob analogiczny do
nauk przyrodniczych i humanistycznych — badawczo spoglada i ,,zapatruje” sie
w odwrotnym kierunku: nakierowana jest na przyszto$¢, przysztos¢ cztowieczych
dziejow — wprost sigga az wiecznosci.

ANALOGICZNOSC TEOLOGII AKWINATY W STOSUNKU
DO DYSCYPLIN NAUKI W SENSIE ARYSTOTELESA

Rozpoznajemy, iz rzeczywistos¢ pamiegci o Panu, bedac rzeczywistoscia oczeki-
wania Go, niepowtarzalnie naznacza — w opozycji do wszystkich innych badaczy
i uczonych — postawe¢ wiary in statu scientiae teologa. Lokuje si¢ on bowiem
w miejscu nicosiggalnym dla badaczy wszystkich innych dyscyplin nauki — w sytu-
acji wiary jako w miejscu jakby symetrycznego odwrocenia perspektyw. Tak
bowiem, jak Kos$ciot winien zna¢ juz teraz Pana, aby mdgl Go rozpoznaé jako
Tego, ktorego nadejscia w Chwale oczekuje, tak refleksja teologiczna nie moze
nie uwzglednia¢ w spojrzeniu wiary 1 formutowaniu teologicznych tresci tego
charakteru i znamienia — wynikajacego z owego odwrotnego ukierunkowania
w stosunku do pozostatych dyscyplin nauki. Nadto w rozpoznaniu teologii jako
wiary in statu scientiae, zywotnie 1 egzystencjalnie rodzacej si¢ w postawie wiary
teologa, tkwigcego i osadzajacego si¢ z kolei w wierze Kosciota, i wiary osadza-
jacej sie w wierze Kosciota Chrystusowego — a przede wszystkim w wierzacej
pamigci o Panu — odkrywamy ,,przyczyng” analogicznosci teologii w stosunku
do wszystkich innych dyscyplin nauki.

,»Osadzanie” si¢ teologii, jako wiary in statu scientiae, w pami¢ci o Panu nie
tylko powstrzymuje nauke teologiczng i wypracowana przez nig tres¢ od kon-
centrowania si¢ na nastepstwie wydarzen w historii zbawienia, co w naturalny
sposob przeklada sie¢ zawsze na redukowanie Kosciota-instytucji do przedmiotu
czystej 1 prostej retrospekcji w przeszios¢, sprawiajac, ze konsekwentnie zatraca
ona teologiczno$¢ (resp. charakter teologiczny), a przede wszystkim i wlasciwie —
chrystologiczno$¢ (resp. znamig chrystologiczne). Osadzanie sig refleksji teologa
w pamigci o Panu — 1 to teologii pozostajacej wiarg in statu scientiae — sprawia
bowiem takze, i to przede wszystkim, umiejscowienie jego poszukujgcej zrozumie-
nia wiary w nowym porzadku i w nowym rodzaju stosunkéw migdzy porzadkiem
czasu a porzadkiem wiecznosci.
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Zauwazmy bowiem, ze Godzina Jezusa jest godzing wieczna. Wydarzenie zatem
nie zawiera si¢ wylacznie w czasie i nie podlega wylacznie nastepstwom czaso-
wej ciggtosci. Jest godzing wieczng z tej racji, ze w niej wykonalo si¢ wszystko
i dopenito wszystko® — godzing wieczna w oddaniu Ducha, w powierzeniu si¢
Ojcu. Zbieznos¢ zachodzaca migdzy historyczng $Smiercig Jezusa na Golgocie,
posrod dwoch totréw, a ofiarg przedwiecznego Syna sprzeciwia si¢ jakiejkolwiek
postaci dysocjacji. I chociaz rozpoznajemy granice osiggalnego poznania porzadku
przedmiotowosci Trojjedynego, chociaz akceptujemy niedoskonatos¢ dostepnych
wyobrazen o Tréjjedynym i znamy granice cztowieczego systemu rozumowania,
uniemozliwiajace osiagnigcie (resp. zdoby¢) catkowicie pelnej znajomosci Stowa
objawiajacego si¢ i Stowa objawionego czy znajomos¢ Boga adekwatng do Rze-
czywistosci 1 do catosci Jego misterium oraz tajemnicy, to jednak ,,o$wiecony”
Laskg (Chrystusowg) rozum w postawie wiary wobec Objawienia Boga, danego
w Wydarzeniu Jezus-Chrystus i zarazem w Jezusie Chrystusie, dzicki darowi Jego
Ducha zostaje w kontemplatywnym dazeniu postawiony w perspektywie wiecz-
nosci — ,,badawczo” postrzega perspektywe odmiennego kierunku niz wszystkie
inne mozliwe dyscypliny nauki.

Teologia, jako wiara in statu scientiae, nabiera wiec w tym locus theologicus —
czyli Koéciota Ducha Swietego i pamieci o Panu — whasciwego zwrotu — whasciwe-
go dla teologii jako teologii, aby w pelni mogla pozostawac inteligibilnoscia zywej,
egzystencjalnej wiary i to wiary w szczeg6lnym stanie czlowieczej ograniczonosci,
a pomimo wszystko: rozumowej, inteligibilnej, ograniczonosci in statu scientiae.
W takiej perspektywie Kos$ciola — Ciata mistycznego Chrystusa — wiara teologa,
o$wiecona $wiattem Ducha Swietego i dzigki Jego posrednictwu, w pewnym
zakresie ,,uczestniczy” w zamysle czy nawet myslach Objawiajacego si¢ i Obja-
wiajacego Siebie — Ponadpodmiotowego i Ponadprzedmiotowego. Wiecznos¢, ktora
bezsprzecznie nie jest ani przyszla, ani przeszla, okazuje si¢ wyrazniej wieczno$cig
terazniejsza w Godzinie Jezusa, dostepng teologicznej refleksji w kontemplacji
wtedy przedmiotu wiary (teologii jako wiary in statu scientiae), w zbieznos$ci
krolestwa Bozego, bedacego wsrdd nas, 1 zainicjowanego juz zycia wiecznego
w oczekiwaniu dobr przysztych i ich zadatkow otrzymywanych w Duchu.

Nie sg to jednak wszystkie konsekwencje doglebnego rozumienia projektu
i koncepcji teologii jako wiary in statu scientiae. Jak zauwazali$my, radykalnie
odmienia to uprawiang teologi¢ w rozpoznanym wyraznie locus theologicus w wie-
rze Kosciota. W niej dzigki dziataniu Ducha Swigtego nieustannie aktualizuje si¢
i uobecnia w Kosciele pamigé o Panu — w niej Duch Swigty przypomina wspol-
notom wiary mistycznego Ciata Chrystusa wszystko to, co Zmartwychwstaly Pan
powiedzial, a takze to, co stato si¢c w dziejach chrzescijanstwa i nadal pozostaje
przedmiotem teologicznej refleksji. Mamy wiec nadzieje, ze wyrazniej ukazane
locus theologicus dla teologii, jako wiary in statu scientiae, stanowic bedzie inspi-

20 Zob. J 19,30.

204 TwP 9,1 (2015)



TwP 9,1 (2015) - dokumentacja

racj¢ do dalszych badawczych rozwazan i poglebionych studiow nad koncepcja
teologii katolickiej. Chodzi o to, aby jej instrumentarium koncepcyjne podazato
za teologicznym rozpoznaniem, ze Ko$ciot w swojej wiernej pamieci o Panu
w sprawowanej Eucharystii — ktore przeciez jest zrodtem kontemplacji i apostol-
stwa ewangelicznego w Kosciele jako bedacym z istoty swej mitoscig Trojjedy-
nego — nie zostal ustanowiony w perspektywie przesziosci, ale w perspektywie
wieczno$ci. W tajemnicy Ducha bowiem moze nastgpi¢ w zyciu wiary autentyczne
zapoczatkowanie zycia wiecznego — moze zosta¢ zainicjowane kontemplatywne
uczestnictwo w zyciu Bozym, proporcjonalne do glebi i petni wewnetrznego zycia
mistycznego danej osoby — wierzacego podmiotu.

ROCZNICA 500-LECIA JAKO UNIKALNA OKAZJA

DO STWIERDZENIA, CZY POGLEBIL SIE ROZDZIAL,
CZY NASTAPILA ODNOWA TEOLOGII PROTESTANCKIEJ
I CZY PLODNY JEST DIALOG EKUMENICZNY

Pozwolimy sobie ztozy¢ w jedno wszystkie nakreslone powyzej watki rozwazan.

Przywotane na wstepie migawki sakramentalnej praktyki Koéciota katolickiego
w Niemczech 1 po czgsci w Polsce wraz z ukazaniem dominujacych tendencji
w duchowosci eklezjalnych wspolnot wiary?! powinny u§wiadamia¢ istotng, waz-
na, a niedoceniong role teologii dogmatycznej oraz systematycznej w procesie
pehiejszego rozczytywania sensu Sfowa, objawiajacego si¢ w stworzeniu wraz
z jego zesrodkowaniem w dziejach ludzkosci w Wydarzeniu Jezus-Chrystus, a jed-
noczesnie rozpoznawania znakow nastawania Krolestwa i1 weryfikujacej krytycz-
nej refleksji, pozwalajacej na upewnienie si¢ co do perspektywy ptodniejszego
przyoblekania si¢ w Chrystusa, Zmartwychwstatego Pana — podazania KoSciofa,
jako mnogich wierzacych wspdlnot, naprzeciw Przychodzacemu w Chwale, co
dokonuje si¢ w kazdym wierzacym podmiocie, spelniajacym si¢ w lasce wiary
poprzez zyciowe (resp. egzystencjalne) spetnianie si¢ w jestestwie. Ponowozytne
,.zamknigcie” si¢ teologii w strukturach uniwersytetu czy ograniczenie jej wplywu
do naukowej struktury uniwersytetu sprawia dojmujace wrazenie oddzielenia jej
od zycia wiary eklezjalnych wspolnot Kosciota Chrystusa i blizej nieokre$lone;
zbednosci teologii jako intellectus fidei badz, bardziej, wiary in statu scientiae.
Ale ,,przejmowanie” przez eklezjalnych hierarchéw (biskupoéw, duszpasterzy),
w funkcji pastoralnej pewnosci (wiedzy) badz samowystarczalnosci teologiczne;,
nie jest zblizeniem si¢ ku dojrzatosci (w sensie Kosciota jako petni rozmaitych

2l Qczywidcie, zrozumiale jest to, Ze pastoralng sytuacje Kosciotéw w sytuacji duchowej obec-

nego postmodernizmu nalezaloby podda¢ bardziej systematycznemu badaniu przez teologi¢
pastoralng czy teologiczne nauki socjologiczne.
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daréw Chrystusowych??) — nawet jesli probuje sie przywotaé sytuacje Kosciota
starozytnosci chrzescijanskiej, w ktorej wiele sposrod najwazniejszych dziet teo-
logii patrystycznej bylo niczym innym, jak kazaniami gloszonymi w lacznosci
z Kos$ciotem obecnym, czyli si¢ wydarzajacym (resp. dziejacym), i z tym, ktory
byl, czyli wydarzyt si¢, urzeczywistnit?>. We wzroscie Kosciota ku jego petni
Chrystusowej (w sensie zywej wiary licznych pokolen) i zarazem jego uczestni-
czenia w interakcji cywilizacyjno-kulturowego rozwoju spotecznos$ci zachodniego
matecznika cywilizacyjnego konieczne, niestety, okazaly si¢ i okazujg autonomie
funkcji w ramach tego samego mistycznego organizmu. A rozpoznanie imperatywu
osadzania si¢ teologii w wierze Ko$ciota — teologii jako wiary in statu scientiae,
a wigc koncepcji, ktorej mozliwosci nie doceniono w Sredniowieczu i zarazem
koncepcji, ktorej nie zdotat zakwestionowac Lutrowy postulat: sola fides, sola
gratia 1 sola scriptura — pozwala w petni odnalez¢ naturalng sytuacje Kosciota
starozytnosci chrzescijanskiej, w ktorej ,,teologia” byta gloszona we wspdlnocie
gminy chrzescijanskiej (w sensie dostownym) podczas sprawowanej liturgii: eucha-
rystii — czyli sytuacje, w ktorej ,,teolog” nie tyle ,,uczyt”, ile wprowadzat w obszar
zbawczej, mistycznej przestrzeni — przestrzeni Trojjedynego.

To, co podnieslismy powyzej, nie powinno stac si¢ tylko przyczynkiem, wkta-
dem w akcydentalny postep dialogu ekumenicznego w czasie, kiedy globalny §wiat
spoleczenstw konsumpcyjnych i spotecznosci innych cywilizacyjnych matecz-
nikdéw, a zwlaszcza ,,wrzacych” spolecznosci islamskich i arabskich, pozostaje
w stanie rewolucyjnego konfliktu, podtrzymywanego przez mondialne imperia
i mocarstwa dazace do ekonomicznej wladzy — oczywiscie w imig postepu. W imie
bozka modernizmu* $wiat mocarstw zachodnich jest przeciez gotow zintegrowac
si¢ kosztem poswigcenia chrzescijanstwa, czego naocznym dowodem jest postawa
politycznych establishmentow Zachodu — europejskiego i zaatlantyckiego — niere-
agowania na przesladowania chrzescijan poza matecznikiem cywilizacji zachod-
nioeuropejskiej. Czy zatem nie trzeba ukonkretnienia dialogu ekumenicznego
1 przeciwstawienia si¢ kruszeniu reszty dynamizmu Kosciotéw chrzescijanskich
przez socjo-psychologiczne instrumentarium obecnego wladcy §wiata Zachodu —
bozka ,,wieczne]j” modernosci (resp. nowoczesnosci) — i jego stuge: spoteczenstwa
konsumpcji i jego elity politycznej wladzy?

Dostrzegamy zatem, ze niedoceniana teologia jako wiara in statu scientiae
posiada wiele mozliwych odpowiedzi na moralne dylematy globalnego $wia-
ta. By¢ moze jej renesans w wyartykutowaniu i uwydatnieniu, ze osadza si¢ na
wierze Ko$ciota Ducha Swigtego, Kosciota Chrystusa, przyczyni sie do tego, Ze
udzieli tych odpowiedzi. Jak zauwazamy bowiem, kwestie ludzkiej egzystencji

2 Ppor, Ef 4,1-16.
2 Por. D. Kubicki, Poszukiwania projektu teologii katolickiej opartej na realizmie Stowa obja-
wionego w dziejach, Poznan 2004, s. 36.

24 Badz ,,bozek” perpetuum mobile ,,moderno$ci”.
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pozostaja nierozstrzygniete, a naukowo-filozoficzny postmodernizm, wytwarzajac
mutacje btednych konstrukcji intelektualnych, nie jest w stanie udzieli¢ rzetelnej
odpowiedzi.

Najbardziej pilna staje si¢ jednak kwestia postepu w dialogu ekumenicznym.
Na ile teologia katolicka, a na ile teologia protestancka — i na ile obie razem — sa
w stanie w perspektywie tej teologii, rozpoznajacej si¢ we wierze Kosciota Chry-
stusowego, dokona¢ postepu w ekumenicznym dialogu — dialogu teologicznym?
Zauwazamy bowiem, ze wspotczesne Koscioly protestanckie, ktore niegdy$ osadzi-
ly sie w systematach panstwowych na zasadzie cuius regio, eius religio, pozwolity
ograniczy¢ oddziatywanie swych wspodlnot wiary do kwestii mitosierdzia, a obec-
no$¢ — do dziatalno$ci charytatywnej. Czy nie nalezaloby badawczo rozpozna¢
rOwniez tego, na ile jest to nieodwracalng konsekwencja Lutrowej sola fides? Bez
trudu rozpoznajemy bowiem, ze kazde skoncentrowanie si¢ Kosciota wytacznie
na charytatywnosci tepi (resp. stepia) Jego ukierunkowanie na Wiecznosé.

Chcieliby$my zakonczy¢ te rozwazania niezwykle optymistycznym stwierdze-
niem zbiezno$ci pomiedzy teologia, jako wiarg in statu scientiae osadzajaca si¢
w wierze Kosciota, a przedsigwzigciem greckiej starozytnosci — bezinteresownym
poznaniem rzeczy niejawnych z natury (physis rzeczywistosci §wiata osob i czto-
wieka). Ot6éz w koncepcji Akwinaty osadzanie si¢ teologii w wierze Kosciota
okazuje si¢ takim samym bezinteresownym poznaniem, lecz jej przedmiotem
jest absolutna bezinteresownos¢ niestworzonej i stworczej mitosci Trojjedynego.

CATHOLIC THEOLOGY AND THE 500TH ANNIVERSARY
OF THE REFORMATION

Summary

In the context of the upcoming celebration of the 500th anniversary of the Reforma-
tion and modern epistemological dilemmas of the present postmodernity, the author shall
submit the question of the reality of ecumenical dialogue. How far, basing on the state of
scientific knowledge concerning medieval Christendom, the University and the scholastic
method, the influence of oriental Hellenistic culture on the education of the ideological
foundations of modernity and based on new discoveries on Aquinas concept of theology
and historical-critical method, the Churches of the ecumenical dialogue are able to verify
the foundation of Martin Luther’s theological position and make real progress in theolo-
gy? Are they able to make progress in ecumenical dialogue in the imperative of diagnosis
of the theologian faith in the faith of the Church of Christ and the Church of the Holy
Spirit?

Stowa kluczowe: wiara, M. Luter, Reformacja, sola fides, dialog ekumeniczny

Keywords: faith, M. Luther, Reformation, sola fides, the ecumenical dialogue
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Stanistaw Celestyn Napiorkowski OFMConv”

DUSZA KOSCIOLA'!

Tekst napisany na seminarium Stugi Bozego Ks. Doc. Wincentego Granata nie-
co ponad pot wieku temu. Prezentuje 6wczesny, przedsoborowy stan dyskus;ji
nad duszg Kos$ciota. Czyni to na podstawie rozprawy doktorskiej z rzymskiego
Angelicum: Marcial Versiani, De Spiritu Sancto Anima Corporis iuxta doctri-
nam Litterarum Encyclicarum ,, Mystici Corporis”, Curitibae (Brasilia) 1957.
Nauczanie encykliki Mystici Corporis Christi Autor prezentuje w kontek$cie
owczesnej teologii, dlatego jego rozprawa — mimo uptywu pédtwiecza — zacho-
wuje warto$¢ dla zainteresowanych tematem. Rowniez podejmujacy temat
duszy Kosciota w nauczaniu Soboru czy w okresie posoborowym z pozytkiem
1 wdziecznoscia siggng po Versianiego, ktory znakomicie utatwi odpowiedz na
pytania: ,,A co Sobor wniost? Czego uczono o duszy Kociota przed Vaticanum
11?7 Co nowego wnoszg teologowie po Vaticanum I1?”.

Ojciec Niebieski powierzyl Chrystusowi Panu wielkie zadanie: ubogaci¢ ludzi
Bozym zyciem taski, rozkwitajagcym w zycie niebieskie, oraz uczyni¢ ich uczest-
nikami uszczesliwiajacego zycia w wiecznej chwale wedtug najglebszych swych
planow. Chrystus nie chciat sam doprowadzac do konca powierzonego Mu dzieta,
lecz przekazat je do ukonczenia Duchowi Swigtemu.

Duch Swiety dzialal w szczegdlny sposéb juz przy stworzeniu §wiata: ,,ornavit
caelos™, ,replevit orbem terrarum’; otrzymat tez specjalng misje udoskonalenia
Swiata®.

Stanistaw Celestyn Napiorkowski OFMConv — dogmatyk, emerytowany profesor KUL,
zamieszkaly obecnie w Niepokalanowie. Ostatnio (2014) zostat doktorem /onoris causa Uni-
wersytetu Opolskiego.

Tekst Dusza Kosciota zostat przygotowany jako praca seminaryjna przed poétwieczem (1963)
w II Katedrze Teologii Dogmatycznej, prowadzonej przez ks. doc. Wincentego Granata. Autor
m.in. funkcjami wyraza wdzigczno$¢ wobec Stugi Bozego za jego wyktady i seminaria, a takze
za cenng 1 skuteczng zachete do pisania, mimo ze nie byl jego promotorem.

2 Job 26,13.

3 Mdr1,7.

Leon XIII, Encyklika Divivum illud, 9.05.1897, w: Kundschreiben erlassen von unseren Heilig-
sten Vater Leo XIII, Freiburg im Breisgau.
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DUCH SWIETY — DUSZA MISTYCZNEGO CIALA CHRYSTUSA

Encyklika’, powotujac sie na stowa papieza Leona XIII, nazywa Ducha Swie-
tego ,,duszg Kosciota™.

Ducha Swictego nazywamy ,,duszg Ko$ciota” w znaczeniu przeno$nym, podob-
nie jak w znaczeniu przeno$nym mowimy o Kosciele jako o Mistycznym Ciele
Chrystusa. Versiani’ dochodzi do wniosku, ze ma tu miejsce analogia proporcjo-
nalno$ci niewlasciwej — analogia proportionalitatis impropriae — zwana rowniez
»analogia metaforyczng”. Opiera si¢ ona na pewnym podobienstwie, ktore zacho-
dzi migdzy analogatami. Na podstawie analogii metaforycznej méwimy np., ze
usmiecha si¢ cztowiek i usmiecha si¢ faka®.

Racje, z powodu ktorych Trzecig Osobg Boska nazywamy ,,dusza Mistycznego
Ciala Chrystusa”, sg nastgpujace:

1) Dusza jest duchem. Wprawdzie wszystkie Trzy Osoby Boskie sg duchem, lecz
tylko Trzecia Osoba Boska jest Tchnieniem Ojca i Syna i Ja zwykliSmy nazywac
Duchem, jak i Pierwsza — Ojcem, a Drugg — Synem.

2) Dusza daje cialu zycie. Duch Swiety ozywia Ciatlo Mistyczne darami
nadprzyrodzonymi.

3) Dusza cata przebywa w catym ciele i cata w poszczegdlnych jego czgsciach.
Duch Swigty przebywa w catym Ciele Mistycznym i w poszczegdlnych jego
cztonkach.

4) Dusza nie przebywa w czlonkach odcigtych od ciata. Duch Swigty opuszcza
cztonki odpadte od Mistycznej Glowy.

Jezeli w tek$cie wystepuje powolanie si¢ na ,.encyklikg”, bez blizszego okreslenia, chodzi
zawsze o encyklike Mystici Corporis Christi, 1943 [dalej: E].

¢ E220.

M. Versiani, De Spiritu Sancto Anima Corporis iuxta doctrinam litterarum encyclicarum
., Mystici Corporis”, Curitibae 1957, s. 34.

Za Arystotelesem i $w. Tomaszem z Akwinu zwykto si¢ dzieli¢ analogie na analogi¢ przydzia-
tu (analogia attributionis) i analogi¢ proporcjonalnosci czy proporcji (analogia proportionis),
ktora z kolei dzieli si¢ na wtasciwa (an. proportionis propriae) i niewlasciwa, czyli metaforycz-
ng (an. prop. impropriae seu metaphoricae). O. Krapiec tak wyjasnia pojecie analogii proporcji
wlasciwej: ,,Metafora, czyli przeno$nia, istnieje na skutek przeniesienia jakiej$ nazwy, oznacza-
jacej zdeterminowang tres¢, z jednej rzeczy na druga, ze wzgledu na jakie$ podobienstwo do
przedmiotu, ktéoremu ta nazwa przystuguje jako jego zwyczajny znak. Uzywamy wigc jednej
nazwy na oznaczenie wielu (przynajmniej dwu) rzeczy, z ktorych jednej nazwa ta przystuguje
dzigki jej wewngtrznej tresci, podczas gdy innym rzeczom przystuguje dzieki pewnemu podo-
bienstwu, jakie uchwyciliSmy w naszym poznaniu. I tak np. nazwa «u$miech» na mocy swej
wewnetrznej tresci realizuje si¢ tylko w cztowieku, w znaczeniu za$ przenosnym mowi si¢
o u$miechu stonca, kwiatow, taki itp. W tej analogii istnieje relacja przynajmniej dwu proporcji
(stosunkow) /to do tego ma si¢ tak, jak to do tego/, z tym zastrzezeniem, ze jeden czton relacji
wyraza istotng, wewnetrzng tres¢, ktorg przydzielamy drugiemu cztonowi relacji nie dowolnie,
ale na skutek podobienstwa do cztonu pierwszego” (Teoria analogii bytu, Lublin 1959, s. 27).
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5) Dusza jednoczy wszystkie cztonki ciata w jedna cato$é. Duch Swiety podobna
role spelnia w Mistycznym Ciele Chrystusa’.
6) Dusza uszlachetnia ciato cztowieka. Duch Swiety uswieca cztonki Mistycznego

Ciata Chrystusa.

Mozna wskazywac¢ jeszcze na inne racje, ktore uzasadniaja nazywanie Ducha
Swietego ,,dusza Mistycznego Ciata Chrystusa”. Versiani na pytanie, dlaczego
wlasnie Trzecia Osoba Boska jest dusza Mistycznego Ciata Chrystusa, odpowiada:
,,albowiem jest Duchem, jest Zyciem, jest Mitoscia, jest Darem™°.

DUCH SWIETY — DUCHEM CHRYSTUSA

Encyklika nazywa Ducha Swietego ,,Duchem Chrystusa™'! lub ,,Duchem Odku-
piciela naszego™'2. Jesli bowiem Duch Swicty zamieszkuje w cztonkach Mistycz-
nego Ciata, to w nieskonczenie pelniejszej mierze w $wietej Glowie tego Ciata
— w Chrystusie, najpierw w Glowie, potem dopiero w cztonkach, a w cztonkach
tylko przez Glowe. Nigdy nie przebywa w czlonkach, azeby ich przez swoja
obecno$¢ nie zjednoczy¢ z Chrystusem i nie upodobni¢ do Niego'.

Sw. Pawel niejednokrotnie przyznaje Duchowi Swigtemu te same czynnosci,
ktore spetnia Chrystus Pan:

— usprawiedliwienie w Chrystusie: ,,A jezeli szukajac usprawiedliwienia w Chry-
stusie i sami okazaliScie si¢ grzesznymi, to czyzby Chrystus pomagat do
grzechu?”'%;

— usprawiedliwienie w Duchu Swietym: ,,A niektérzy z was tym byli, alescie
obmyeci, uswieceni i usprawiedliwieni w imi¢ Pana naszego Jezusa Chrystusa
i w Duchu Boga naszego™';

— us$wiecenie w Chrystusie: ,,Pawel... do uswieconych w Chrystusie Jezusie...”'¢;

— u$wigcenie w Duchu Swietym: ,,Czynnos¢ $wicta przez gloszenie Ewangelii
Bozej sprawuje¢, aby ofiara pogan byla przyjeta i poswiecona przez Ducha
Swietego™'7;

Por. M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 34.

Tamze: ,,nam est Spiritus, est Vita, est Amor, est Donum”.
11 E 218, 235, 236, 238, 244, 247.

12 E 223.

13 M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 34-35.

4 Gal 2,17.

15 1 Kor 6,11.

161 Kor 1,1-2.

7 Rz 15,16.
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naznaczenie w Chrystusie: ,,W nim tez i wy, gdy ustyszeliscie stowo prawdy
(Ewangelie zbawienia waszego), uwierzywszy wen, naznaczeni byliscie pie-
czecig obiecanego Ducha Swigtego...”'s;

naznaczenie w Duchu Swietym: ,,A nie zasmucajcie Ducha Swictego Bozego,
ktorym naznaczeni jestescie na dzien odkupienia™'’;

obrzezanie w Chrystusie: ,,Bo w nim cata petno$¢ bostwa zamieszkuje cielesnie.
I jestescie napetnieni w nim, bo on jest glowa wszystkich ksigstw i zwierzch-
nosci. W nim tez zostaliscie obrzezani, nie tym obrzezaniem wykonywanym
reka przez odjecie (czesci) ciala, ale obrzezaniem Chrystusowym™?;
obrzezanie w Duchu: ,,Nie ten bowiem jest zydem, ktory jest nim na zewnatrz...
Ale ten jest zydem, ktory jest nim w skrytosci, i ten jest obrzezanym w sercu
i w duchu, a nie wedtug litery”?!;

trwanie w Panu: ,,Przeto, bracia moi najdrozsi i ukochani, wesele moje i korono
moja, w ten sposob trwajcie w Panu, najmilsi’?;

trwanie w Duchu: ,,Tylko sprawujcie si¢ w sposob godny Ewangelii Chrystu-
sowej, aby, gdy przybede i ujrze was, czy tez z oddalenia styszat o was, ze
trwacie jednomys$lni w jednym duchu wspotpracujac z wiarg Ewangelii”?;
uczestnictwo w Synu: ,,wierny Bog, przez ktorego jestescie wezwani do wspol-
noty syna jego Jezusa Chrystusa Pana naszego”*;

uczestnictwo w Duchu Swietym; ,,Laska' Pana naszego Jezusa Chrystusa
i mito$¢ Boza, i uczestnictwo Ducha Swictego niech bedzie z wami wszystki-
mi. Amen”?,

Podobnie mowi §w. Pawet o wierze, sprawiedliwo$ci, mitosci i rado$ci, wiazac

te cnoty z Chrystusem i Duchem Swigtym?.

W wielu miejscach podkresla apostot $cista wiez miedzy Synem i Duchem

Swietym. Nazywa tez Ducha Swietego ,,Duchem Chrystusa”, np.: ,, Wy jednak nie
w ciele jestescie, ale w duchu, jesli tylko Duch Bozy przebywa w was. A jesli kto
Ducha Chrystusowego nie ma, ten do niego nie nalezy”?’. ,,A jezeli duch tego, ktory
wzbudzit z martwych Jezusa, przebywa w was, ten, ktory z martwych wzbudzit —
Jezusa, ozywi i wasze $miertelne ciata duchem swym w was przebywajacym”?.

27
28

Ef 1,13.

Ef 4,30.

Kol 2,9-11.

Rz 2,28-29. Tekst grecki lepiej wyraza t¢ mysSI.

Flp 4,1.

Flp 1,27.

1 Kor 1,9.

2 Kor 13,13.

Wybér tekstow $w. Pawla za: J. Lebreton, Les origines du dogme de la Trinité, Paris 1910,
s. 328, za: M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 35, nota 37.
Rz 8,9.

Rz §,11.

212 TwP 9,1 (2015)



TwP 9,1 (2015) - dokumentacja

Jest ,,Jedno ciato i jeden Duch”?. Duch rozprowadza taske po catym ciele: ,,Sg
rozne dary taski, lecz tenze Duch™’. Czyni to harmonijnie wedhug swojej woli:
,udzielajac kazdemu z osobna, jako chce™!.

Boég posyta Ducha Syna swojego w serca wiernych. Przebywa tenze Duch
w Ciele Chrystusa i tak niewypowiedzianie $cisle jednoczy si¢ z Nim, ze niekiedy
Apostot zamiennie uzywa imienia ,,Chrystus” i ,,Duch: ,,A jesli kto ducha Chrystu-
sowego nie ma, ten do niego nie nalezy’**. ,,A Pan jest Duchem™. ,A my wszyscy
z odkryta twarzg patrzymy, niby w zwierciadle, na chwate Panska i przemieniamy
si¢ w tenze obraz, z jasno$ci w jasno$¢ jakby od Ducha Panskiego™.

Duch Swiety ozywiajacy Mistyczne Ciato Chrystusa jest w szczegdlny sposob
Duchem Chrystusa, takze jako czlowieka. Ptynie to stad, ze Duch Swiety w sposob
zupelie wyjatkowy zamieszkuje w najswietszym cztowieczenstwie Chrystusa,
tak ze z Chrystusa, jako ze zrddta, sptywa na innych?.

Pan Jezus dlatego nazywa si¢ ,,Chrystusem”, ze zostal namaszczony (unctus)
Duchem Swietym: ,,A Jezus peten Ducha Swigtego wrocit znad Jordanu...”.
,Duch Panski nade mna, dlatego mnie namascit, abym glosit ewangeli¢ ubogim™’.

Sw. Pawel Apostot nazywa Chrystusa duchowg skala, z ktorej wszyscy pili
Ducha Swietego: ,,] wszyscy pozywali tenze pokarm duchowy; i wszyscy pili
tenze napoj duchowy, a pili z opoki duchowej, ktora im towarzyszyta, a opoka
byt Chrystus™.

Napojem duchowym jest Duch Swiety: ,,Albowiem jak jedno jest ciato, a czton-
kéw ma wiele 1 wszystkie cztonki ciala, chociaz jest ich wiele, przeciez jednym
sg cialem, tak i Chrystus. Gdyz w jednym Duchu wszyscy ochrzczeni bylismy
w jedno cialo, czy to zydzi, czy poganie, wolni czy niewolnicy: i wszyscy jednym
duchem byliSmy napojeni™.

Od Wecielenia do Krzyza Duch Swiety towarzyszy Chrystusowi Panu, bio-
rac udzial w Jego zbawczym dziele®. Ojciec Swicty Leon XIII pisze, ze dzieta
Wecielenia, z ktérego bije blask Bozych tajemnic doskonatosci, chociaz dokonata
cata Trojca Przenajs$wictsza, to jednak przypisuje si¢ je Duchowi Swigtemu jako

¥ Ef44.

300 1 Kor 12,4.

311 Kor 12,11.

2 Rz8,9.

3 2 Kor 3,17.

3 2Kor 3,18.

35 Por. S. Tromp, Corpus Christi quod est Ecclesia. Introductio generalis, Romae 1946, s. 81.
% Fk4,1.

37 Lk 4,18.

3 1 Kor 10,3-4.

¥ 1 Kor 12,12-13.

40 Por. Leon XIII, Encyklika Divivum illud, 19.05.1897, w: Kundschreiben, s.79nn.
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Jego wilasne dzieto (tamquam proprium)*': ,pierwej nizli si¢ zeszli, okazato sig,

ze poczeta z Ducha Swigtego™?; ,.co si¢ z niej poczeto, z Ducha Swigtego jest™.
,Stusznie — méwi Ojciec Swiety — tajemnice Stowa Wcielonego przypisuje

sie Duchowi Swietemu, gdyz jest to najwigksze dzieto mitosci Ojca i Syna™*.

Wyniesienie natury ludzkiej do osobowego zjednoczenia z Osoba Stowa, ktore
dokonato si¢ we Wcieleniu, jest taskg catkowicie niezastuzong przez stworzenie,
jest catkowicie i zupetnie taska. Laske za$ zwyklismy wigza¢ z Duchem Swietym®.
Duch Swicty uswigcit i ubogacil swoimi darami dusze Chrystusa®.

Roéwniez krwawa Ofiare Krzyza ztozyt Chrystus Ojcu Niebieskiemu przez
Ducha Swietego: ,.ktory przez Ducha Swietego samego siebie bez skazy ofiarowat
Bogu...”". Encyklika za$ zwraca uwagg, ze Chrystus krwig swoja wystuzyt nam
Ducha Swietego na krzyzu*.

DZIALANIE DUCHA SWIETEGO W KOSCIELE, MISTYCZNYM
CIELE CHRYSTUSA

Dziatanie Ducha Swietego przejawia podwoéjny charakter: raz rzuca sie w oczy,
jest potezne i zdumiewajace w skutkach zewngtrznych, innym razem — ciche
i tajemnicze — cho¢ réwnie potezne, wymyka si¢ spod obserwacji. O pierwszym,
wspaniatym wylaniu sie Ducha Swictego na Kosciét mowi Ojciec §w. Leon XIII:
W tymze dniu [Zestania Ducha Swigtego — S.C.N.] Duch Swigty poczat uboga-
ca¢ swymi darami mistyczne Ciato Chrystusa, owym dziwnym wylaniem, ktore
kiedy$ widziat Joel, prorok™.

Kosciot pierwotny byt cigglym $wiadkiem wspaniale uzewnetrzniajacego si¢
dziatania Ducha Swietego: méwienie jezykami, cuda apostotdw, prorokowanie,
nadzwyczajne rozszerzanie si¢ Dobrej Nowiny.

Pézniej dziatanie Ducha Swictego nie rzucato si¢ tak mocno w oczy, nie narzu-
calo si¢ z taka sita. Niemniej od czasu do czasu wybucha potgznym plomieniem,
np. w zyciu $wigtych. Papiez Pius XI zwraca wagg na posta¢ §w. Jana Vianneya.
Aczkolwiek wattej konstrukcji, nie uczony i niezdolny (,.exilis figura corporis,
indoctus, incultus”), dziatanie Ducha Swietego dziwnie w nim rozbtysto, czyniac

4 Tamze, s. 89.

2 Mt 1,18.

Mt 1,20.

4 Leon XIII, Encyklika Divivum illud, s. 89.

45 Tamze. Laska — wedlug Leona XIII — jest ,,munus veluti proprium Spiritus Sancti” — zadanie
niejako wlasciwe Duchowi Swigtemu.

Tamze.

47 Hbr 8,14.

4 _hunc proprio effuso cruore Christus nobis in cruce promeruit” (E 219).

4 Joel 2,28-29.

46
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go niestychanie do$wiadczonym rybakiem ludzi®*. Zwykle jednak dziatanie Ducha
Swictego jest niedostrzegalne, wewnetrzne i tajemnicze: ,,Jak wiele i w jaki sposob
Duch Swiety dziala w poszczegélnych duszach, jest to godne podziwu, chociaz
dla umystu przedstawia to niejaka trudno$¢ do zrozumienia, dlatego ze wymyka
si¢ ono spod naszej obserwacji’!.

W rozwazaniach nad Duchem Swietym, zyjacym i dzialajacym w Kosciele jako
mistycznym Ciele Chrystusa, podkresla sig, iz Duch Swiety w nim zamieszkuje,
stanowi wiez, ktora Kosciot od wewnatrz jednoczy i1 zespala, jest zrédtem Bozego
zycia i prawdy.

ZAMIESZKANIE DUCHA SWIETEGO W KOSCIELE,
MISTYCZNYM CIELE CHRY SIUSA

Bog przebywa (jest obecny) we wszystkich rzeczach przez swoja moc — per
potentiam — o ile wszystko poddane jest Jego wiladzy, przez swa obecnos¢ —
per praesentiam, o ile wszystko odkryte jest przed Jego oczyma, przez istot¢ — per
essentiam, jako przyczyna istnienia wszystkiego®.

,,B0g przez taske zamieszkuje w duszy sprawiedliwej jak w §wigtyni, w sposob
catkowicie wewnetrzny i szczegdlny” — pisze Ojciec Swiety Leon XIII. To za$
polaczenie, ktore nazywamy zamieszkaniem, tylko pod wzgledem warunkow, czyli
stanu, rézni si¢ od owego (zamieszkania) polaczenia, ktorym Bog uszczesliwia
niebian. I chociaz prawda jest, ze cata Trdjca Przenajswigtsza dokonuje zamiesz-
kania (,,ad eum veniemus et mansionem apud eum faciemus”, J 14,23), a to jednak
wiazemy w szczegolny sposob z Duchem Swigtym®.

Slady potegi i madro$ci Bozej pozostaja nawet w grzeszniku, lecz mitos¢, ktora
jest jakby cecha wlasciwa Duchowi Swigtemu, znalezé mozna jedynie w duszy
sprawiedliwego. ,,Dlatego Apostot, kiedy sprawiedliwych nazywa §wiatynig Boga,
nie méwi wyraznie o Ojcu czy Synu, lecz o Duchu Swigtym: «Annescitis quoniam
membra vestra templum sunt Spiritus Sancti, qui in invobis est, quem habetis
a Deo?»” — ,,Czyz nie wiecie, ze czlonki wasze sa $wiatynie Ducha Swigtego,
ktory w was przebywa, ktorego macie od Boga?” (1 Kor 6,19)*.

Nie nalezy dnia Zielonych Swiat uwazaé za poczatek zamieszkania Ducha
Swietego w duszach sprawiedliwych. Duch Swiety napeiat swoja obecnoscia
dusze prorokéw, Zachariasza, Jana Chrzciciela, Symeona i Anny. W dniu Zielonych

S0 Pius XI, Homilia Praeclara nobis, 31.05.1925 (w czasie kanonizacji bt. Jana Vienneya

i bl. Jana Eudesa), AAS 17 (1925), s. 224n.
I Leon XIII, Encyklika Divivum illud, s. 97.
52 S. Thomas Aquinas, Summa Theologiae, 1, 8, 3 c.
53 Leon XIII, Encyklika Divivum illud; por. takze Leon XIII, Litterae apostolicae Provi da Matris,
5.05.1896: ,,Spiritus Sanctus Ecclesiam perpetua praesentia confirmans [...]”°, Rundschreiben.
% Leon XIII, Encyklika Divivum illud.
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Swiat za$ obficiej zstapil na wiernych, pomnazajac swoje dary. Nie mozna mowié,
ze w tym wielkim dniu rozpoczeto si¢ zamieszkanie Ducha Swietego w Kosciele
w duszach $wictych®.

Versiani czyni uwage, iz zamieszkanie Ducha Swietego w Glowie i cztonkach,
stanowi racje, dlaczego Duch Swiety jest dusza Kosciota®.

WIEZ JEDNOSCI — VINCULUM UNIONIS

Dziatanie Ducha Swigtego w Mistycznym Ciele Chrystusa, ktorym jest Ko$ciot,
przejawia sie rowniez w tym, ze jednoczy je swoja obecnoscia, Sw. Tomasz pisze:
,[Duch Swiety] jeden i numerycznie ten sam, caly Ko$ciot napetnia i jednoczy™".

A w komentarzu do Ewangelii $w. Jana podkresla, iz jeden i ten sam Duch
Swiety jest w Chrystusie i napetnia wszystkich $wietych, chociaz dary nadprzy-
rodzone inne sg w Chrystusie, a inne w nas — oraz, ze jedno$s¢ Ducha powoduje
jednosé w Kosciele™.

Za podstawe jednos$ci w Mistycznym Ciele Chrystusa nie mozna uwazac taski,
chociaz by$Smy nazwali ja ,,laska Glowy” — gratia Capitis, a to dlatego, ze inna
moze by¢ taska w Glowie, inna w czlonkach, np. w Glowie Mistycznego Ciata
Chrystusa nie ma wiary i pokuty. Za wi¢z jednosci — vinculum unionis — nalezy
uwazaé Ducha Swietego, ktory jest Duchem Chrystusa. Mieszka w Glowie w calej
petni i mieszka w cztonkach wedlug miary daru Chrystusowego®.

Versiani dostrzega tu pigkng analogi¢ do zycia Trojcy Przenajswigtszej. Syn
pochodzi od Ojca, Ojciec rodzi Syna. Duch Swiety pochodzi od Ojca i Syna. Duch
Swiety w Tréjcy Przenajswietszej zamyka krag Bozego zycia w pochodzeniach.
Laczy dwie Osoby Boskie wspolnym od nich pochodzeniem. Ten sam Duch jed-
noczy cztonki Mistycznego Ciata Chrystusa tajemniczymi, lecz silnymi wigzami®.

ZRODLO ZYCIA — SPIRITUS VITAE

55 Tamze. ,,Certum quidem est, in ipsis etiam hominibus iustis, qui ante Christum fuerunt, inse-

disse per gratiam Spiritum Sanctum, quemadmodum de prophetis, de Zacharia, de Joanne Bap-
tista, de Simeone et Anna scriptum accepimus; quippe in Pentecoste non ita se Spiritus Sanctus
tribuit, ut tunc primum esse sanctorum inhabitator inciperet, sed ut copiosius inundaret, cumu-
lans sua dona, non inchoans, nec ideo novus opere, quia ditior largitate” (S. Leo Magnus, Hom.
3 de Pent.).

»s[-..] Spiritum Sanctum esse animam Ecclesiae ratione inhabitationis — in membris [...] in mem-
briss sicut in capite” (M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 85).

,qui [Spiritus Sanctus] unus et idem numero totam Ecclesiam replet et unit” (De Veritate,
294).

,quia licet dona habitualia alia sint in nobis quamin Christo, tamen Spiritus Sanctus qui est in
Christo unus et idem replet omnes sanctos [...]. Nam unitas Spiritus facit in Ecclesia unitatem”
(In Joannen, c. 1, lect. 9).

M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 99.

%0 Tamze, s. 100.

56
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Przebywanie Ducha Swietego w Mistycznym Ciele Chrystusa plodne jest
w $wigte owoce taski, §wietosci i nadprzyrodzonych darow. To przebywanie spra-
wia, ze w organizmie Ko$ciota jest i bujnie rozkwita zycie Boze.

,Zamieszkanie Ducha Swietego w poboznych duszach — pisze Leon XIII —
sprowadza na wiele sposobow bogactwo niebianskich daréw [...], dlatego mowi
$w. Augustyn, ze przez otrzymanie Ducha Swietego cztonki Chrystusowe zyskuja
liczne potrzebne im dary (De Trinitate 1.15, c. 39)”°!,

Duch Swiety jako dusza Mistycznego Ciata Chrystusa stanowi najwyzsza,
powszechna, cho¢ niewidzialng zasade¢ zycia, czyli Zywotne Zrodlo zycia tegoz
Ciala. We wszystkich przejawach nadprzyrodzonego zycia Kosciota obecny jest
Duch Swiety. We wszystkich — w tych najmniejszych i najprostszych i w tych
najwigkszych, ktore wznosza si¢ na szczyty, dotykajac niemal granic wizji uszczg-
sliwiajacej. Dlatego $w. Pawet powiada, iz nawet imienia Jezus nie zdotamy wymo-
wi¢ w ten sposob, aby nam pomogto do zbawienia, jak tylko w Duchu Swietym®2.
Wszelki ruch stworzenia do swego celu nadprzyrodzonego ptynie od Ducha Swie-
tego, ktory jest zrodtem wszelkiego zycia Bozego w Mistycznym Ciele®.

,Duch Swiety — pisze Versiani — nazwany jest w encyklice dusza nie tylko
dlatego, iz daje taske uswiecajaca, lecz ze stanowi poczatek jakiegokolwiek dzia-
lania rzeczywiscie zbawiennego, tzn. takiego, ktore wnosi chociazby najmniejsza
zastuge na zycie wieczne,

,Poczatek jakiegokolwiek dziatania rzeczywiscie zbawiennego” — to sformu-
towanie — zdaje si¢ — najlepiej wyraza sens zdania, iz Duch Swiety jest ,,zrodtem
zycia w Mistycznym Ciele Chrystusa”. Wszystko, co w Kosciele zbawiennego,
nadprzyrodzonego, Bozego..., nie od ludzi bierze poczatek, lecz ptynie z Bozego
zrodta — od Ducha Swietego. Rozprowadzenia tego zycia, ktore w tonie Trojcy
Przenaj$wigtszej bierze poczatek, dokonuje Trzecia Osoba Boska w sposob zupet-
nie wolny ,,udzielajac kazdemu z osobna jako chce”®.

1 Leon XIII, Encyklika Divivum illud.

©2 1 Kor 12,3.

6 Agitur de principio, non quovis, sed supremo — seu fonte, consequenter universali, et invisibili
seu inadespectabili, ubi S. Thomas diceret «ultimum complementum»” (I p., q. I, a. 9 ad 2).
Agitur de principio supremo vitali. Intime praesens esse et operari debet in quovis manifestatio-
ne hujus excellentis vitae quae est vita Corporis Mystici. Et id, a promis et remotissimis mani-
festationibus ad ea usque quae quasi ad limina visionis beatificaec ducunt. Rememorandum quod
S. Paulus dixit ne quidem nomen Jesus salutariter nos invocare posse nisi in Spiritu Sancto
(1 Cor. XII, 3). Totus ergo motus creaturae in finem suum ultimum supernaturalem (Cf. IV
C.G., c. XX-XXII). M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 98n.

,Praeterea Spiritus dicitur in Encyclicis anima non tantum in quantum dat gratiam habitualem
sed in quantum principium cuius vis actionis realiter salutaris, id est actio, quae habeat aliquod
— etami minimum et infimum meritum in ordine ad vitam aeternam” (tamze, s. 104).

% 1 Kor 12,11.

64
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,»Sposob rozprowadzania daréw nadprzyrodzonych podobny jest w pewien
sposob do wplywu duszy w ciele fizycznym. Uzalezniony jest od miejsca, ktore
cztonki zajmuja w Ciele, oraz od stopnia ich duchowego zdrowia. Duch Swiety
dziata w kazdym cztonku, bowiem jest w nich zrodtem wszelkiej czynnosci zba-
wiennej — osobiscie oraz przez postuge cztonkdéw wyzszych”®,

Roézne dary roznym daje cztonkom w niejednakowej mierze. W niektdére dusze
wlewa przebogata obfitos¢ daréw niebieskich; tgczy w nich najwyzszg swigtosc
zycia z cudownymi wprost owocami prac apostolskich. Innym udziela si¢ mniej
hojnie®’.

On prosi za nami wzdychaniem niewymownym®.

On taska i darami swymi przyozdabia nas przede wszystkim w sakramentach:
,,On jest odpuszczeniem wszystkich grzechow”®.

,....odpuszczenie za$ grzechéw dokonuje sie przez Ducha Swietego™.

On niedostrzezenie i cicho dziata w duszy przez napomnienia i natchnienia, na
co zwrocil uwage papiez Leon XIII:

,,Posrod darow [Ducha Swietego — S.C.N.] sa tajemne owe natchnienia i napo-
mnienia, ktore Duch Swigty wzbudza czestokro¢ w umystach i duszach. Gdyby
je usuna¢, nie byloby ani poczatku dobrego zycia, ani postepu, ani osiggnigcia
zbawienia wiecznego”. Pismo Swigte na swoich stronach przyréwnuje je niekie-
dy do lekkiego szeptu nadchodzacego wietrzyku, poniewaz niezmiernie trudno
uchwyci¢ tego rodzaju glosy i poruszenia dokonujace si¢ w duszy. Doktor Anielski
trafnie porownuje je do poruszen serca, ktore cata swoja moc skrywa w organizmie
zywym: ,,Serce posiada pewien ukryty wplyw i dlatego do serca przyréwnujemy
Ducha Swigtego, ktéry niewidocznie ozywia i jednoczy kosciot (S.7h., 3, g. 8,
a. 1,ad 3)”".

Duchowi Swictemu zawdzigczamy $wiatto, gorliwo$¢ w stuzbie Bozej, moc
duchowg’.

6 Dispensatio haec procedit secundum rationem quae assimilatur influxui animae in corpus

physicum. Dispensatio quae membris fit procedit [...] secundum locum quemilla in Corpore

occupat et secundum cujusque eorum sanitatis spiritualis gradus. Spiritus agit in unum quodque

membrum — nam in illis est cujus vis salutaris actus principium — per Seipsum et per ministe-

rium superiorum” (M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 104n).

,[...]Jalia in aliis operetur unus atque idem Spiritus, dividens singulis proutvult (1 Cor., XI 1,11)

— nec similia omnibus dona, nec simili demensa modo, suppetunt ac constant; in quorundam

vero animis tanta numerum caelestium insidet ubertas tantacque efficacitatis, ut iidem cum

maxima vitae sanctimonia mirabiles prorsus apostolatus fructus coniungant” (Pius XII, Hom.

Praeclara nobis).

% Rz 8,26.

8 quia ipse est remissio omnium peccatorum” (in Miss. Rom., Fer. I post Pent. Postcommunio).

70 remissio autem peccatorura fit per Spiritum Sanctum, tamquam per donum Dei” (S.Th., 111, 3,
8 ad 3).

"I Leon XIII, Encyklika Divivum illud, s. 103.

2 Jeden z najpickniejszych tekstow o dziataniu Ducha Swictego w Kosciele: ,,[Spiritus Sanctus...]
Ecclesiam perpetua praesentia confirmans; ex quo, vivo sanctitatis fonte, regeneratae animae

67
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On wraz z taska uswigcajacag wprowadza do duszy siedem swoich dardéw:
madrosci, rozumu, rady, mestwa, umiejetnosci, poboznosci i bojazni Bozej”,
ktore usposabiaja dusz¢ do chetnego postuszefistwa Jego woli. On przyozdabia
dusze swymi owocami, ktorych §w. Pawet wylicza dwanascie: ,,A owocem Ducha
jest mitos¢, wesele, pokdj, cierpliwos¢, uprzejmos¢, dobro¢, wspaniatomy$lnose,
taskawos¢, wierno$¢, skromnosé, wstrzemiezliwosé, czystos¢™’.

,.Nie sposob stowem wyrazié, jakie jest to dzieto Bozej taski w ludzkich du-
szach””. Nie inaczej dziata Duch Swiety w Mistycznym Ciele Chrystusa.

ZRODLO PRAWDY — SPIRITUS VERITATIS

Tworca Kosciota, Glowa Mistycznego Ciata, Chrystus Pan, zlozyt w swym
Kosciele skarby taski i Boski dar prawdy. Przekazal Kosciotowi swoja nauke,
ktorej Kosciot jest strézem i nauczycielem. ,,Z Bozego ustanowienia Kosciét ma
obowiazek jak najtroskliwiej strzec catego i nienaruszonego depozytu Boskiej
wiary i czuwac ustawicznie nad zbawieniem dusz, jak rowniez z najwyzsza troska
usuwac wszystko, co sprzeciwia si¢ wierze lub w jakikolwiek sposob moze narazi¢
zbawienie dusz na niebezpieczenstwo. Przeto Koscidt na mocy wladzy otrzyma-
nej od swego Tworcy ma nie tylko prawo, lecz rGwniez obowigzek nie tolerowac
zadnego bledu, ale ma je wskazywac i potepiaé, jesli tego wymaga calos¢ wiary
i zbawienie dusz”.

W wypehianiu tego niezwykle odpowiedzialnego i nadzwyczaj trudnego zada-
nia wspiera Ko$ciot Duch Swiety, udzielajgc mu daru nieomylnosci.

Kosciot jest niecomylny w osobie nastgpcy sw. Piotra na jego stolicy w wypad-
kach, gdy papiez uroczyscie okresla naukg wiary i obyczajow ex cathedra’,
nastgpnie Ko$cidt jest nicomylny w potwierdzonej przez papieza nauce soborow
odbywajgcych sie w tgcznos$ci z papiezem’ oraz w tym, co zwykle nauczanie
rozproszonego po catym $wiecie Ko$ciota podaje jako objawione przez Boga™.

in divinam adoptionem filiorum, mire ad aeterna augentur et perficiuntur. Siquidemex multi-
formi Spiritus gratia divinum in eas lumen et ardor, sanatio et robur, levamen et requies, omnis
que prosequendae bonitati sanimus, sancteque factor umfecundi tasperenni munnere derivantur.
Idem denique Spiritus virtute sua in Ecclesia sic agit, ut mystici huius corporis quemad modum
caput est Christus, ita ipsemet corapta possit similitudine appellari: nam cor habet quamdam
influentiam occultam; et ideo cordi comparatur Spiritus Sanctus qui invisibiliter Ecclesiam
vivificat et unit (S.7h., 111, 8,1 ad 3)” (Leon XIII, List apost. Provida Matris, 5.05.1895).

B oIz 11,1,

™ Ga5,22.

5 Leon XIII, Encyklika Divivum illud.

7 Pius XII, List Gravissima inter, 11.12.1962.

77 Wedtug okreslenia Soboru Watykanskiego 1.

8 Denz. 164, 173,212, 226nn, 250.

7 Pius XII, List Tuas Libenter ad archip. Monaco Frisingensem, 21.12.1863, Denz. 1683.
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Ojcowie II Soboru w Nicei (787), skierowanego przeciwko obrazoburcom,
wyjasnili, dlaczego ida wiernie droga wytyczang przez nauke ,,$wietych Ojcow”
i tradycje¢ Kosciola: ,,albowiem wiemy, iz owa [tradycja — S.C.N.] jest z Ducha
Swietego, ktory bez watpienia mieszka w Kosciele™.

Podobnie moéwi Sobor Trydencki: ,,Przeto sam §wiety Synod przez Ducha
Swietego pouczony™!, wyrazajac tymi stowami prawde, iz Trzecia Osoba Tréjcy
Przenajs$wigtszej sprawuje w Mistycznym Ciele Chrystusa szczeg6lng misj¢ stroza
prawdy: ,,A ja — modlit si¢ Chrystus Pan — prosi¢ bede Ojca i innego Pocieszyciela
da wam, aby pozostal z wami na zawsze, Ducha Prawdy”®.

Picknie te mys$l wyrazil Ojciec Swiety Pius XI w homilii podczas kanonizacji
btogostawionych Jana Vianneya i Jana Eudesa: ,,0d tejze chwili [zestania Ducha
Swietego — S.C.N.], kiedy wieczne zycie i moc poczety krazyé w niepokalanych
zytach niepokalanej Oblubienicy Chrystusa dzigki wcigz obecnej pomocy Ducha
Swietego nie tylko uniknela ona jakiegokolwiek btedu, lecz owszem, rozsialta
i rozkrzewila po$rod rozrzuconych po ziemi narodow ziarna $wietej nauki i mitosci,
narodzita si¢ bowiem po to, by nies¢ zbawienie wszystkim ludom™®.

DUSZA NIESTWORZONA — DUSZA STWORZONA MISTYCZNEGO
CIALA CHRYSTUSA

Od $w. Roberta Bellarmina (1542-1621) coraz czeSciej mowi si¢ o duszy Koscio-
a jako o czyms$ stworzonym. Takze obecnie niektorzy teologowie, aby lepiej
wyjasni¢ tradycje i by¢ w zgodzie z jej wyrazeniami, moéwig o dwu duszach
w Kosciele: o duszy niestworzonej — Duchu Swietym, oraz o duszy stworzonej,
ktorg nie wszyscy jednakowo pojmuja.

Nawet encyklika Mystici Corporis Christi, ktora zupelnie wyraznie Ducha
Swietego nazywa ,,dusza Mistycznego Ciala Chrystusa”, nie przeszkadza niekto-
rym teologom uczy¢ o stworzonej duszy Kosciota. Na przyktad Emillio Sauras OP
zwraca uwagg, iz formuta ,,Spiritus Sanctus est anima”, ktora przynosi encyklika,
zresztg nie pierwsza, nie wyklucza formuly ,,gratia est anima” i $wiadomie zatrzy-
muje rowniez t¢ druga formule, uwazajac ja nawet za wlasciwsza. ,,Bog — pisze
Sauras — ozywia na drodze przyczynowos$ci sprawczej, a nie na drodze przyczy-
nowosci formalnej. Dusza za$ ozywia jako przyczyna formalna™,

80 Denz. 302.

81 Denz. 930.

8 J14,16n.

8 Praeclara Nobisi, s. 223.

84 Ya dijimos que Dios vivifica por via de causalidad efficiente y no por via de causalidad formal.
El anima, en cambio, vivifia como causa formal” (E. Sauras, E! Cuerpo Mistico de Christo,
Madrid 1925, s. 821).
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Tezy o stworzonej duszy Kos$ciota broni goragco Charles Journet. Stawia znak
rowno$ci migdzy mitoscig a taska, ktora jest dusza stworzong Kosciota. Powotuje
si¢ przy tym na $w. Tomasza®. Versiani, streszczajac wywody Journeta, pisze, ze
przyjmuje on dwie dusze, nie niezalezne od siebie, nie stojace na jednej ptasz-
czyznie, lecz jedng podporzadkowang drugiej®.

Journet podaje liczne teksty wielu autoréw przyjmujacych stworzong dusze
Kosciota. Sg to zdania z dziet Bellarmina, Bossueta, Billuarta, Perrona, de Groota,
Billota, Schultesa, z Katechizmu Piusa X, z Katechizmu Gasparriego i z ksigzki
Tyszkiewicza. Roznie w tych tekstach przyjmuje sie dusze stworzong Mistycz-
nego Ciata: jako wiare, mitos¢, taske uswiecajaca, wieczna asystencje Ducha
Swietego lub razem wiare, nadzieje i mitoéé albo wraz ze wszystkimi darami
nadprzyrodzonymi®.

Versiani, ktory nie przyjmuje stworzonej duszy w Mistycznym Ciele Chry-
stusa, cytuje znowu innych teologdw, ktorzy albo Ducha Swietego uwazaja za
dusze Kosciota, albo wprost odrzucajg pojecie duszy stworzonej Kosciota. Sg to
nastepujacy autorzy: Beumer, Goyevaerts, Feckes, Liege, Tromp, Vauthier, Mura®®.

Jedni i drudzy maja swoje racje, ktérym trudno odmowic¢ stusznosci. Jednak
wydaje sig, ze encyklika przemawia raczej na korzys¢ tych, ktérzy przyjmuja
jedna, niestworzong dusz¢ w Mistycznym Ciele Chrystusa, ktorg to dusza jest
Duch Swiety.

THE SOUL OF THE CHURCH

Summary

The author takes a closer look concerning the soul of the Church based on the disser-
tation of: Marcial Versiani, De Spiritu Sancto Anima Corporis iuxta doctrinam Litterarum
Encyclicarum “Mystici Corporis”, prepared by the Angelicum in Rome, and published in
Brasil (Curitiba 1957). — According to Versiani’s synthesis, the Holy Spirit is the Soul of
the Mystical Body of Christ (here the author gives reasons why) and the Soul of Christ.
Taking on different forms of activity in the Church which is the Mystical Body of Christ:
the Holy Spirit lives in and is its Bond of Union (Vinculum Unionis), Source of Life
(Spiritus Vitae) and Source of Truth (Spiritus Veritatis). — Other than the Holy Spirit as
— the uncreated soul of the Church — some theologians hold that there is a second, creat-
ed soul of the Church (Bellarmin, Bossuet, Billuart, Perron, de Groot, Billot, Schultes,
Tyszkiewicz, Sauras), though some understand it to be faith, hope, love, sanctifying grace,

85 [..] et I'on devra définir ’ame créée de 1’Eglise en disant qu’elle est la grace christique et

Christo conformante, parvenue, sous la loi nouvelle, a sa pleine éclosion. Saint Thomas dit
que la vie de ’ame formellement, c’est la charité. Cela vaut de toute I’Eglise [...]” (Ch. Jauret,
L’Eglise du Verbe Incarnée, t. 11, s. 647).

M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 93.

87 Ch. Jauret, L’Eglise, t. 11, s. 566-569.

8 M. Versiani, De Spiritu Sancto, s. 93.

86
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and the never ending assistance of the Holy Spirit while others see it as faith, hope, love
together with all the supernatural gifts.

Stowa kluczowe: dusza Kosciola, Granat Wincenty, eklezjologia, Mystici Corporis
Christi, pneumatologia, Versiani Marcial

Keywords: Soul of the Church, Granat Wincenty, Mystici Corporis Christi, Versiani
Marcial
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RECENZJE

Ks. Wincenty Granat, Laski petna, Pan z Tobq. Studia teologiczne o Bogurodzicy,
oprac. i przygotowata do druku Halina Irena Szumit, Wydawnictwo Diece-
zjalne 1 Drukarnia w Sandomierzu 2014, ss. 209.

W 2013 roku to samo sandomierskie wydawnictwo podarowato nam trzy pozy-
cje poswigcone ks. Wincentemu Granatowi: 1) ks. Zdzistaw Janiec, ks. Tomasz
Lisiecki, Halina Irena Szumit, Na szlakach wiary ze stugg Bozym ks. Wincentym
Granatem. Czytanki majowe; 2) Sprawiedliwy z wiary zy¢ bedzie. Ks. Wincenty
Granat — swiadek wiary. Materialy z sesji poswigeconej Studze Bozemu w 33. rocz-
nice smierci. Sandomierz, 11 grudnia 2012 roku, red. ks. Zdzistaw Janiec;
3) Halina Irena Szumit, Czlowiek wiary. Stuga Bozy ks. Wincenty Granat. Nieco
wczesniej (2001) opublikowano w Sandomierzu ksiazke Eucharystia Misterium
Bozej obecnosci. Wybor i opracowanie H.1. Szumit, trzy lata pdzniej Wybor mysli
ks. Wincentego Granata Zy¢ prawdg w mitosci, a rok pozniej w Wydawnictwie
KUL ksiazke Dziatalnosé naukowa ks. prof. Wincentego Granata, z opracowaniem
jego dziatalnosci dydaktycznej i naukowo-wydawniczej oraz z jego bibliografia
podmiotowa i przedmiotowa wraz z bibliografig prac dyplomowych o teologicznej
mysli ks. W. Granata. Jeszcze wczesniej (1993) Halina I. Szumil w Wydawnictwie
$w. Krzyza w Opolu wydata wtasng rozprawe Deo et Ecclesiae. Zycie i dziatalnosé
ks. Wincentego Granata.

Szumit nie przestaje dziala¢ na rzecz wspolzatozyciela swojego zgromadzenia.
Ostatnig ksiazke, Laski peina, Pan z Tobq, poswigcita mariologii ks. Granata.
W Stowie wstepnym uporzadkowata chronologicznie zamieszczone tu teksty, co
ma duze znaczenie wobec niezwyklego czasu zycia ich Autora: przed Soborem,
w czasie Soboru, po Soborze. Sprzed Soboru otrzymaliSmy jeden tekst: Bogaro-
dzica — Wspolodkupicielka, publikowany w ,,Homo Dei” 26 (1957), s. 811-822.
,»Artykut ogranicza si¢ do wyjasnienia wspotodkupicielstwa Maryi, zostawia-
jac na uboczu bardziej zawite kontrowersje” (s. 12). Zgodnie z tym zatozeniem
ks. Granat starannie omawia wspotodkupienie w Swietle Pisma $w. i Tradycji, istote
wspotodkupienia i opinie teologiczne na jego temat. Referuje stanowiska ,,za”
i,przeciw”. Sam nie opowiada si¢ wyraznie ani po jednej, ani po drugiej stronie.
Zwolennikom wskazuje trudnos$¢: ,, Trudnos$¢ chyba dotychczas nieprzezwycig¢zong
w pelni stanowi twierdzenie o powszechnej zbawczej roli Chrystusa: jesli Maryja
znajduje si¢ wsrdd odkupionych, to jak moze odkupywac innych i siebie”. Trudnos¢
jest wigksza niz przy dogmacie Niepokalanego Poczecia [...]. Tworzy si¢ nietatwy
do przezwycigzenia dylemat: albo nalezy uzna¢ dwa odkupienia, jedno w stosunku
do Maryi (dokonane rowniez przez Chrystusa), albo przyjac, ze przez to same
zbawcze dzieto na krzyzu Maryja odkupuje (siebie i innych), a rownoczesnie jest
odkupywana. Zrédla Objawienia nie daja zadnej podstawy do tego, by stwierdzié
dwa rodzaje zbawczego dzieta [...]” (s. 20n). Od siebie ks. Granat proponuje przyjac
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rozroznienie w kaptanstwie: 1) jedyne, gldéwne kaptanstwo Chrystusa; 2) czastko-
we i zalezne kaplanstwo Maryi; 3) kaptanstwo hierarchiczne i konsekracyjne oraz
4) duchowe kaptanstwo wiernych.

Tekst Najswietsza Maryja Panna i Kosciot Ciato Mistyczne Chrystusa (s. 23-38)
pochodzi z Dogmatyki katolickiej, t. IV, a wigc jest przedsoborowy (1960) i porusza
gléwnie ten sam temat wspdotodkupienia; Autor powtarza znaczng cze$¢ poprzed-
niego artykutu z ,,Homo Dei”.

Tekst pt. Boskie Macierzynstwo (s. 39-72) ks. Granat zamie$cit w zbiorowym
podreczniku mariologii pod redakcja o. Bernarda Przybylskiego Gratia plena
(Poznan 1965). W koncowej jego cz¢sci znajdujemy charakterystyczny wyroznik
teologii Autora: ukazywanie zyciowych wartosci przedktadanej doktryny. Tytut
tej koncowki: Religijno-moralna wartos¢ nauki o dziewiczym macierzynstwie
Najswietszej Maryi Panny.

Nastepne teksty powstawaly juz po Vaticanum II. Pierwszy z nich, Mary-
ja, Dziewica Bogarodzicielka w zbawczych Misteriach Chrystusa, to znaczna
czg$¢ posoborowej mariologii z podrecznika Ku cztowiekowi i Bogu w Chrystusie
(t. I, 1972). W nauce Soboru ks. Granat znajduje umocnienie swojego stanowiska
odnosnie do roli Maryi w dziele Odkupienia. Zwraca uwage, ze Vaticanum II unika
wyrazenia ,,Wspo&todkupicielka” (s. 112).

Migdzy tekstami typu akademickiego Szumit zamieScita takze tekst — napi-
sany ,,dla szerszych kregow” — o Rézancu z ,,Przewodnika Katolickiego” (1973)
i ,,Goscia Niedzielnego” (1998). Ks. Granat napisat tam cos$, co mocno powie
$wiatu Jan Pawet II w roku 2002 (nie ustalono, czy po lekturze ks. Granata i pod
jego wpltywem). Napisal on mocne stowo o potrzebie rozwazania w Rozancu:
,»Rozaniec nie jest tylko recytowaniem «Ojcze nasz» i «Zdrowas Maryjo». Do
jego istoty nalezy rozwazanie przy kazdym dziesigtku wydarzen w zycia Chrystu-
sa 1 Maryi, a w nim i przez nie — tajemniczych losdOw naszego wlasnego zycia”.
Nigjako echo tych stow styszymy w liscie apostolskim Rosarium Virginis Mariae
(O Rozancu swigtym): ,,Ro6zaniec modlitwa kontemplacyjna. 12. Rézaniec, wia-
$nie wychodzac z do§wiadczenia Maryi, jest modlitwg wyraznie kontemplacyjng.
Pozbawiony tego wymiaru, okazalby si¢ wyzuty ze swej natury, jak podkreslat
Pawel VI: «Jesli brak kontemplacji, r6zaniec upodabnia si¢ do ciata bez duszy
i zachodzi niebezpieczenstwo, ze odmawianie stanie si¢ bezmysSlnym powtarzaniem
formut oraz ze bedzie w sprzecznosci z upomnieniem Chrystusa, ktéry powiedziat:
«Na modlitwie nie badzcie gadatliwi jak poganie»”. Ksieze Rektorze, jak to zro-
zumie¢, ze dzisiaj nawet w sanktuarium maryjnym, odmawiajac Rézaniec coram
Sanctissimo zapowiada si¢ Tajemnice i natychmiast odmawia..., bez rozwazania
nawet bardzo krotkiego... A przy tym deklaruje si¢ ,,bycie za” naszym kochanym
$w. Janem Pawlem II i wiernos¢ jego nauczaniu. Dzieje si¢ tak nawet w pierwsza
sobote miesigca. Ksigze Rektorze! Potrzebujemy Twego nauczania o Rézancu.

Kolejny tekst, Blogostawiona Maryja, Dziewica Boza Rodzicielka w Miste-
rium Kosciota, pochodzi z posoborowego podrecznika Ku cztowiekowi i Bogu
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w Chrystusie (1974). Autor zestawia nauke 6smego rozdzialu KK, zwraca uwagg,
ze Sobor unika nazwy ,,Wspotodkupicielka” i ,,bardzo mocno podkresla jedyne
posrednictwo Chrystusa” (s. 123), wprowadzajac do swojej mariologii ide¢ Maryi
typu Kosciota i Matki Kosciota. Wyktad teologii ,,Matki Ko$ciota” konczy si¢
wskazaniem wartosci religijno-moralnych (s. 126).

Wyktad pt. Kult Matki Bozej pochodzi z tomu pierwszego podrecznikowej
syntezy Ku cztowiekowi i Bogu w Chrystusie (1974). Ks. Granat przypomina, ze
,.kult w pelnym znaczeniu oddajemy tylko Bogu” (s. 129), uznaje trafno$¢ nazwy
cultus hyperduliae (s. 134), chociaz Sobor nie siggnat po ten termin i dos¢ szeroko
omawia (Granat, nie Sobor) polskie formy czci Maryi.

W obszernym artykule z 1976 roku Chrystus i Bogarodzica w nauczaniu i kulcie
koscielnym ks. Granat najpierw pyta, Kim jest Chrystus, nastgpnie Kim jest Mary-
Jja, a z odpowiedzi na te pytania wyprowadza wnioski na temat: Chrystocentryzm
a maryjnos¢ w katolicyzmie. Trudno w teologii polskiej wskaza¢ tekst rownie
dobry, madry, wywazony i zharmonizowany z najwarto$ciowszym nauczaniem
Kosciota. Do maryjnosci Kosciota ks. Granat zalicza m.in. nasladowanie cnot
Maryi (s. 175). Prawdopodobnie nie miniemy si¢ z prawda, stwierdzajac, ze ten
motyw eklezjotypicznosci raczej stabo wystepuje w mariologii naszego Mistrza.
Roéwniez w tym artykule znajdujemy idee partycypacji w teologii zbawczego
posrednictwa: Chrystus jest ,,jedynym Posrednikiem migdzy Bogiem a ludzmi,
a istoty rozumne i wolne, jakimi sg ludzie, uczestniczag w tym posrednictwie [...].
Wisrdd tych uczestniczacych Maryja ma pierwsza i wyjatkowa pozycje” (s. 176).
Te¢ my$l rozwingl ks. Granat takze w 1980 roku na tamach ,,Gos$cia Niedzielnego”,
w artykule ,,Posredniczka zbawienia”.

W Anceksie I Szumit dotaczyta swoje opracowanie Najswietsza Maryja Pan-
na a Tréjca Swieta w teologicznej mysli ks. Wincentego Granata. Jej zdaniem
Linterpretacja relacji Maryi do Trojcy Swietej w ujeciu naszego Profesora zajmuje
znaczgcg i trwalg pozycje w mysli teologicznej” (s. 188). W Aneksie II ks. Anton
Adam CM (Teologicky Institut, Badin, Stowacja) rozwinat temat Maryja w Tajem-
nicy Wcielenia w nauczaniu ks. Wincentego Granata. Ks. Anton Adam, aktualnie
profesor teologii na uczelniach Stowacji, doktorat z teologii dogmatycznej uzyskat
na KUL (rozprawa Ku personalistycznemu rozumieniu taski. Studium z charytologii
ks. Wincentego Granata, Lublin 1996, XXX + 256 ss.; obrona 20.06.96). Dzi¢ki
niemu ks. Granat naucza na Stowacji. W Aneksie III otrzymaliSmy wykaz prac
dyplomowych z mariologii napisanych pod kierunkiem ks. Granata (trzy licencja-
ckie i dwie doktorskie: ks. Zygmunt Lewicki, Dogmat wniebowzigcia Bogarodzicy
w liturgii prawostawnej Cerkwi rosyjskiej i nauce jej teologow [1954] i ks. Feliks
Zaptata SVD, Udzial Matki Najsw/[ietszej] w obiektywnym dziele chrzescijanskiego
odkupienia [1954]). Katedra Mariologii pod kierunkiem o. prof. A.L. Krupy pow-
stata w 1958 roku. Szumit zna dwie prace magisterskie o mariologii ks. Granata,
napisane pod kierunkiem ks. Jozefa Krasinskiego: 1) ks. Stanistaw Chmielewski,
Recepcja mariologii Soboru Watykanskiego Il na przyktadzie [teologii] ks. Win-
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centego Granata; 2) ks. Tomasz Lis, Mariologia w ujeciu ksiedza Wincentego
Granata, 3) praca napisana pod kierunkiem ks. Macieja Korczynskiego przez
Urszulg Bartosia pt. Rola Maryi w zbawczym dziele Jezusa Chrystusa w pismach
Wincentego Granata (wszyskie obronione na KUL).

Byl otwarty na Sobor i jego ekumenizm, a takze na mtodych i na wspotprace
z nimi. Przygotowujac posoborowg syntez¢ swojej teologii w dwutomowym Ku
czlowiekowi i Bogu w Chrystusie, zwrocit si¢ do mnie, abym do jego podregcz-
nikowej mariologii opracowat temat Matka Boza w swietle teologii protestanckiej,
a do ks. Wactawa Hryniewicza — o analogiczne opracowanie w $wietle teolo-
gii prawostawnej, co tez uczyniliSmy, a on zakceptowat i wlaczyl do swojego
podrecznika.

PrzyzwyczailiSmy si¢ mariologi¢ KUL tamtego i nieco pdzniejszego czasu
kojarzy¢ z o. prof. Krupa. Szumit poszerza i koryguje takie widzenie. O mariologii
ks. Granata mamy dwa doktoraty, podczas gdy o mariologii o. Krupy, jak dotad,
nie napisano zadnego.

O. prof. Krupa nie opublikowal podrgcznika mariologii, ks. Granat takze, ale
w swoim posoborowym podreczniku dogmatyki Ku czfowiekowi... zamiescit rown-
iez mariologie, co znaczaco (i bardzo pozytywnie) ksztaltowato maiologiczna
$wiadomo$¢ w kraju nad Wisla.

Stanistaw Celestyn Napiorkowski OFMConv
Instytut Maryjno-Kolbianski ,, Kolbianum” w Niepokalanowie,
Centrum Studiow Mariologicznych UKSW

Luciano Nicastro, Misterium hominis. Fenomenologia trascendentale del desiderio
umano (Fenomenologia transcendentalna ludzkiego pragnienia), Baglieri
Editrice, Vittoria 2014, ss. 171.

Luciano Nicastro nalezy do migdzynarodowego ruchu personalistow. Zwigzany
jest od lat ze spoteczno$cia kwartalnika ,,Prospettiva Persona”, wokot ktorego
utworzyla si¢ sie¢ centroéw badan nad osoba we Wtoszech i w kilku krajach swiata.
Jest profesorem filozofii i socjologii w Raguzie oraz w Palermo na Sycylii. W swej
dziedzinie jest niezwykle ptodnym i oryginalnym tworcg. Najnowsza jego ksigzka
jest szesnasta z kolei. Ksiazka Misterium hominis (fac. Tajemnica czlowieka) na
pewno zainteresuje nie tylko filozofow i socjologow, ale i teologow. Jest to ksiazka
napisana przez kogos$, kto jest wprawnym obserwatorem procesow spoteczno-kul-
turowych, jak i doglgbnym znawca duchowego doswiadczenia cztowieka. Metoda
opisu fenomenologicznego utatwia czytelnikowi zrozumienie poszczegdlnych
wydarzen zachodzacych w obszarze tak zwanej kultury i cywilizacji zachodniej
oraz pragnien zakorzenionych w glebi ludzkiego jestestwa. One przybieraja r6zne
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formy i wielorakie okreslenia, ale zawsze transcendujg ku Bogu. Negowanie tych
pragnien, ukrytych w ludzkim sercu, do przekraczania granicy ludzkiej natury i jej
ograniczen prowadzi czlowieka do dehumanizacji, a cywilizacje do dekadencji.
Autor cytuje wielu autorow niezwigzanych z mysla chrzescijanska, na dowadd, ze
jego opinie sg odzwierciedleniem rzeczywisto$ci. Nicastro zauwaza, iz pragnienia
ludzkie zostaty zagtuszone przez kulture konsumizmu. Niezliczone centra medialne
wmawiajg cztowiekowi, ze zakres ludzkich pragnien zostat zdefiniowany, zrealizo-
wany w postaci produktow i umieszczony w hipermarketach. Jednak ludzka osoba,
realizujaca si¢ w §wiecie ducha, nadal nie jest zaspokojona, gdyz — chociaz jedna
grupa statystyk pokazuje wzrost liczby 0sob deklarujacych si¢ jako niewierzacy —
inne natomiast mowig o wzroscie zainteresowania duchowoscig i wszystkim, co si¢
ludziom z tg sferg kojarzy. Kategorii pragnienia (lub marzenia) nie uzywa Luciano
Nicastro ani w znaczeniu zwyklej czynnosci onigirycznej, ani w sensie ucieczki
myslnej z rzeczywistosci w kierunku $wiata idealnego. Chce tym terminem ujgé
dynamiczne zanurzenie cztowieka w rzeczywisto$¢ na poziomie racji socjologicz-
nych, filozoficznych i politycznych. Chodzi o to, ze spoteczenstwo wspotczesne
jest pozbawione projektow utopijnych, ale przezywa stan desperacji. Sycylijski
mysSliciel nalezy do uczniéw szkoly myslenia typu mounierowskiego, dlatego
ocenia kondycje wspotczesnego spoteczenstwa wedtug hermeneutyki francuskiego
personalisty. Uwaza mianowicie, ze po upadku ideologii zto spoteczne rozwija si¢
na trzech poziomach: egzystencjalnym, relacyjnym i na poziomie pracy. Z tego
wzgledu trudno dzi§ zaproponowac jakie§ antidotum na tak rozlegly i wielopo-
ziomowy problem spoteczny. Nicastro jednak sadzi, ze zamiast reagowac¢ na kon-
kretne formy kryzysu cztowieka, nalezy wypracowac nowg ideg¢ dobra wspolnego,
ktora — nie wchodzac jednak na poziom utopii ideologii nowozytnych — bedzie
uswiadamia¢ ludziom to, co tkwi w ich naturze, a co si¢ przejawia w najbardziej
podstawowych formach pragnienia cztowieczego.

Ta propozycja, aby wydoby¢ zagubiong ludzka podmiotowos¢ z gaszczu wie-
lokulturowosci i nihilizmu, poprzez odwotywanie si¢ do natury ludzkiej wyda-
je sie¢ nasladowac encyklik¢ Jana Pawtla 11 Wiara i rozum w zalozeniu, ze dla
fenomenow trzeba szuka¢ fundamentu. Zatem fenomenologia powinna w sposob
oczywisty poszukiwac¢ ontologii. Profesor z Sycylii powotuje si¢ na psychoanali-
tyka J. Lacana, ktory twierdzi, iz pragnienie i poszukiwanie szcze$cia polega na
indywidualnym przezywaniu przyjemnosci w konsumowaniu dobra upragnionego.
Z tego wzgledu cztowiek wspotczesny, jako homo oeconomicus, napedzony przez
reklame i ch¢¢ nasladowania innych, przerodzit si¢ w homo consumans, w stopniu
kompulsywnym. Nawet ten fenomen pokazuje, ze w cztowieku ukryte jest glebokie
pragnienie szczescia, ktore wspotczesny cztowiek realizuje wedtug powszechnie
przyjetego modelu szczescia. Z tego wzgledu miejsca osiggania szczescia nie sg
dzi$ ,,naturalne”, ale sztuczne, przez co wprowadzajg w zaklety krag, z ktorego
cztowiek nie potrafi wyjs¢, mimo iz nie osigga wymarzonego szczescia.
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Nicastro w swojej ksigzce dokonuje szczegdtowych analiz nurtéw i procesow
spotecznych, wykazujac, ze czlowiek nie jest li tylko ciatem i nie tylko zwierze-
ciem, ktoremu wystarczy zaspokojenie instynktow. Sfera ducha nie tylko nie moze
by¢ przemilczana, ale sama si¢ dobija do glosu w kontekscie wszystkich kryzysow
i chorob spoteczenstwa przesyconego materializmem i konsumizmem. O szerokosci
spektrum zawartego w ksigzce $wiadcza tytuty szeéciu jej rozdziatow: Wyzwania
post-humanizmu (1); Dno duszy (2); Tajemnicza twarz cztowieka (3); Rzeczywi-
stos¢ jako re-konstrukcja (4); Dualizm w historii filozofii (5); Ku redukcji antropo-
logicznej (6). Na podstawie tak obszernej prezentacji koncepcji antropologicznych
1 konfrontacji z wynikami badan empirycznych Nicastro w sposob subtelny, ale
wyrazisty, stwierdza, ze dalsze negowanie ducha w cztowieku i w ludzkiej egzystencji
bytoby absurdalne, gdyz wszystkie skutki przemian cywilizacyjnych, kulturowych
i antropologicznych wskazujg na ducha — czy to w sensie pierwiastka duchowego
tworzacego byt cztowieka, czy w sensie wartosci, ktore realizujg fundamentalne
pragnienie szczescia — jako nie tylko kierunek ludzkich marzen i dazen, ale tez jako
obszar ludzkiej samorealizacji. Ksigzke warto poleci¢ kazdemu, kto angazuje si¢
w $wiecie 1 potrzebuje dobrych analiz krytycznych opartych na rzetelnym materia-
le zrédtowym. Chociaz mozna si¢ nie zgadzac¢ z autorem co do jego projektow na
przysztosé, to jego diagnozy i prognozy, ktore zawart juz w poprzednich ksigzkach,
dzis sig, niestety, sprawdzaja. Moze rzeczywiscie bedzie trudno przekona¢ wigkszos¢
konsumentdw teoretycznie, ze droga do szczgscia nie prowadzi przez shopping, ale
moze jednak, tak jak zdrowe zywienie, modna stanie si¢ asceza i dbatos¢ o wartosci
ducha, wérod ktorych gtdéwne miejsce zajmuje madro$¢ i roztropnosc.

Ks. Krzysztof Guzowski
KUL

Ks. Sylwester Jaskiewicz, Eschatologiczny charakter Kosciota pielgrzymujgcego
w posoborowej eklezjologii wloskiej, Radom 2013, ss. 463.

Recenzowana ksigzka, jaka przedstawit ks. dr Sylwester Jaskiewicz, to rozprawa
habilitacyjna. Studium stawia sobie za cel ukazanie prawdy o eschatologicznym
charakterze KoSciota pielgrzymujacego w okreslonej przestrzeni badawczej, jaka
jest posoborowa eklezjologia wloska. Zadanie to wyraza pewna, dostrzezona przez
Severino Dianicha jako obecna w ,,powietrzu”, potrzeb¢ syntezy, a wigc pragnie-
nie, aby w epoce naznaczonej skrajng fragmentaryzacja kultury i niebywalym
pospiechem da¢ wyczerpujaca i systematyczng odpowiedz na pytania rodzace si¢
w sercu czlowieka.

Posoborowa eklezjologia wtoska, odzwierciedlajac po czesci cale dziedzictwo
mys$li i kultury wloskiej, jest takze w pierwszej kolejnosci w pewnym sensie poli-
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foniczna (T. Citrini). Poszukiwanie wi¢c i budowanie wspolnego modus vivendi
odnosi si¢ takze do eschatologicznego charakteru Kosciota, gdyz chodzi tu zaréwno
o samg prawde¢ ukazang przez Vaticanum Il w jej zrédtowych i doktrynalnych
podstawach, jak i o tajemnicg, ktora z prawda ta jest nierozerwalnie zwigzana.
Autor przede wszystkim analizuje wktad wtoskich teologow, takich jak m.in.:
Natale Bussi, Giuseppe Canobbio, Umberto Casale, Erio Castellucci, Giuseppe
Colombo, Severino Dianich, Bruno Forte, Brunero Gherardini, Ettore Malnati,
Battista Mondin, Luigi Sartori, Angelo Scola, Marcello Semeraro, Sergio Tommaso
Stancati, Donato Valentini.

Podejmowana tematyka znalazta swoje wlasciwe miejsce w catosciowych
opracowaniach posoborowej eklezjologii jako odrebny, zazwyczaj wienczacy
rozdziat, nawet jesli byto to dopiero w latach osiemdziesigtych ubiegtego wie-
ku, poczynajac od Battisty Mondina oraz innych autoréw (G. Cereti, U. Casale,
A. Garuti, M. Semeraro). W licznych calosciowych opracowaniach eklezjologii
temat ten wystepuje jako wazny element prawdy o Kos$ciele, wpisujac si¢ w takie
zagadnienia wiodace, jak: Ecclesia viatorum (B. Forte); Lud $wiety w drodze do
Kroélestwa (E. Castellucci). W catosciowym ujeciu eklezjologii wloskiej temat
eschatologicznego charakteru Kosciota pielgrzymujacego wystepuje zwlaszcza
w licznych komentarzach VII rozdz. konstytucji Lumen gentium (M.O. Bonaldo,
B. Gherardini, G. Militello, G. Pozzo, T. Stancati, G. Tangorra). Wnioskom ply-
ngcym z prawdy o eschatologicznym charakterze Ko$ciota pielgrzymujacego dla
duchowosci chrzescijanskiej poswieca swoja publikacje dominikanin Fabio Giar-
dini. Liczne artykuty réznych autorow (M. De Rosa, B. Gherardini, G. Tangorra,
D. Vitali) starajg si¢ ukaza¢ wieloaspektowos$¢ eschatologicznej rzeczywisto$ci
Kosciota, np.: w kontekscie eschatologii, dialogu migdzyreligijnego, mariologii
(G. Biffi, M. Bordoni, N. Ciola, G. Frosini, G. Canobbio, S. de Fiores, C. Carvello).

Powyzsze, przyktadowe wskazanie panoramy teologow, ktorzy wniesli znacza-
cy wktad do posoborowej eklezjologii wtoskiej w odniesieniu do eschatologicznego
charakteru Ko$ciola pielgrzymujacego oraz brak catosciowego studium w tym
zakresie, uzasadniato podjecie przez ks. Jaskiewicza tego waznego przedsigwzigcia
naukowego i rokowalo pomyslne skutki kwerendy.

STRUKTURA ROZPRAWY

Omawiana rozprawa habilitacyjna w wymiarze struktury sktada si¢ ze wste-
pu, trzech czgsci, stanowigcych zwarty tryptyk (s. 10). Zakonczenia, streszczen
w jezykach wloskim i angielskim, wykazu skrotow i bibliografii.

Calos$¢ rozprawy zamyka si¢ w trzech blokach tematycznych: eschatologiczna
swiadomo$¢, rzeczywisto$¢ oraz misja Kosciota. Czg$¢ pierwsza, zatytulowana
Eschatologiczna swiadomosé Kosciota (s. 15-137), stanowi prezentacje eschato-
logicznej §wiadomosci Kosciota, czyli fundamentéw wskazujacych na ten jego
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wymiar. Tym samym autor w pierwszym rozdziale ukazuje zrédta, wyrazajace si¢
w Pimie Swietym i Tradycji Ko$ciota. Znajduje to swoj wyraz w nadziei eschato-
logicznej Izraela; w eschatologicznej nowosci Kosciota; w Duchu Swietym, ktéry
jest ,,znakiem czasow eschatologicznych”; w eschatologicznym oczekiwaniu pier-
wotnego Ko$ciota oraz w eschatologicznym dynamizmie Kos$ciota w pierwszych
wiekach. W drugim rozdziale autor prezentuje nauczanie Vaticanum II oraz poso-
borowego Magisterium, ukazujac schematy planowanej Konstytucji o §wietych;
rozdziat VII Konstytucji Lumen gentium; pozostate rozdziaty tego dokumentu oraz
inne dokumenty soborowe. W ramach posoborowego Magisterium przedstawia
nauczanie papieskie oraz inne dokumenty Kosciota. W trzecim rozdziale zostata
przedstawiona posoborowa recepcja w eklezjologii wloskiej, poprzez ukazanie
form recepcji (komentarze do VII rozdz., cato$ciowe syntezy, szczegdtowe opra-
cowania); w kontekscie wybranych kategorii eklezjologicznych (Mistyczne Ciato
Chrystusa, lud Bozy, communio i sakrament), a takze recepcja wobec nowych
wyzwan religijno-spolecznych (teologia polityczna, teologia wyzwolenia, pytanie
0 przyszios¢ i o sens).

Cze$¢ druga — drugi etap prezentowanego studium — zatytulowana Eschato-
logiczna rzeczywistos¢ Kosciota (s. 139-273), jest proba syntetycznego ujecia
rzeczywistosci Kosciola pielgrzymujacego, wynikajacej z jego eschatologicznego
charakteru (indoles eschatologica). W tej czgsci ks. Jaskiewicz wyraza w trzech
waznych rozdziatach nastepujace zagadnienia: eschatologiczne dazenie Koscio-
ta; eschatologiczne rysy Kosciota oraz eschatologiczne wypetnienie Kosciota.
W rozdziale pierwszym autor rozpoczal swoje refleksje, przedstawiajgc trynitarne
zrodto: poprzez uwypuklenie zamystu Ojca, misterium paschalnego Chrystu-
sa oraz eschatologicznego daru Ducha Swigtego. Ponadto w paragrafie Kosciél
w znaku eschatonu omawia relacj¢ Kosciota do krolestwa Bozego, zbawienia
w Chrystusie i odniesienia do eschatonu. Dynamizm eschatologiczny Ko$ciota
ks. Jaskiewicz dostrzega w napi¢ciu wynikajagcym z ukierunkowania na przy-
szlo$¢, w dialektyce miedzy ,,juz” i ,,jeszcze nie” oraz uwypukla jakosciowy,
etyczny, apostolski i lokalny wymiar tego dynamizmu. Rozdziat drugi wskazuje
na eschatologiczne rysy Kosciota, ktore konkretyzuja sie na jego obliczu ziemskim
1 widzialnym, wspolnotowym, duchowym i nadprzyrodzonym oraz jasniejacym
swigtoscig obliczu Kosciota. W rozdziale trzecim autor stara si¢ przyblizy¢ kwe-
sti¢ eschatologicznego wypelnienia Ko$ciota, opierajac si¢ na obrazach i figurach
biblijnych (Nowe Jeruzalem, przyjecie i wesele); Maryje, jako eschatologiczna
ikone Kosciota (Maryja Wniebowzigta jako obraz i poczatek oraz znak nadziei
i pocieszenia KoS$ciola pielgrzymujacego). W dalszej czeg$ci tego rozdziatu ujmuje
paruzj¢ jako wypehienie Kosciota w Chrystusie, w wymiarze kosmicznym, oraz
omawia kwesti¢ Krolestwa Bozego w chwale.

Czg$¢ trzecia, zatytulowana Eschatologiczna misja Kosciola (s. 275-344), uka-
zuje eschatologiczng misj¢ Kosciota i stanowi w znacznym stopniu praktyczne,
pastoralne dopelnienie poprzednich rozwazan, na podstawie zycia i dziatalno$ci
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pastoralnej Kosciota we Wtoszech. Ks. Jaskiewicz dazy tutaj do odpowiedzi: na ile
i w jakim stopniu prawda o eschatologicznym charakterze Kos$ciota pielgrzymuja-
cego nie jest tylko teoria, ale rzeczywistoscig przenikajaca i dynamizujaca zycie
Kosciota we Wtoszech. Trzy rozdziaty, sktadajace si¢ na t¢ ostatnig czg$¢, nawia-
zuja do potrojnego urzedu Chrystusa (¢riplex munus): prorockiego, kaptanskiego
oraz krolewskiego. Wedle tak pomys$lanego schematu autor analizuje w rozdziale
pierwszym postuge stowa, odnoszac si¢, w perspektywie eschatologicznego wymia-
ru Kos$ciota, do kwestii ewangelizacji i katechezy (wyodrgbnia tutaj wskazania
katechetyczne i katechizmy) oraz przepowiadania (podj¢te tutaj tematy to: meta-
fora pielgrzymowania, powotanie do zycia wiecznego oraz postawa przyjazni).
W rozdziale drugim, w ktérym autor omawia obszar zycia liturgicznego Kosciota,
zostaje podkreslony temat zgromadzenia liturgicznego, ktore antycypuje eschato-
logiczne zgromadzenie; dalej ukazany jest rok liturgiczny w profilu relacji migdzy
hodie liturgicznym a to eschaton; nastgpnie zostat uwypuklony eschatologiczny
wymiar celebracji liturgicznych. Koncowy paragraf analizuje formuty liturgiczne.
Trzeci rozdzial, Diakonia eschatologiczna, uyjmuje w kluczu eschatologicznym etos
Kosciota pielgrzymujacego, dary eschatologicznego charakteru, mito$¢ blizniego
oraz budowanie kultury mitosci.

Finalng cz¢$¢ ksiazki stanowi zakonczenie (s. 345-360), ktore jest przedsta-
wieniem konkretnych wnioskdw, dezyderatow wynikajacych z przeprowadzonych
naukowych badan.

TRESCIOWA WARTOSC PRACY

Ksigzka ks. S. Jaskiewicza stanowi dojrzala rozprawe naukowa, spetniajaca
wszystkie kryteria stawiane dla takich przedsigwzig¢. Bez cienia watpliwosci
mozna stwierdzi¢, ze autor zaprezentowat solidne studium, ktoére dowodzi, ze
w catosciowym ujeciu posoborowa witoska mysl eklezjologiczna nad dowarto-
$ciowang przez Vaticanum II prawda o eschatologicznym charakterze Kosciola
pielgrzymujacego wnosi wazny wklad i stanowi kluczowg role w odnowionej
eklezjologii katolickiej. Jest jednak §wiadom, Ze recepcja nauczania soborowego
w tym wzgledzie jest w swej istocie procesem powolnym i stopniowym i dlatego
nie pretenduje do uznania jej za niezwykte novum. Jest to proces ciggle otwarty
i dlatego monografia stanowi punkt wyjscia do dalszych glebszych poszukiwan.
Jest to jednak pierwsze studium, ktore w srodowisku teologow polskich tak inte-
gralnie, wieloaspektowo, ukazuje dorobek wtoskiej eklezjologii w tej tematyce.

Ks. Jaskiewicz udowodnil, Ze istnieje konieczno$¢ harmonijnej wizji pomi¢dzy
Kosciotem pielgrzymujacym a Krolestwem Bozym, aby Ko$ciot mogt realizowaé
swoja misje w $wiecie, bedac w stanie mu stuzy¢ i go przemienia¢. Ukierunkowanie
Kosciota na eschatologiczne Krélestwo Boze nie alienuje go ani nie wyobcowu-
je z naturalnego rytmu $wiata i historii. Przestanie studium implikuje wyraznie
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scisty zwiazek eklezjologii z eschatologia, jak réwniez z innymi traktatami, jak
chrystologia, soteriologia, trynitologia, pneumatologia czy mariologia. Ten $cisty
zwiazek stoi u podstaw soborowej wizji Kosciola. Chrystologiczny, pneumatolo-
giczny oraz antropologiczny wymiar eschatologii chrzescijanskiej znajduje swoje
dopehienie w wymiarze eklezjologicznym. Naukowe badania doprowadzity autora
do waznego wniosku, iz eklezjologia winna odzyskaé cate bogactwo eschatonu
poprzez trzy istotne ptaszczyzny: budowanie Kosciota (eklezjologii) o wyraznym
prymacie mitosci i stuzby (ecclesia de charitate); poglebienie wymiaru misyjnego
i ekumenicznego eklezjologii; petlnienie funkcji krytyczno-profetycznej wobec
historii. Na podstawie przeprowadzonej naukowej kwerendy stusznie konstatuje
ks. S. Jaskiewicz, ze eklezjologia posoborowa widzi Kosciot jako rzeczywistos¢
obecng w $wiecie, a jednoczesnie otwartg na przysztos¢. Celnie uwaza, ze bez
eschatologii Koscidt bytby niespetniony, a jego oczekiwanie puste. Kosciol ma swa
swiadomos$¢ eschatologiczng, ktora nie tylko towarzyszy jego pielgrzymowaniu,
ale takze przenika te wedréwke i na zasadzie antycypacji nakres$la ramy przysziej
rzeczywistosci. Ko$cidt zyje w znaku eschatonu: jako tajemnica ostatecznej pel-
ni to w pierwszej kolejnosci Bog Trojjedyny, ktorego mito$¢ urzeczywistnia si¢
w Jezusie Chrystusie. Autor posunie si¢ do stwierdzenia, ze niemalze jest niemoz-
liwe méwienie o Kosciele bez podkreslenia jego eschatologicznej rzeczywisto$ci.
Kosciot jest przenikniety napigciem eschatologicznym.

Cenne przestanie studium wyraza si¢ w tym, ze eschatologiczna rzeczywi-
sto$¢ Kosciota w calym swym bogactwie nie stanowi ani calej rzeczywistosci
eschatologicznej, ani rzeczywistosci eschatologicznej w moznosci. Innymi stowy,
Kosciot juz uczestniczy w ostatecznej rzeczywistosci i nie przestaje dazy¢ do
jej pelni. Nunc temporis ecclesiae pozostaje w §cistym odniesieniu wobec nunc
aeternitatis, poniewaz w Kosciele i poprzez niego to, co wieczne, ciggle przenika
1 urzeczywistnia si¢ w nunc temporis historii zbawienia. Eschatologiczny charak-
ter Kosciota pielgrzymujacego wskazuje, ze eschatologia nie rozpoczyna si¢ ,,po
tamtej stronie”, za ,,progiem” $mierci: Ko$ciot stanowi rzeczywisto$¢ aktualnej
jej antycypacji. Autor studium stusznie podkresla, ze pomigdzy terazniejszoscia
(gia) zbawienia w Jezusie Chrystusie i jego ostateczng przysztoscia (non anco-
ra) istnieje dialektyka, ktora stanowi istotny wymiar prawdziwego dynamizmu
eschatologicznego Kosciota, ktory urzeczywistnia si¢ w perspektywie jakosciowe;,
etycznej, apostolskiej oraz lokalnej.

Autor jasno zauwaza, ze Kosciot ,,miedzyczasu” jest juz na ziemi antycypacja,
preludium eschatologicznej rzeczywistosci w oczekiwaniu na petnie. Kosciot
w drodze do owej pelni jest tajemnicg komunii, ktora obejmuje zardwno pielgrzy-
mujacych jeszcze na ziemi, jak rowniez tych, ktoérzy to ziemskie pielgrzymowanie
zakonczyli. Owa communio sanctorum wskazuje na trzy znaczenia: komuni¢
w Duchu Swigtym (communio Sancti Spiritus), komuni¢ w $wietych darach (com-
munio sacramentorum) oraz w znaczeniu osobowym komuni¢ migdzy swigtymi
(communio sanctorum). Na podstawie tych waznych wnioskdéw z dysertacji pty-
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nie koniecznos$¢ poglebienia istoty czci Swigtych oraz ich wstawiennictwa. Na
oryginalno$¢ studium wskazuje podkreslenie wymiaru zyciowego i pastoralnego
prawdy o eschatologicznym charakterze Ko$ciota pielgrzymujacego. To przejscie
z teorii w praktyke; aplikacja wymiaru teoretycznego do praxis zycia Kosciota.
Powyzszy kierunek to poktosie wnikliwych badan autora, ktory zauwaza, ze zna-
miennym rysem posoborowej eklezjologii wloskiej jest jej wymiar praktyczny,
wynikajacy ze skoncentrowania si¢ na historycznym dzialaniu Kos$ciota. Autor
studium wyjasnia, ze pastoralne aplikacje nie stanowig ani wyktadu teologicznego
,serii B” ani ,,pigknego kazania” (C. Delpero, F. Lambruschini), lecz sg zyciowym
Htetnem”, ktore wyznacza rytm zycia 1 poslugi rzeczywistosci eschatologiczne;
Kosciola. Stusznie wigc zostalo wskazane, ze pastoralne zaangazowanie Kosciota,
jego misja duszpasterska, odzwierciedlajaca charakter eschatologiczny Kosciota,
wyraza si¢ w perspektywie potrojnego urzedu Chrystusa, odnoszac si¢ do postugi
stowa, liturgii (locus eschatologicus) oraz diakonii eschatologicznej. W konteks$cie
tych konstatacji ks. Jaskiewicza wazne staja si¢ dezyderaty, iz pogtebienie rozu-
mienia kategorii Ludu Bozego w $wietle eschatologicznego charakteru Kosciota
moze otworzy¢ nowe perspektywy dialogu z judaizmem. Ponadto istnieje potrzeba
analizy omawianej kwestii w postudze stowa, ewangelizacji, katechezie. Dla ksztat-
towania nowego profilu chrzescijanskiej egzystencji konieczne jest stosowanie
wlasciwego jezyka, komunikatywnej tresci, ktorej nowos¢ wyraza si¢ w petni
eschatologicznej, a takze ukazywanie bogactwa eschatologicznej cnoty nadziei,
eschatologicznych daréw radosci i pokoju. Kosciot, wdrazajac w zycie objawione
prawdy wiary, musi glosi¢, celebrowac oraz $wiadczy¢ o swoim eschatologicznym
charakterze. Ilekro¢ bowiem, gdy Kosciot ,,zarzuca” czy nawet zapomina o tym
swoim wymiarze, tylekro¢ staje si¢ zarazem niezdolny do zrealizowania swojego
zasadniczego powotania wobec $wiata i cztowieka.

SUGESTIE

Na podstawie gruntownej analizy przeprowadzonych przez autora badan bez
watpienia mozna wyciggnac¢ wnioski, ktore w znakomitej wickszosci przemawiaja
za przewaga pozytywnych warto$ci studium. Wskazane ponizej sugestie nie moga
przestonié tego, ze ks. Jaskiewicz przedtozyt dojrzata, stricte naukowa dysertacje.
Szkoda, ze w czesci pierwszej nie znalazt sie ,,paragraf” pos§wiecony wioskiej
eklezjologii czasu przedsoborowego. Wprawdzie autor podaje garstke danych na
poczatku rozdziatu II (przyp. 2, s. 51), jednak jest to moim zdaniem zbyt lapidarne
ujecie zagadnienia. Wspolczesna eklezjologia wtoska sigga korzeniami, czerpie
idee, inspiracje oraz punkty odniesienia z refleksji przedsoborowe;j. Jesli juz, to
lepiej gdyby ten przypis znalazt si¢ na poczatku rozdz. III. Tto przedsoborowe,
swoisty background, pozwolitoby czytelnikowi lepiej ,,wczytaé si¢” w posoborowa
wloska mysl eschatologicznego wymiaru Kosciota.
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Autor bardzo dobrze sobie radzi z ukazaniem powigzan i wpltywu tenden-
cji teologii $wiatowej na wloska. Niemniej jednak niektore miejsca mogtyby
by¢ bardziej ,,zaopatrzone” w te koncepcje. Mysle tutaj np. o czesci I, rozdz. 2,
par. 2.3. Cnoty teologalne. Przy analizie eschatologicznej nadziei (s. 213-216)
brakuje krotkiego tta idei Jiirgena Moltmanna, ktory uwazany jest przeciez przez
wielu za najbardziej genialnego wyktadowce teologii nadziei chrzescijanskiej,
tym bardziej ze w przypisie wspomniany jest neomarksista E. Bloch (s. 215,
przyp. 208). Autor oczywiscie nie zaniedbuje idei Moltmanna, przywotujac go
wiele razy w punktach, np. Sakrament (s. 118); Teologia polityczna — «rezerwa
eschatologicznay (s. 121).W czesci 11, rozdz. 2, par. 3.2. Maryja — eschatologiczna
ikona Kosciota Autor przywoltuje mysli m.in. Brunona Fortego (s. 245). Czy nie
nalezaloby tutaj doprecyzowac, iz Forte widzi Maryje jako ikong Kosciota takze
w kondycji Dziewicy i Matki, a Maryja w wymiarze eschatologicznym jest ikong
Kosciota w Jej kondycji Oblubienicy? Refleksja teologiczna Fortego zmierza
bowiem do uwypuklenia powyzszych trzech tytulow czy aspektéw postaci Maryi
wedle potréjnego modelu: teologiczno-trynitarnego, eklezjologicznego i antropo-
logicznego. Nas interesuje tutaj model eklezjologiczny.

Tres¢ dlugiego przypisu nr 131 (s. 48-50) mogtaby stac si¢ po lekkiej modyfi-
kacji tekstem wienczacym ten paragraf (cz. I, rozdz. 1, 1.5). Szkoda, Ze nie zostat
sporzadzony indeks 0sob, ktdry przy tego typu monografiach jest szczegdlnie uzy-
teczny. TreSciowa objetos¢ czesci 111 (69 s.) moglaby by¢ bardziej proporcjonalna
w stosunku do pozostatych czgsci (I — 122 s.; I — 134 s.).

FINIS CORONAT OPUS

Autor na samym wstepie postawil pytania: ,,Czy do quaestiones disputatae
w posoborowej teologii — obok takich zagadnien, jak: relacja pomiedzy Kosciotem
powszechnym a Kos$ciotami lokalnymi, sakramentalno$¢ episkopatu, kolegialnos¢
urzedu $w. Piotra, eklezjologia communio, miejsce i rola §wieckich w Kosciele
— nalezy rowniez charakter eschatologiczny Ko$ciota pielgrzymujacego?” (s. 5).
Rzetelne badania naukowe nad dorobkiem posoborowej eklezjologii wloskiej
przeprowadzone przez ks. Jaskiewicza potwierdzajg znaczacy dorobek wtoskiej
eklezjologii w tym wzgledzie, a jednocze$nie przemawiaja za naukowym, oryginal-
nym, nowatorskim charakterem rozprawy. Zgrupowanie oraz analiza tak obszerne;j
literatury zrodtowej, literatury o ré6znych metodach badawczych, wyrazajacej
roézne spojrzenia, tendencje, koncepcje, niejednokrotnie tylko czastkowe, nigdy
nie jest sprawg tatwg i tym samym wymaga odwaznego i rzetelnego wniknigcia
w okreslony dorobek teologiczny. Przestanie wloskiej mysli eklezjologicznej kryje
si¢ w koncepcjach poszczegolnych autorow. Ks. S. Jaskiewicz poradzit sobie tutaj
bardzo dobrze.
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Zasadniczo struktura pracy nie budzi zastrzezen, jest przejrzysta, podporzadko-
wana problemowi gtownemu, ujetemu w tytule studium. Postawienie kwestii, jej
podzielenie na konkretne, wlasciwe, bardziej szczegétowe zagadnienia, zastosowa-
nie metody genetyczno-historycznej oraz analizy pordOwnawczej, jasne wytyczenie
granic literatury zrodlowej — bardzo obfitej — to bez watpienia atrybuty rozprawy
na poziomie dojrzatej monografii naukowej. Wszystkie etapy badawcze zostaty
logicznie potaczone, co nadato studium wewnetrzng spojnosc.

Przy lekturze pracy widoczne jest oczytanie i umiejetnos¢ konsekwentnie pro-
wadzonego dyskursu teologicznego. Autora charakteryzuje umiejetnos¢ tworzenia
wlasciwej syntezy. Latwo dostrzegamy w rozprawie jego naukowa dojrzalosc,
kompetencje, naukowa rozwage oraz rzetelnos¢ badawcza. Rozprawa habilitacyjna
swiadczy o duzej samodzielno$ci badawczej i erudycji jej autora. Ponadto cechuje
go przenikliwos¢ 1 precyzja wywodu oraz dyscyplina argumentacji.

Ksigzka stanowita — obok pozostatego dorobku badawczego, wkiadu dydak-
tyczno-organizacyjnego oraz wykltadu — podstawe do uzyskania stopnia dokto-
ra habilitowanego na Wydziale Teologii UKSW w dniu 2 czerwca 2014 roku.
Ks. Sylwester Jaskiewicz jest doktorem habilitowanym w zakresie teologii dogma-
tycznej, ze szczegdlnym uwzglednieniem problematyki eklezjologicznej oraz
eschatologicznej, zwlaszcza w obszarze wloskiej eklezjologii posoborowe;.

Ks. Leon Siwecki
KUL

Jiirgen Moltmann, Der lebendige Gott und die Fiille des Lebens: auch ein Beitrag
zur gegenwdrtigen Atheismusdebatte, Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh
2014, ss. 232.

Najnowsza publikacja Jiirgena Moltmanna pt. Der lebendige Gott und die Fiille
des Lebens: auch ein Beitrag zur gegenwdrtigen Atheismusdebatte zostata wydana
p6t wieku po publikacji stynnej Theologie der Hoffnung (Miinchen 1965; Teolo-
gia nadziei), stanowigcej teologiczny znak rozpoznawczy niemieckiego autora.
Recenzowana ksigzka jest pozbawiona jednak jubileuszowej otoczki, bedac kole;j-
ng pozycja w ogromnym dorobku naukowym emerytowanego profesora teologii
systematycznej wydziatu teologii protestanckiej uniwersytetu w Tybindze. Tym
razem Moltmann proponuje bardziej wejscie w medytacj¢ anizeli $ledzenie §cisle
naukowego wywodu. Jest to zaproszenie do medytacji nad Zyciem i znaczeniem
jego pelni. Nie ma jednak obaw, ze zaproponowany schemat rozwazan jest teolo-
gicznie niewystarczajaco ugruntowany. Wrecz przeciwnie, autor taczy nowe idee
z tymi, ktére pojawily si¢ w jego wczesniejszej akademickiej dziatalnos$ci.
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Cel publikacji ma charakter egzystencjalny. Moltmann chce przypomniec
i obudzi¢ w czytelniku sile ptynaca z ewangelicznego oredzia o Chrystusie jako
,,Zmartwychwstaniu i Zyciu”, ktére inspirowato pierwszych chrzescijan, umozli-
wiato wierzagcym dokonywanie zmian i przetomow. Reformowany teolog wyraza
przekonanie o aktualnosci tego postulatu oraz wewnetrznej niezgody cztowieka
na powierzchowng egzystencje: ,,Ich glaube, dass diese Kraft sich auch in der
modernen Welt entfallen kann und die Lebensfiille bereithélt, nach der sich viele
Leute heute sehen” (s. 9).

Tesknota za zyciem w petni ma swoje uzasadnienie. Ludzka egzystencja staje
si¢ zredukowana wskutek pozbawienia odniesienia jej do Boga. Jednocze$nie
stan zubozenia nie potrafi sttumi¢ w czlowieku pragnienia za czym$ doktadnie
przeciwnym: za zyciem zrealizowanym, pozwalajagcym zazna¢ autentycznej rado-
$ci. Sg przeciez ludzie, ktorzy przez mitos$¢, nadzieje i wiar¢ doswiadczajg pelni,
wyczekiwanej z utgsknieniem przez innych.

Na calo$¢ Moltmannowskiej publikacji sktada si¢ przedmowa (s. 9-11), dwie
objetosciowo nieproporcjonalne czesci, zatytutowane Der lebendige Gott (trzy
rozdziaty poprzedzone wprowadzeniem, s. 13-76) oraz Die Fiille des Lebens (osiem
rozdzialow, s. 77-208), zbior przypisoéw (s. 209-223), indeks osobowy (s. 224-228)
i biblijny (s. 229-232). Szkicujac zawartos¢ ksigzki, nalezy zaznaczy¢, ze trescig
pierwszej czgsci jest przyblizenie biblijnego obrazu zyjacego 1 ozywiajacego Boga
(der lebendige Gott) oraz wyzwolenie Boga Izraela i Jezusa Chrystusa z wigzienia
metafizycznych definicji (por. s. 10). W konsekwencji w czesci drugiej zostanie
omowione zagadnienie rozwinigcia ludzkiego zycia w Boskim zyciu.

Pierwsza czgs¢ otwiera wstep (Einleitung. Das reduzierte Leben der modernen
Welt, s. 15-33), ktory stanowi wyjasnienie podtytutu publikacji: Ein Beitrag zur
gegenwdrtigen Atheismusdebatte. Wktad do wspotczesnej debaty o ateizmie mozna
zaobserwowa¢ wowczas, kiedy Moltmann z perspektywy precyzuje rozumienie
terminu sekularyzacji (Sdkularisierung) oraz podkresla rézny charakter proceséw
z nig zwigzanych, w zaleznosci od kontekstu geograficzno-historycznego (laizi-
stische/sdkularisierte/freikirchliche Moderne). Wprawdzie sekularyzacja funkcjo-
nowata w przesztosci jako proces Scisle jurydyczny i oznaczala upanstwowienie
dobr koscielnych, dzi$§ to samo pojecie opisuje coraz czeéciej zeswiecczenie sfe-
ry religijnej. Dokonany w tej perspektywie skrotowy szkic wspdtczesnosei jest
nastgpnie uzupelniony przez autora o poglady filozoficzne G. Lessinga i L. Feuer-
bacha. Redukcjonizm zycia zaznacza si¢ zwlaszcza w przypadku aplikowania
idei ostatniego z wymienionych myslicieli: odrzucenie nadprzyrodzono$ci nie
skutkuje zadnym dowartosciowaniem zycia doczesnego, a jest wrecz zubozeniem
naszego $wiata przez utratg odniesienia do wiecznosci. Redukcjonizm w postrze-
ganiu $wiata i cztlowieka daje si¢ zauwazy¢ na réznych poziomach: w ekonomii
(,,der Mensch ist, was er produziert und was er konsumiert”, s. 28), w socjologii
(przez zastosowanie tez darwinizmu spolecznego), w §wiecie wspotczesnej techniki
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(,,transhuman Produkte”, s. 28-29) czy w koncu w naturalistycznej interpretacji
wynikéw badan nad moézgiem ludzkim.

W pierwszym rozdziale (Der lebendige Gott, s. 34-43) niemiecki teolog opisuje
relacj¢ migdzy dynamicznym a jednoczes$nie wiecznym charakterem Bozego zycia.
Biologiczne ujgcie fenomenu istnienia jest niewystarczajace dla kompleksowego
opisu bogactwa i glebi zycia na ziemi — w konsekwencji pojawia si¢ dla tego
zagadnienia potrzeba filozoficznej perspektywy. Na przyktadzie Platona wyjas$nia
Moltmann, ze to ruch — a doktadniej Selbstbewegung — jest zasadg zycia. Przywo-
hujac poglady Arystotelesa, przekonuje, ze pojgcia zycia i wieczno$ci nie stanowia
przeciwienstw i nie musza by¢ definiowane przez wzajemna negacje.

W drugim rozdziale (Die Eigenschaften Gottes, s. 44-64) Moltmann pyta o rozu-
mienie zakorzenionych w teologicznej tradycji przymiotdow Boga: co oznacza
doktadnie, ze Bog jest nieporuszony, niecierpietliwy, wszechmocny, wszechobecny
1 wszystkowiedzacy? Na podstawie tekstow biblijnych proponuje dynamiczne uje-
cie obrazu Stworcy. Przyktadowo, nieporuszalno$¢ Boga nie musi oznacza¢ Jego
absolutnej statycznosci (,,der lebendige Gott ist [...] frei, sich selbst zu bewegen
und zu verdndern®, s. 45). Podobnie, wedtug Moltmanna, wyobrazenie Bozej
niecierpi¢tliwosci wymaga doglebnego przemyslenia z perspektywy wzajemnych
odniesien i relacji. Bog, ktory otwiera si¢ na doswiadczenie ,,innego”, sam wchodzi
w ryzyko milosci. Stad potrzeba zatozenia o jego zdolnosci do cierpienia — jest
ono w sposob konieczny zwigzane z gotowoscig mitosci. Teolog z Tybingi przed-
stawia roOwniez niebezpieczne konsekwencje moéwienia o Bozej wszechmocy bez
odwotania si¢ do kwestii wolnosci. Nalezy mie¢ na uwadze zar6wno wszechmoc
Boga, jak i Jego decyzj¢ samoograniczenia si¢ i kenozy, widocznej od stworzenia,
a osiagajacej swoj punkt kulminacyjny w Chrystusowym wywyzszeniu na krzyzu.
W koncu, niemiecki teolog proponuje swoje rozumienie Bozej wszechwiedzy przez
pryzmat dialogicznej Opatrznosci.

W ostatnim rozdziale pierwszej cz¢sci (Der lebendige Gott in der Geschichte
Christi, s. 65-76) Moltmann probuje sprecyzowac rozumienie jednosci jako jednego
z Bozych przymiotow. Jako rzeczywisto$¢ otwarta powinna by¢ ujmowana w spo-
sob aktywny. Jedno$¢ Boga wynika z wewngtrznych i wzajemnych odniesien mig-
dzy Bogiem Synem, Bogiem Ojcem i Bogiem Duchem. Tym samym jedno$¢ ma
takze soteryjne znaczenie: bez niej powstaje niebezpieczenstwo zatraty zbawienia.

Druga czgsé¢ recenzowanej publikacji, dwukrotnie wigksza niz pierwsza, rozwija
temat ludzkiego zycia w Bozym zyciu. W pierwszym rozdziale (Dieses ewige
Leben, s. 79-90) ma miejsce proba przedstawienia ztozonosci ludzkiej egzystencji.
Czlowiek dazacy do pelni rozwoju napotyka réznorodne trudnosci, a ostatecznie
musi stang¢ wobec konieczno$ci umierania. Petnia istnienia jest jednak mozliwa
do osiggnigcia mimo perspektywy odchodzenia — to przez komuni¢ z Bogiem
cztowiek jest w stanie wyzwoli¢ si¢ z redukcjonizmu $mierci. Tym sposobem
odkrywa si¢ znaczenie Wcielenia Chrystusa: przyjecie ludzkiej egzystencji 1 prze-
nikniecie jej mocg Bozego zycia nadaje jej ostatecznie jako$¢ niesmiertelnosci
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(s. 79). Wiecznos$¢ oznacza co$ wiecej niz tylko ,,zycie pozbawione konca” (ein
end-loses Leben), jest ono bogactwem mozliwosci i Boza afirmacja ludzkiego
istnienia, takze tego w doczesnosci. Czlowiek nie powinien by¢ zatem traktowany
jedynie w kategoriach ,,goscia na tej ziemi” — taka perspektywa bowiem moze
prowadzi¢ do uchylania si¢ od odpowiedzialnosci za stworzony $wiat.

Kolejny rozdziat (Leben im weiten Raum der Freude Gottes, s. 91-105) otwie-
ra pytanie o zdolno$¢ przezywania radosSci w $wiecie naznaczonym cierpieniem
i bolesnymi do$wiadczeniami. Nie jest to tylko problem teoretyczny, ale zako-
rzeniony w religijnym gruncie. Chrze$cijanstwo jest religia radosci, nie powstato
wskutek projekcji ludzi doswiadczajacych ucisku i rozpaczy. Na poparcie tej
tezy przywoluje Moltmann starotestamentalne obrazy radosci — tak Boga, jak
i odkupionych — zawarte przede wszystkim w Ksiedze Psalmow. Takze w nowo-
testamentalnych przypowiesciach odczyta¢ mozna Bozg rados¢ z odnalezienia
zagubionego czlowieka. Tym samym rado$¢ moze stac si¢ przestrzenia wspolnego
zycia dla Boga i ludzi.

W trzecim rozdziale (In Solidaritdit gelebte Freiheit, s. 106-119) pojawia si¢
zagadnienie stosunku wolnosci Boga do wolnosci cztowieka. Nie powinny by¢
one przedstawiane we wzajemnej opozycji, kluczem bowiem do zrozumienia jest
ich tacznos¢ (,,Gott und Freiheit” w miejsce ,,Gott oder Freiheit”, s. 106). Bog jest
wyzwolicielem — nie zabiera cztowiekowi wolnosci, lecz jg przywraca. Moltmann
dodaje jeszcze nowotestamentalny argument — zmartwychwstanie Chrystusa jest
momentem wyzwolenia ze Smierci i panowania zta. Ludzka wolno$¢ w Bogu moze
by¢ za$ przezywana i opisywana na wiele sposobow, wsrdd ktérych dla teologa
z Tybingi za najwazniejszy uchodzi ten mocno podkreslajacy role wspdlnoty (die
kommunikative Freiheit).

Pozostajac w kontekscie wolnosci, Moltmann w rozdziale czwartym (/n offe-
ner Freundschaft erlebte Freiheit, s. 120-130) podejmuje tematyke przyjazni.
Najpierw przedstawia fenomenologiczny opis przyjazni, aby nastepnie poréwnac
dwie grupy biblijnych obrazow Chrystusa — jako proroka, kaptana i krola oraz
przyjaciela grzesznikow i celnikow. Wazne kontekstualne $wiatlo rzuca tu reflek-
sja filozoficzna. Dla Arystotelesa podobienstwo mig¢dzy przyjaciélmi uchodzi
za warunek konieczny wiezi 1 z tej racji nie moze ona zaistnie¢ miedzy Bogiem
a czlowiekiem. W chrzeScijanstwie kwestia ta wyglada inaczej: poniewaz wiara
urzeczywistnia nowe mozliwosci, przez wiarg cztowiek staje si¢ dzieckiem Bozym
i w modlitwie jest w stanie rozmawia¢ z Bogiem jak z przyjacielem. Moltmann
twierdzi, ze w przyjazni migdzy stworzeniem a Stworcg decydujace znaczenie ma
nasladowanie Chrystusa i wiara w Niego.

W piatym rozdziale (Das geliebte-liebende Leben, s. 131-157) przywotana jest
mito$¢ jako podstawowa zasada i sita chrzescijanskiego zycia. W tej tematyce
zostajg zestawione dwie tradycje: buddyjska i chrzescijanska. Podczas gdy w tej
pierwszej zbawienie jest mozliwe tylko przez wygaszenie pasji i pragnienia zycia,
takie wyrzeczenie nie jest w chrzescijanstwie konieczne. Jest odwrotnie, powiada
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Moltmann: petnia zycia jest wéwczas osiggana, gdy w miejsce egoizmu pojawia si¢
mito$¢; zamiast wyzby¢ sie pragnien, nalezy w centrum postawi¢ pragnienie zycia.

W kolejnym z rozdzialéw autor zajmuje si¢ tematem duchowosci oraz roz-
nymi rodzajami pobozno$ci (Eine Spiritualitit der Sinne ,, Du erweckst mir alle
Sinne...”, s. 158-176). Jednym z modeli jest ten wypracowany przez $w. Augusty-
na, wedlug Moltmanna jednak niepozbawiony wad. Zbawienie duszy miato by¢
osiagniete na drodze izolacji, ucieczki od $wiata i wylgczenia zmystow. Wskutek
takiego ujecia samo pojecie zbawienia zostato znaczaco ograniczone. Dlatego tez
Moltmann proponuje ,,duchowos$¢ zmystow”, ktora otwiera na otaczajacy $wiat.
Przeciwna jej ,,pobozno$¢ zamknigtych oczu” stawia bowiem ograniczenia dla
dziatania Ducha Swietego, ktory przeciez przenika calego cztowieka i caty §wiat.
Stad wynika konieczno$¢ przejscia od schematu ,,Bog i dusza” do kategorii ,,Bog
i ciato” oraz ,,Bog i zmysly”. W konsekwencji ulega poszerzeniu rozumienie
zbawienia, ktore obejmuje catego czlowieka z jego odniesieniami do kosmosu,
innych ludzi i siebie samego.

Przedostatni rozdziat (Hoffen und Denken, s. 177-191) stanowi okazje do przy-
pomnienia wiodacej tematyki w tworczosci teologa z Tybingi, jaka jest znaczenie
nadziei dla chrzescijanina. Wychodzac od filozoficznych inspiracji zaczerpnigtych
od E. Blocha, Moltmann ukazuje r6znic¢ migdzy marksistowskim i chrzescijan-
skim pojmowaniem nadziei. Autor powraca tez do watkow epistemologicznych,
przyjmujac potrzebe rdéznych rodzajow wiedzy (das Herrschaftswissen, das Teil-
nahmenwissen, das Verdnderungswissen).

W ostatnim rozdziale (Das Leben — Ein Fest ohne Ende, s. 192-208) podjeta
zostaje proba podsumowania kwestii petni zycia w liturgicznym kontekscie. Ratu-
nek dla cztowieka, ktory swojego zycia do§wiadcza jako zredukowanej egzystencii,
lezy w cudzie zmartwychwstania Chrystusa. Ono moze sta¢ si¢ S$wigtem wolnosci,
ktére w cztowieku obudzi potrzebe wyzwolenia i zZycia w petni.

Z racji na ogoélnoludzka problematyke publikacja Moltmanna jest adresowana
do szerokiej grupy odbiorcow: stanowi je zarowno grono teologéw, jak i tych,
ktorzy w teologicznym mysleniu stawiaja pierwsze kroki. Ta intencja ttumaczy
przyjety styl: jasny, obrazowy i powsciaggliwy w stosowaniu fachowej terminolo-
gii. Z jednej strony autor od poczatku nie zamierzat stworzy¢ dzieta o charakterze
specjalistycznego opracowania czy naukowego artykutu, z drugiej za$ odzegnywat
si¢ od przedlozenia prostego zbioru rad i podpowiedzi. Wydaje si¢, ze na leksy-
kalno-formalnym poziomie cel zostat osiggnicty.

Merytorycznie dzielu nie mozna zarzuci¢ powierzchownosci, ujecia zagadnien
s najczesciej precyzyjne, czgsto zawieraja wprowadzenie w omawiang tematyke,
co pomaga tatwiej zrozumie¢ dalszy tok mysli autora. Warto$¢ pozycji objawia si¢
nie tyle w samym postawieniu egzystencjalnego pytania o petni¢ zycia, ile w ory-
ginalnym tle, w jakim poszczegdlne sktadowe tematyki zostaty umiejscowione
— jak chociazby zestawienie chrze$cijanskiego pragnienia petni zycia z daleko-
wschodnimi nurtami, nawotujacymi do jego wygaszenia, czy afirmacja roli zmy-
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stow w zyciu duchowym bez popadania w powierzchowng zmystowos$¢. Nalezy
tez przyznac, ze w recenzowanej publikacji odnalez¢ mozna liczne impulsy dla
duchowosci, zakorzenione zardowno w uczciwej egzegezie, jak i oparte na trafnej
diagnozie wspolczesnosci (np. powracajace dzi$ zagrozenie pelagianizmu, s. 200).

Teolog z Tybingi nie stroni od poszukiwan nowych modeli interpretacyjnych
dla tradycyjnych zagadnien teologii oraz implementuje te juz w historii wypraco-
wane w tematyke spoza obszaru ich pierwotnego formowania. I tak, za H. Meie-
rem, dogmat trynitarny ujmuje w formule Drei Personen — diese eine Geschichte
(s. 71), a chalcedonskie orzeczenie o sposobie wspoétistnienia natur w Chrystusie
aplikuje do wyjasnienia zamieszkiwania Ducha Swietego w cztowieku: ,,Mit got-
tlicher Geisteinwohnung wird Gott nicht vermenschlicht und der Mensch nicht
vergottet. Gottliche und menschliche Natur bleiben wie das Konzil von Chalce-
don 450 sagte: »unvermischt und ungetrennt«, aber wie man positiv hinzufiigen
muss: perichoretisch ineinander durchdrungen” (s. 81). Cho¢ propozycje te moga
stanowi¢ impuls do dalszej dyskusji, jawi si¢ niekiedy potrzeba ich $cislejszego
ujecia w celu uniknigcia ryzyka mylnego rozumienia (np. przy stosowaniu chry-
stologicznej nomenklatury w pneumatologiczno-antropologicznym kontekscie).

Od strony redakcyjnej ksigzka prezentuje si¢ poprawnie, cho¢ nie ustrzezo-
no si¢ przeoczenia. Podtytult w formie dopowiedzenia do gtéwnego tematu jest
dwukrotnie wprowadzony za pomocg réznych formut: podtytut oktadki (Auch ein
Beitrag zur Atheismusdebatte unserer Zeit) jest nietozsamy z tym umieszczonym
na stronie tytutowej (Auch ein Beitrag zur gegenwdrtigen Atheismusdebatte).
Wprawdzie wyrazenia te oddaja ten sam sens, bibliograficznie brak jest jednak
klarownosci. Moze kolejne wydanie lub ewentualne thumaczenie na jezyk polski
doprowadzi do ujednolicenia w tej kwestii.

Z pewnoscig najnowsza pozycja Moltmanna nie stanowi proby esencjalnego
zebrania catej naukowej dziatalnosci autora. Czytelnik w zamian dostaje intere-
sujacy przyczynek do dyskusji o cztowieku w relacji do Boga; przyczynek, kto-
rego osia jest przekonanie o niemozliwo$ci osiggniecia pelni zycia bez Stworcy.
Zycie najglebiej spetnione jest mozliwe tylko z Bogiem, dzigki Niemu i w Nim;
takie zycie przynosi Chrystus. Tres¢ odnajdywana w Moltmannowskiej publikacji
probuje obudzi¢ nadzieje na takg egzystencje. Z cata pewnos$cia sama lektura nie
wystarcza, zeby doswiadczy¢ zycia w petni — ksigzka moze jednak stac si¢ wazng
wskazdéwka w wyborze lub przypomnieniu wiasciwego kierunku.

Ks. Wojciech Macigzek
KUL
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Ks. Krzysztof Guzowski, Duch Swiety a Eucharystia. Strumienie nowego zycia,
Edycja Swigtego Pawta, Czestochowa 2014, ss. 141.

W ostatnich trzech dekadach dokonat si¢ imponujacy rozkwit refleksji w zakre-
sie teologii Eucharystii. Wystarczy wspomnie¢ dokumenty dwoch papiezy: Ecc-
lesia de Eucharistia Jana Pawla 11 (2003) i Sacramentum caritatis Benedyk-
ta XVI (2007), w ktorych pierwszy przypomnial i wyjasnit eklezjotworcza warto§é
Eucharystii, drugi, rozwazajac paschalno-trynitarny wymiar sakramentu zbawie-
nia, zwrdcit uwage na duchowy i mistyczny wymiar wydarzenia sakramental-
nego. Wsrod opracowan teologdw warto wyr6zni¢ przynajmniej te najbardziej
oryginalne: Frangois-Xavier Durrwell w swoim dziele Eucharystia — sakrament
paschalny (1987) pokazuje, ze pascha Nowego Testamentu dokonuje si¢ w osobie
Stowa wecielonego, stad znami¢ paschalno-personalne sakramentu Eucharystii.
Z kolei Bruno Forte wyprowadza z definicji sakramentow, jako znakow obecnosci
Wiecznosci w czasie, koncepcje etosu sakramentalnego, podkreslajac, iz zycie
sakramentalne nie oznacza oddzielenia zycia ludzi wierzacych od historii, lecz
przyjecie wezwania, z ktorym Bog wchodzi w historig (L ‘eternita nel tempo, 1993).
Giorgio Mazzanti natomiast proponuje, aby sakrament Eucharystii interpretowac
jako symbol realny i aktualny zbawczego dziatania Bozego w Kosciele i §wiecie
(I sacramenti — simbolo e teologia, 1997). Czestaw Bartnik natomiast sakramenty
interpretuje w duchu personalizmu chrzeécijanskiego, ukazujac, iz chociaz Chrystus
nie wykonuje obrzedu sakramentalnego, to jednak On jest szafarzem sakramentow
1 najbardziej pierwotnym sakramentem. W sakramencie Eucharystii jest obecny
i dziala Chrystus Bog-Cztowiek, ktory w mocy Ducha Swietego wychodzi na
spotkanie z osobami ludzkimi (Dogmatyka katolicka, t. 2, 2003).

Na tle przedstawionych koncepcji ksigzka ks. Krzysztofa Guzowskiego z KUL-u
Duch Swiety a Eucharystia jawi si¢ jako novum. Nalezy dodaé, ze chociaz ksigzka
zostata zaadresowana do cztonkdéw ruchu charyzmatycznego, to nie tylko oni odnio-
sa najwigksza korzys¢, gdyz do tej pory nie byto na polskim rynku wydawniczym
podobnej publikacji. Punktem wyjscia do pneumatologicznego ujg¢cia tajemnicy
Eucharystii jest dla Guzowskiego wspotczesna chrystologia pneumatologiczna
oraz starozytna koncepcja przebostwienia. Dla ks. Guzowskiego najistotniejsze jest
takie prowadzenie refleksji o Eucharystii, aby stato si¢ oczywiste, ze tzw. ekonomia
sakramentalna jest zawsze ekonomig trynitarng. Na s. 17 publikacji autor wyjawia
starozytne zrodto swoich inspiracji: ,,Sw. Ireneusz z Lyonu [...] mowit o Chrystusie
i Duchu Swietym jako o «dwoch rekach» Boga Ojca. Chodzito mu o to, ze «Obie
Recen, cho¢ odrgbne i rézne, manifestujg ten sam zamiar milowania i objecia
stworzen. Dlatego widzimy, ze Duch Swiety jest przy stwarzaniu §wiata, Abrahama
obdarza taska wiary, namaszcza Mojzesza 1 wszystkich prorokow, prowadzi Izraela
przez namaszczonych przez Niego i poddanych Mu sedziow, prorokow i krolow,
poucza i prowadzi autoréw ksiag swietych, dokonuje cudéw i znakéw przez pro-
rokow, jest wszedzie tam, gdzie rodzi sie zycie i mito$é. Duch Swiety namaszcza
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Maryje, aby stata sie matka dawcy Zycia. Za Jego przyczyna Jezus przyjmuje
ludzkie ciato, otrzymuje moc gloszenia stowa, ktore uwalnia i uzdrawia. W mocy
Ducha Swietego Chrystus wypedza zte duchy, uzdrawia i dokonuje cudéw. W mocy
i obecnosci Ducha Swietego dokonuije si¢ ofiara Krzyza i Chrystus jest zjednoczony
z Ojcem. W Jego mocy dokonuje si¢ zmartwychwstanie i w Nim rowniez dzieje
si¢ wszystko po zmartwychwstaniu [...]”. To potaczenie ekonomii sakramentalne;
z trynitarng pozwala czytelnikowi rownolegle pamigtaé o dziataniu Ducha Swictego
w zyciu Jezusa i o takim dzialaniu w sakramencie Eucharystii. Przypomina si¢
tutaj zywotna zasada ukuta przez Karla Rahnera, nazywana ,,aksjomatem Rahnera”,
wedle ktorej ,,Trojca ekonomiczna jest Trdjcg immanentng i odwrotnie”. Rahner
zwrocit uwage na nierozdzielnos¢ Osob Trojcy w calej ekonomii zbawienia, co
dla ks. Guzowskiego jest zasadniczym kluczem do trynitarno-zbawczego ujgcia
misterium Eucharystii. Liturgia, jako wyraz kultu, jest rowniez przez lubelskiego
teologa widziana w perspektywie zbawczego dialogu, ktory rozpoczat si¢ w samej
Trojey Swietej (s. 25). W tym miejscu Guzowski czerpie z niektorych watkow
koncepcji przebostwienia (theosis), obecnej u greckich Ojcow Kosciota i pisarzy
starozytnych, ktorzy Eucharysti¢ widzieli jako najwazniejszy sakrament przebo-
stwienia §wiata stworzonego (s. 27).

Dla pehniejszego zrozumienia koncepcji Eucharystii, jako szczegolnego dzieta
Ducha Swictego, warto zwrocié¢ uwage na podtytut ksiazki: ,,Strumienie nowe-
go zycia”. Podtytut kieruje nasza uwage na nurt chrystologii pneumatologiczne;j
w pismach $w. Jana. U §w. Jana woda jest zlaczona nierozerwalnie z Duchem
Swietym (J 3,5; 4,1). Jest ona napojem duchowym, ktory wyptynat na krzyzu
z duchowej skaty, ktora byt Chrystus (por. 1 Kor 10,4). W momencie przebicia
boku przez zohierza $w. Jan dostrzega spetnienie si¢ zapowiedzi Pisma, ktore
moéwi: ,,strumienie wody zywej poptyng z jego wnetrza” (J 7,38b). Nie jest to
zwykla aluzja na temat znaczenia wody, jak konstatuje w jednym ze swoich dziet
R. Cantalamessa, gdyz Jezus wyraznie ,,méwil o Duchu, ktérego mieli otrzymac
wierzacy w Niego” (J 7,39). Ks. Guzowski przez takie polaczenie aspektu pas-
chalnego z pneumatologicznym zachgca czytelnika nie tylko do rozwazania prawd
objawionych, ale i do kontemplowania tajemnicy nowego zycia, ktorego Chrystus
udzielil z wysokosci Krzyza, a obecnie przez Ducha Swictego przekazuje kazdemu
wierzacemu i catemu Kosciotowi.

O mistycznej wizji tajemnicy Eucharystii w ksigzce ks. K. Guzowskiego pisze
we Wprowadzeniu do niej arcybiskup Wactaw Depo, zaznaczajac, ze postawa
kontemplatywna i adoracyjna jest typowa dla czcicieli Eucharystii (s. 8), a mistyka
eucharystyczna jest typowa dla katolikow. Jednakze dla Guzowskiego kontemplo-
wanie tajemnicy Bozego zycia nie prowadzi do bezczynnosci, gdyz w Eucharystii
otrzymujemy charyzmat Mito$ci, ktory przemienia nasze postgpowanie w stosunku
do Boga i do bliznich (s. 33). W ten sposéb Guzowski zwraca uwage na istote
kultu chrzescijanskiego, ktory nie moze by¢ ograniczony do rytu, ale powinien
wyrazac si¢ w czynnej mitosci, ktorej wzor zostawit nam Zbawiciel.
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Ksiazka Duch Swiety a Eucharystia co do metody przekracza ramy teologii
dogmatycznej, teologii duchowosci, a nawet teologii moralnej, a to z tego powodu,
ze Guzowski znajduje klucz do zrozumienia tajemnicy Eucharystii w wewnetrz-
nej i duchowej relacji osobowej Jezusa Chrystusa z Duchem Swietym i z Ojcem.
Dlatego dyskurs teologiczny czgsto siega po kategorie personalizmu teologicznego
i duchowosci, a nawet doswiadczenia mistykow chrzescijanskich. Niech za przy-
ktad postuza nastepujace stowa: ,,Nowy kult w Duchu i Prawdzie oznacza kult
w Duchu Swigtym i Chrystusie: nie chodzi o spenianie regut prawa, by podobaé
sic Bogu, lecz o mito$¢ do Boga i ludzi, ktorej nas uczy Duch Swigty, jednoczac akt
czci naszego serca z konajacym z milosci Sercem Jezusa. To Duch Swiety sprawia,
Ze w momencie wypowiadania stow Jezusa, powtarzanych przez kaplana, w sercu
cztowieka powstaje jednos¢ z sercem Jezusa wiszacego na Krzyzu. Niemozliwe
jest przekroczenie tego dystansu czasowego bez pomocy Ducha Swigtego” (s. 12).
Calo$é rozwazan konczy si¢ modlitwa do Ducha Swigtego, ktora jest kwintesencja
wizji teologicznej misterium Eucharystii.

Ksigzka autorstwa ks. Krzysztofa Guzowskiego pt. Duch Swiety a Eucharystia.
Strumienie nowego zycia zaskakuje nowoscig i1 rozlegloscia wizji, przy niezbyt
pokaznej wielko$ci tomu (171 ss.). Ksigzke lubelskiego teologa trudno poréwnac
z jakakolwiek podobng tematycznie publikacjg wspotczesna, ale mozna z pewno-
$cig stwierdzi¢ jej pokrewienstwo z teologia doksologiczng Ojcéw Kosciola oraz
dzietami lubelskich personalistow, ktorzy wytworzyli bogata, rodzimg tradycje
na KUL-u.

Agata Platek

La logica de la fe: Manual de Teologia Dogmatica, ed. Angel Cordovilla Pérez,
Universidad Pontificia Comillas, Madryt 2013, ss. 797 (Biblioteca Comillas.
Teologia 6).

Dzieto to jest owocem wspolnej pracy profesorow Instytutu Teologii Dogma-
tycznej 1 Fundamentalnej Papieskiego Uniwersytetu Comillas w Madrycie pod
kierunkiem prof. Angela Cordovilla Péreza. Uptyneto 10 lat od czasu opubliko-
wania napisanego pod kierunkiem prof. Gabino Uribarriego dzieta zatytutlowane-
go Fundamentos de Teologia Sistemdatica (Madryt 2003), ktore zebrato referaty
wewngtrznych seminariow wydzialu w celu podkreslenia wspodlnego nastawienia,
ukierunkowania i sposobu wyrazania traktatéw dogmatycznych. Nieobecno$¢ roz-
nych dyscyplin teologicznych zostanie uzupetniona w tym nowym podreczniku.
Jego celem bylo nie tylko poglebienie poznania teologicznego, ale opierajac si¢
na nim, wykazanie w pewnej formie wspdlnej wewngtrzne powigzania tgczace
traktaty dogmatyczne, wewnetrzng logike wiary (s. 9). Ta metoda zawiera si¢

TwP 9,1 (2015) 243



TwP 9,1 (2015) - recenzje

w poszukiwaniu pierwotnej oczywistosci wiary, jej istoty, jako podstawowej for-
my argumentacji, majac jako podstawe wysitek pojedynczych badan i unikajac
formalizowania teologicznego jezyka (s. 11). Nie uzywa si¢ przypisow, a cytaty
wlacza si¢ do tekstu. Uzytg bibliografi¢ wykazuje si¢ na koncu kazdego rozdziatu.
Jezeli chodzi o strukture, ksigzka zawiera 8 traktatow, podzielonych na 4 sekcje,
ktore zostaty na swdj sposdb wyrazone poprzez 48 tez przedstawionych w formie
rozpraw. Podrecznik do teologii dogmatycznej, opierajac si¢ na strukturze tryni-
tarnej wyznania wiary, ma trzy czesci: czgs¢ o stworzeniu, w ktorej znajduja si¢
traktaty o Trojcy i antropologia (stworzenie, antropologia, teologia taski); czes¢
o odkupieniu, w ktorej zawarte sg traktaty chrystologii, soteriologii oraz mariologii;
1 0 uswieceniu — zawierajacej traktaty o eklezjologii, sakramentologii, eschatologii
1 chrzescijanskiej egzystencji. Te strukture poprzedza refleksja dotyczaca aktu
wiary (teologia fundamentalna), a zakonczona jest epilogiem.

Pierwszy rozdziat, ktory zostal zatytutowany Wierze, poswiecono teologii fun-
damentalnej. Odpowiedzialny za t¢ cze$¢ byt Pedro Rodriguez Panizo, doktor
teologii Papieskiego Uniwersytetu Gregorianskiego w Rzymie, ktory wyktada
takze teologi¢ fundamentalng, epistemologi¢ teologiczng i fenomenologi¢ mistyki
poréwnawczej na Papieskim Uniwersytecie Comillas. Bedac przekonanym, ze
trzeba gruntownie taczy¢ teologie fundamentalng i dogmatyke, przyznaje sig racje
prawdzie chrzeScijanstwa w jego dwoch wektorach: ,,na zewnatrz”, jako odpowiedz
Objawienia na pytania zawarte w sytuacji cztowieka, uzywajac metody wspotza-
leznosci; 1 ,,do $rodka”, robiac historyczny przeglad réznych uje¢ epistemologii
teologicznej az do aktualnej prezentacji panoramy teologii fundamentalnej i jej
szkot. Dla monstratio religiosa autor rozwija teori¢ Maurice Blondela dotyczaca
pierwotnego przejawu u cztowieka, jego otwierania si¢ na transcendencje, a ponad-
to aby poglebi¢ temat dzigki fenomenologii teologiczne pojecie religii jako miejsca
konkretyzacji wspomnianego zagadnienia. Potem Rodriguez Panizo zastanawia
si¢ nad poje¢ciem estetycznym, fenomenologicznym i teologicznym Objawienia
1 nowosci, jaka wnosi chrzescijanstwo. Warto takze wyr6zni¢ strony poswigcone
Konstytucji dogmatycznej Dei verbum Soboru Watykanskiego 11, ponadto pigkny
komentarz rozdziatu 4 po$wigcony biblijnemu pojeciu wiary poprzez ukazanie
niektorych historycznych figur historii zbawienia. Traktat konczy si¢ tematem
Tradycji i jej relacji z Pismem Swietym i Magisterium Kosciota.

Drugi dziat, zatytutowany Stworzenie. Wierze w Boga Ojca, zajmuje si¢ kon-
templacja tajemnicy Ojca i obejmuje klasyczne traktaty dotyczace Trojcy Swietej
1 antropologii (protologia, antropologia, taska). Rozpoczyna si¢ od rozdziatu Tajem-
nica Boga. Jego autor, Angel Cordovilla Pérez, doktor Papieskiego Uniwersytetu
Gregorianskiego w Rzymie i wyktadowca na Papieskim Uniwersytecie Comillas,
gdzie aktualnie prowadzi wyktady z misterium Boga, wprowadzenia do teologii,
soteriologii, pneumatologii, a takze teologii Karla Rahnera. Przedstawiajac logike
wiary, na ktorej skupia si¢ ten podrgcznik, umieszczenie tego traktatu na poczatku
teologii dogmatycznej jest spdjne: ,,chodzi o jasne wyjasnienie ontycznego funda-
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mentu dzialania Boga w historii, a poprzez to charakteru teo-logicznego calej teo-
logii” (s. 91). Wychodzac od perspektywy historyczno-zbawczej, mozna zauwazyc,
jak si¢ rozwija ukazywanie zagadnien przez to dzieto, ktdére w ten sposob szanuje
fundamentalny aksjomat teologii trynitarnej sformutowany przez Rahnera: ,, Trojca
Sw. w dziataniu jest Trojca Sw. immanentng i odwrotnie” (s. 94). Grundaxiom
jest zrozumiaty bez koniecznosci wyczerpania przez Boga swojego bytu w mani-
festacji historycznej, a nawet bez potrzeby stania si¢ w historii i poprzez histori¢
(s. 95). U fundamentu tego zatozenia bgdzie si¢ moéwi¢ o Bogu pro nobis i Bogu
in se, 0 Jego immanencji i transcendencji, o Jego niewzruszono$ci i tolerancji. Sa
to zagadnienia, ktore tworza dwubiegunowos¢ traktatu. Teologia Ojca, zrodto jed-
nosci Boga, zawsze w relacji z Synem i Duchem Swietym, bedzie fundamentem
trynitologii. Autor wychodzi od Pisma Swietego, odnoszac si¢ na poczatku do osoby
Jezusa, jego przekazu i misji; na drugim miejscu stawiajac misterium paschalne,
aby w koncu od tej wizji chrystocentrycznej skierowa¢ wzrok ku objawieniu Boga
w Starym Testamencie. Na poczatku daje si¢ zauwazy¢ relacje pomiedzy Jezusem
i Ojcem, wyrazajaca si¢ w przestaniu Krolestwa i zawotaniu Abba. W kontynuacji
nawigzuje si¢ do chrystologicznego tytulu Syna Bozego, aby przej$¢ do relacji mig-
dzy Jezusem a Duchem Swietym. To relacja majaca dwie perspektywy: Duch Swiety
znajduje si¢ nad Jezusem i w Jezusie. Czg$¢ poswigcona misterium paschalnemu
ukaze nam Boga z Jego klasycznym atrybutem niewzruszonosci, ale rownoczesnie,
jako wspotczujacego z cztowiekiem, za ktorego Chrystus catkowicie si¢ wydaje.
Zmartwychwstanie ukazuje si¢ jako trynitarne wydarzenie Objawienia. Po przed-
stawieniu argumentéw kontynuacji, braku kontynuacji i postepu, ktére sa obecne
w Nowy i Starym Testamencie, Cordovilla przechodzi do przedstawienia misterium
okreslonego dogmatycznie przez Sobor w Nicei i I Sobor w Konstantynopolu. Dla
uczciwosci trzeba podkresli¢ aktualne zagadnienia w teologii i propozycje dla przy-
sztych opracowan, ktore beda mialy cele ekumeniczne, a na ktdre autor wskazuje,
szczegdlnie w tej czgsci. Ostatnia teza rozwinie w sposob systematyczny pojecie
misji, pochodzenia, relacji, osoby i perychorezy. Pojecie osoby ukazuje si¢ w obre-
bie filozofii dialogu i personalizmu (s. 163). W podsumowaniu autor konkluduje,
ze Bog jest komunig zycia w mitosci. Bedzie to kluczem do zrozumienia innych
traktatow dogmatycznych.

Antropologia teologiczna to tytut 2. rozdziatu tej sekcji. Zostata zredagowana
przez Pedra Fernandeza Castelao, wyktadowce tej materii na Wydziale Teologicz-
nym Papieskiego Uniwersytetu Comillas. Opracowanie dotyczace mysli teolo-
gicznej luteranskiego teologa Paula Tillicha, ktorej po§wiecono liczne publikacje,
ukaze nam antropologi¢ teologiczng z jego widoczng influencja, charakteryzujaca
si¢ pewng wizja kosmiczng cztowieka, rozwinieta w perspektywie eschatologicznej
i w kluczu kerygmatycznym, w ktdrej nie czyni si¢ podziatu na fundamentalng antro-
pologie teologiczng i na specjalna. Struktura tego rozdziatu jest prosta i harmonijna.
Bierze klasyczny schemat: stworzenie — grzech — taska, wychodzac od perspektywy
kosmicznej 1 personalistycznej antropologii i dzielac to na siedem tez. Pierwsza,
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jako wprowadzenie, definiuje przedmiot studium traktatu: kondycje ludzka wobec
Boga rzeczywistego i konkretnego cztowieka jako bytu zywego, inteligentnego,
wolnego i plciowego, umieszczonego w zmiennym $wiecie i odniesionego do Boga
w swoim poczatku, istocie i celu (s. 187). Inne czesci rozwijaja sze$¢ wymiarow
antropologii teologicznej: kosmiczna, personalistyczng, chaotyczng, dramatyczna,
przemieniajaca i odnawiajaca. Dwa pierwsze wymiary tworza dyptyk poswigco-
ny protologii. Pojecie stworzenia jako rzeczywistosci §wiata zapoczatkowanego,
podtrzymywanego i kierowanego przez Boga; doktryna creatio ex nihilo; stworze-
nie w Chrystusie; stwarzanie ciagle; jej konsumowanie beda tematami traktatow
w wymiarze kosmicznym. Wymiar personalistyczny zajmie si¢ uksztaltowaniem
wewnetrznym bytu ludzkiego z ujednoliconego punktu widzenia w wielo$ci wymia-
row, jego kondycji cielesnej i duchowej, i jego miejsca w zmieniajacym si¢ $§wiecie.
Unika si¢ dualizmu przeciwstawiania sobie ciata i duszy, zachowujac wiernos$¢ temu,
co esencjalne w tradycji. Wizja unitarna cztowieka opiera si¢ na analizie biblijnych
poje¢ odnoszacych si¢ do niego, na ukierunkowaniu, ktore daje 14. punkt Konsty-
tucji duszpasterskiej Gaudium et spes i na mysli Ratzingera. Dwie kolejne tezy sa
poswigcone istnieniu zla fizycznego (wymiar chaotyczny) i zta moralnego (wymiar
dramatyczny). Wychodzac od fenomenologii form zta (s. 218), autor przedstawia
doktryng $w. Augustyna, wskazujac, ze niedoskonato$¢ swiata uwarunkowana fak-
tem, zZe jest stworzony, stanowi powod mozliwosci jego rozktadu, a poprzez to zla
fizycznego. Przeciwnie natomiast — zto moralne wytania si¢ z wolno$ci cztowieka,
stworzonego z mozliwo$cig osiggniecia albo odrzucenia peini bytu. Poszukuje
si¢ powodow tego wewnetrznego rozdwojenia czlowieka (miedzy tym, kim jest,
1 tym, kim mogltby byc¢), objawiajacego si¢ poprzez pierwotny objaw, ponadto przez
gloszenie zbawienia w Chrystusie jako mitosng odpowiedz Boga cztowiekowi,
a poprzez niego catemu $wiatu. W ten sposob przechodzimy do ostatniego dyptyku
poswieconego tasce: transfiguracja $wiata i odnowienie czlowieka. Kroczy si¢ tu
droga przyjeta w sposdb wigkszosciowy poprzez aktualnych teologow z zamiarem
odnowienia klasycznego traktatu: unika si¢ uzywania tradycyjnych pojec traktatu
i daje si¢ pierwszenstwo samoudzieleniu si¢ Boga, darmowos$ci. W kontynuacji
logicznej obejmuje si¢ kosmiczny wymiar taski jako obecnosci mitosci Boga, ktora
utrzymuje i przeksztatca uniwersum. Trzeba podkresli¢ fundamentalng rolg, jaka
daje sic Duchowi Swictemu, bedacemu ozywicielem wszystkiego i dziatajacemu
poprzez personalng mitos¢ ludzka ku stworzeniu. Ostatnia teza poswigcona tasce,
w sensie $cistym, zajmuje si¢ tematami nawrocenia i usprawiedliwienia, zalezno-
$ci miedzy taska, naturg i wolnoscia (z krotkim ukazaniem historii zagadnienia)
oraz chrztem i usynowieniem. Wtacza si¢ tematy zamieszkania Ducha Swietego
i wcielenia w Chrystusa poprzez chrzest.

Trzecia sekcja — Odkupienie. Wierze w Jego Syna Jezusa Chrystusa — sktada si¢
tylko z jednego rozdziatu, zatytutowanego Chrystologia — soteriologia — mariolo-
gia. Jej redaktorem jest Gabino Uribarri Bilbao, profesor teologii dogmatycznej,
dziekan Wydzialu Teologicznego Papieskiego Uniwersytetu Comillas, mianowany
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obecnie czlonkiem Miedzynarodowej Komisji Teologicznej. Zagadnienia, ktorym
poswigcony jest ten rozdzial, podzielone sa na dwie roézniace si¢ objgtosciowo
czesci: chrystologia i soteriologia z wlaczona w nig mariologia. Postuzono si¢
nastgpujacg metodologia: taczenie osi ontologicznej bytu Chrystusa z osig histo-
ryczng, w zestawieniu z genezg chrystologii (s. 279). Punktem wyj$ciowym ana-
lizy jest interpretacja teologiczna historycznego faktu Paschy Chrystusa. Poprzez
ukazywanie scen wyrzucenia kupcow ze §wiatyni, Ostatniej Wieczerzy i skazania
autor dochodzi do wniosku, ze $mier¢ byla ostatnim zbawczym aktem, ktéry Pan
uczynit swiadomie w celu ustanowienia Krolestwa Bozego. Zmartwychwstanie
jest kluczowym faktorem dla zrozumienia dzieta i osoby Jezusa. Relacje o pustym
grobie i o objawieniach, hymny chrystologiczne Nowego Testamentu, a szcze-
golnie tekst 1 Kor 15,3-8, bedg zrodtami uzywanymi do wskazywania charakteru
wznoszacego si¢ teologii w jej stadium genetycznym. Po zaprezentowaniu przepo-
wiadania kerygmatu, jako elementu strukturalnego dla chrystologii, autor skupia
si¢ na gloszeniu Krodlestwa Bozego jako kluczu w rozumieniu postaci Jezusa.
W ten sposob wylania si¢ zadanie jego mesjanskosci i synostwa Bozego, oparte
na mocnym $wiadectwie. Moze to skierowac na wlasciwe tory studium chrysto-
logicznych tytulow, takich jak: Mesjasz, Syn Bozy i Pan. Nastepnie rozwija si¢
historia dogmatu chrystologicznego, potaczonego $cisle z trynitarnym poprzez
przedstawienie szesciu pierwszych soboréw ekumenicznych. Ich wktad bedzie
cenny do zrozumienia wewnetrznej logiki dogmatyki i do potaczenia réznych
traktatow. Ze wzgledu na swoja aktualno$¢ zostaty dodane trzy tematy: osobliwos¢
czlowieczenstwa Jezusa Chrystusa (wydobyta z konkluzji jego ksiazki La singular
humanidad de Jesucristo. El tema mayor de la cristologia contemporanea, Madryt
2008), Jego samoswiadomosc¢ i Jego wolnos¢. Soteriologia — zagadnienie, ktore
zostato doglebnie przedstawione w tym chrystologicznym traktacie — teraz uka-
zuje si¢ w sposob specyficzny, ale krotki. Wychodzac od perspektywy socjalne;j,
religijnej 1 kosmicznej, ukazuje si¢ tematy zbawczej ofiary i mediacji, aby dac
odpowiedz w bardzo aktualnej debacie na temat pluralizmu religijnego. Konklu-
zjg traktatu jest ogélna analiza dogmatéw mariologicznych opierajacych si¢ na
doktrynie Soboru Watykanskiego I1.

Uswiecenie. Wierze w Ducha Swietego stanowi najbardziej rozlegla czesé ksigz-
ki, zajmujaca prawie jej potowe. Wychodzac od osoby Ducha Swictego, rozwa-
za si¢ klasyczne traktaty eklezjologii (rozdziat 5), sakramentologii (rozdziat 6),
eschatologii (rozdzial 7) i cnot teologalnych (rozdziat 8).

Santiago Madrigal Terrazas otwiera t¢ sekcj¢ traktatem Kosciof i jego misterium.
0Od 1995 roku autor jest wyktadowca na Wydziale Teologicznym Papieskiego Uni-
wersytetu Comillas, gdzie aktualnie wyktada eklezjologie i teologi¢ ekumeniczng.
Jest ekspertem doktryny Soboru Watykanskiego 11 i jego eklezjologii, czego dowo-
dem sg jego liczne publikacje odnoszace si¢ do tych zagadnien. Rozdziat rozwija
si¢ poprzez trzy etapy. Na poczatku refleks;ji teologicznej zostaty poddane konse-
kwencje obecnosci zagadnien dotyczacych Kosciota w Symbolu wiary. Stanowic¢
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to bedzie fundament stuzacy do wypracowania eklezjologii trynitarnej, w ktorej
tajemnice Boga Trojosobowego ukazuje si¢ jako zrddto tajemnicy Kosciota i jego
misji, czyli kontynuacji misji Syna i Ducha Swietego. Punkt wyjécia tej eklezjolo-
gii bedzie pneumatologiczny, ale w relacji z tajemnicg Chrystusa, ukazujac w ten
sposob potaczenie jednoczace te dwa traktaty. Po tych rozwazaniach przechodzi
si¢ do biblijnego studium fundamentéw Kos$ciota (geneza, natura i struktura).
Domyslna eklezjologia, ktora wytania si¢ w korelacji, z jednej strony, z gloszeniem
przez Jezusa Krélestwa Bozego, wyborem Dwunastu, Ostatnig Wieczerza, a jedno-
czesnie Kosciol, ponadto doswiadczenie paschalne i wydarzenie Pigédziesiatnicy
wskazuja nam genez¢ chrystologiczng (Kos$ciol zatozony) i pneumatologiczna
(Kosciot ustanowiony). Majac na uwadze nature, autor wprowadza nas w pod-
stawowe pojecia Bozego Kosciota, Ciala Chrystusa, Ludu Bozego i wskazuje
na relacje z Izraelem oraz cigglo$¢ historii zbawienia. Struktura Kos$ciota zostata
zdefiniowana w jego okresie apostolskim jako zasada i fundament, dzigki czemu
Madrigal analizuje strukture pierwszych wspolnot chrzescijanskich i konkluduje,
przedstawiajac doktryne Lumen gentium w konfrontacji z teologia protestanc-
ka. Trzecia czgs$¢ traktatu ukazuje esencjalne aspekty Kosciota, takie jak: koino-
nia, diakonia, leitourgia i martyria. Wychodzac od spojrzenia ad intra obecnego
w Lumen gentium, istota Kosciola wyraza si¢ w pojeciu Ludu Bozego, ktory zyje
w komunii w swoich wektorach wertykalnych (z Trojca Swieta) i horyzontalnych
(miedzy wiernymi). Na bazie tej eklezjologii komunii wypracowuje si¢ zagadnie-
nia Kosciota lokalnego i kolegium biskupiego. Diakonia, jako esencjalny aspekt
Kosciota, wyraza si¢ dzigki spojrzeniu ad extra znajdujacemu si¢ w Gaudium
et spes. Kosciol, powszechny sakrament zbawienia, wypelnia swoja misj¢ na
podobienstwo Pana w Jego funkcji prorockiej, kaptanskiej i krolewskiej. Postep
w teologii misji bedzie miat reperkusje w teologii laikatu i w sposobie rozumie-
nia klasycznego aksjomatu extra ecclesiam nulla salus. W $wietle Sacrosanctum
concilium i dekretu Presbyterorum ordinis Madrigal przedstawia wymiar liturgicz-
ny. Analizuje strukture charyzmatyczng i stuzebna, relacje miedzy kaplanstwem
stuzebnym i powszechnym, prezbiteratem i laikatem w Zyciu i misji Kosciota,
ponadto funkcje magisterium jako eklezjologicznej stuzby dla prawdy cieszacego
si¢ asystencja Ducha Swietego i wykonywanego przez wszystkich chrzescijan, ale
w sposob oficjalny i hierarchiczny przez pasterzy Kosciota.

Rozdziat 6 — Sakramenty Kosciota — zostat zredagowany przez Carlosa Martine-
za Oliverasa, profesora majacego od roku 2007 wyktady o sakramentach i syntezie
teologicznej na Wydziale Teologicznym Papieskiego Uniwersytetu Comillas.

Opierajac si¢ na strukturze klasycznej traktatu o sakramentach, autor rozdziela
jego materi¢ na zdecydowanie roézniace si¢ od siebie dwie czesci: 0golng doktry-
n¢ o sakramentach (refleksja historyczno-teologiczna i zagadnienia usystematy-
zowane) 1 odrgbne studium o kazdej z nich. Ukazanie historyczne jest ptynne,
koncentrujace si¢ na znaczacych osiggni¢ciach teologicznych z podkresleniem
wktadu Soboru Watykanskiego II. W sposdb usystematyzowany autor zajmuje
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si¢ zagadnieniami dotyczacymi siedmiu sakramentow, ich przyczynowosci i cha-
rakteru. Nauki §w. Augustyna, §w. Tomasza z Akwinu i wkiad wspoétczesnej teo-
logii sakramentalnej (m.in. Karla Rahnera) wyznaczaja dynamike tego rozdziahu,
majacego silny charakter eklezjologiczny i ekumeniczny.

Wiernie kontynuujac to, co zostato wczesniej przedstawione, Nurya Martinez-
-Gayol Fernandez wprowadza nas w studium eschatologii (rozdziat 7) i w traktat
o cnotach (rozdziat 8). Nurya Martinez-Gayol Ferndndez rozpoczeta wyktady
na Wydziale Teologicznym Papieskiego Uniwersytetu Comillas w 2002 roku,
zajmujac si¢ dyscyplinami poswigconymi cnotom i eschatologii. Zasady kreacjo-
nizmu i chrystologii beda stanowity strukture traktatu o eschaton. Trzymajac si¢
sformulowan trynitarnych Credo 1 uwzgledniajac zatozenia hermeneutyki Karla
Rahnera (s. 634), autorka ukazuje przed nami eschatologie aktualng i dynamiczna,
wewngtrznie potaczong z reszta traktatow, przede wszystkim z protologia i chry-
stologia. ,,Dopetienie” bedzie kluczowym pojeciem stuzacym analizie wycho-
dzacej od naszego ,.teraz” do tego, co bedzie w swojej pelni. Z punktu widzenia
optymistycznego pojawia si¢ takie tematy, jak: paruzja, sad, zmartwychwstanie
ciata, nieSmiertelno$¢ duszy, nowe stworzenie, Zycie wieczne i Smieré wieczna.

Cnoty teologalne stanowig ostatni traktat-rozdzial tej ksigzki. Majac za cel
wskazanie, jak moze i musi by¢ przezywane przez wierzacego to, co stuzyto
refleksji az do teraz, autor rozwinie w kluczu personalistycznym cnoty wiary,
nadziei i mito$ci, redefiniujac je jako dynamizm teologiczny cnot, umozliwiajacy
wzrost zycia w tasce, ktorej zrodtem jest samoudzielenie si¢ poprzez dialog Boga
Troj-jedynego z cztowiekiem, ktéry mu odpowiada, dajac miejsce procesowi
transformacji. Proces ten w zgodzie z naturg ludzka podnosi cztowieka az ku osig-
gnigciu obrazu Chrystusa. Jednos¢ troistosci daje si¢ zauwazy¢ w fundamentach
biblijnych, antropologicznych, chrystologicznych, trynitarnych, pneumatologicz-
nych, eklezjalno-sakramentalnych i eschatologicznych.

Punkt finalny tego dzieta nalezy do prof. Pedra Rodrigueza Paniza, ktory napisat
epilog zatytutowany Amen. Stanowi on refleksj¢ nad podjetym dzielem i wyraz
najlepszych pragnien dla czytelnikow. Ponadto mozna powiedzie¢, ze deklaruje
zamiar i che¢ przedstawienia publicznos$ci tego podrecznika teologii dogmatyczne;.

Tytut dzieta — Logika wiary — odpowiada jego zawarto$ci. Zamierzenie wska-
zania wewnetrznej relacji migdzy traktatami dogmatycznymi zostalo osiagniete
poprzez potaczenie ich ze sobg w taki sposob, ze tworza catos¢, charakteryzujaca
si¢ wspolnym stylem i jezykiem, majaca na celu wydobycie na §wiatto dzien-
ne wewnetrznego logosu wiary. W przypadku podtytulu — Podrecznik teologii
dogmatycznej — to si¢ zmienia. Kazdy podrecznik charakteryzuje si¢ swoim celem
dydaktycznym. Brak przypisow i odnosnikow sprawia, ze §ledzenie lub pogle-
bianie przedstawionych tematdéw przez czytelnikdw staje si¢ trudne. Wypadatoby
oczekiwaé rozdziatu poswieconego traktatowi o Duchu Swietym, chociaz z pew-
no$cig charakter i zawarto§¢ pneumatologiczna dziela jest ewidentna, zwtaszcza
w czwartej sekcji. Zdumienie wywotuje tez brak traktatu o mariologii, materii bar-
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dzo krotko przedstawionej na koncu rozdziatu 4. Usprawiedliwienie nieobecnos$ci
tej dyscypliny teologicznej z pewnos$cig bedzie takie, jakie znajduje si¢ w dziele
Fundamenty teologii systematycznej: w Comillas przedstawia si¢ ja razem z chry-
stologia i soteriologia, bez uszczerbku dla traktatu o mariologii. Rozdziat 3, ktory
zawiera traktat o protologii, takze pozostaje niedokonczony, gdyz nie obejmuje ani
angelologii, ani demonologii. Inng sprawg jest rozlegto$¢ symetryczna traktatow,
pozostawiajac ich objetos¢ w zalezno$ci od wagi tresciowe]j wiary chrzescijanskie;j.
By¢ moze z tych powodow wyraz ,,wprowadzenie” w odniesieniu do zawartosci
i celu dzieta lepiej zastgpitby termin ,,podrecznik”. Mimo to Logika wiary jest
wyrozniajacym sie przyktadem hiszpanskiej linii teologicznej, naznaczonej mys$la
Karla Rahnera. Generalnie nalezy stwierdzi¢, ze uniknieto tu klasycznego stow-
nictwa teologicznego (mozna tu poda¢ jako przyktad rozdziaty 3 i 8), a ponadto
takie cechy tego opracowania, jak: polaczenie teologii fundamentalnej z dogma-
tyczng, jego charakter antropologiczno-transcendentny, kenotyczny i egzysten-
cjalny, zamiar ukazania argumentéw wiary przy uzyciu metody korelacji, pojecie
misterium, kontekst dialogu ekumenicznego z jednej strony, a z drugiej czeste
odnoszenie si¢ do dokumentéw Soboru Watykanskiego Il oraz obfite uzywanie
hiszpanskiej bibliografii czynig z tej ksigzki aktualne zobrazowanie wagi systemu
Karla Rahnera. Na koniec trzeba powiedzie¢, ze gtowna zastuga tej publikacji,
zashuga zespotu Instytutu Teologii Dogmatycznej 1 Fundamentalnej Papieskiego
Uniwersytetu Comillas, jest manifest zatozen, deklaracja postawy i kierunku stu-
diéw teologicznych oferowanych czytelnikom.

Ks. Enrique Lopez Imbernon

Kard. Walter Kasper, Mifosierdzie. Klucz do chrzescijanskiego Zycia, Poznan
2014, ss. 270.

Polskie wydanie ksiazki Barmherzigkeit. Grundbegriff des Evangeliums —
Schliissel christlichen Lebens ukazato si¢ rok po opublikowaniu jej przez wydaw-
nictwo Herder z Fryburga Bryzgowijskiego, a jej wydania podj¢to sie¢ Wydaw-
nictwo Swietego Wojciecha z Poznania. Autorem przektadu na jezyk polski jest
Ryszard Zajaczkowski. Publikacja sktada si¢ z przedmowy i dziewigciu rozdziatow
oraz podrozdzialow. Format i strona edytorska tej pozycji zachecaja do zglebiania
jej tresci.

Dlaczego warto zatrzymac si¢ nad omawiang lektura? Pierwszym argumentem
jest niewatpliwie osoba autora. Kardynal Walter Kasper jest jedng z najbardziej
rozpoznawalnych postaci Kosciota katolickiego. Wieloletni profesor dogmatyki
w Miinster i w Tybindze, biskup diecezji Rottenberg—Stuttgart w latach 1989-
-1999, od roku 2001 kardynal, do 2010 roku przewodniczacy Papieskiej Rady

250 TwP 9,1 (2015)



TwP 9,1 (2015) - recenzje

ds. Popierania Jednosci Chrzescijan i Komisji ds. Religijnych Kontaktow z Juda-
izmem. Cztonek m.in. Kongregacji Nauki Wiary oraz Papieskiej Rady ds. Dialogu
Migdzyreligijnego. Niemiecki purpurat jest czlowiekiem uznawanym i wysoko
cenionym zaro6wno w Watykanie, jak i na §wiecie jako teolog, autor licznych dziet
naukowych, thumaczonych rowniez w Polsce. Najwazniejsze z nich, to Jezus Chry-
stus oraz trzykrotnie juz wznawiany Leksykon teologii i Kosciota. W roku 2006
opublikowat w angielskiej i wloskiej wersji jezykowej Podrecznik ekumenizmu
duchowego. Kard. Kasper otrzymat ponad 20 doktoratoéw honoris causa (w USA,
Kanadzie, Belgii, Hiszpanii, Rumunii i w Niemczech, a w 2007 roku w Polsce, na
Uniwersytecie Opolskim). Jedna z najwigkszych jego zastug jest podpisanie przez
katolikow 1 luteran wspdlnej deklaracji w sprawie nauki o usprawiedliwieniu.

Drugim argumentem sktaniajagcym do przeczytania jego ksigzki, a nade wszyst-
ko do zatrzymania si¢ i podjgcia glgbszej refleksji stanowi szeroko rozwazana przez
autora tematyka mitosierdzia. Warto nadmieni¢, ze §rodowisko teologow w Polsce
rowniez dostrzeglto i podjeto jaki§ czas temu dyskusje wokot tego zagadnienia.
Cennym spostrzezeniem i zacheta jest takze fakt pewnego polskiego fenomenu
kultu Bozego mitosierdzia na gruncie Kosciota w Polsce. Ponadto trzeba zauwa-
zy¢, iz tres¢ ksiazki tak powaznego teologa aktualnie wpisuje si¢ w kontekst
ogloszonego przez papieza Franciszka Nadzwyczajnego Roku Swictego, ktorego
centralnym tematem jest Boze milosierdzie. Ojciec $wigty dokonat tego w bazylice
watykanskiej na mocy bulli Misericordiae vultus.

Ttem dla niniejszej ksiazki byly osobiste notatki autora oraz rozwazania i bada-
nia, ktore doprowadzity go do podjecia zasadniczych problemow z zakresu dogma-
tyki. Autor zauwazyl, Zze poj¢cie mitosierdzia jako jeden z przymiotow Boga,
tak mocno osadzony w Biblii, jest traktowany nieco po macoszemu w teologii
systematycznej. Autor podjat w niniejszej publikacji probe powigzania refleksji
teologicznej z duchowymi, pastoralnymi oraz spotecznymi rozwazaniami na temat
kultury mitosierdzia (s. 9). Istotnym zadaniem, ktore kresli, jest przezwycieze-
nie roztamu miedzy teologia akademicka i duszpasterska. Niemiecki dogmatyk
w swych rozwazaniach wychodzi od kontekstu egzystencjalnego. Szkicuje stan
obecnego ducha z charakterystycznym dla niego nachyleniem.

Pierwszym krokiem jest dostrzezenie znakow czasu minionego XX wieku
i mtodego XXI stulecia (rozdz. I, s. 11-30). Stwierdza, ze jest to petna bélu droga,
w ktdrg wpisaly si¢ wojny, systemy totalitarne, ludobdjstwa, bezlitosny terroryzm,
jawna niesprawiedliwos¢, krwawe przesladowanie chrzescijan, miliony uchodzcow,
niszczycielskie katastrofy naturalne. Wydarzenia te rodza pytanie o wszechmoga-
cego, a jednoczesnie sprawiedliwego i mitosiernego Boga. Cate to cierpienie staje
si¢ najbardziej wazkim argumentem wspotczesnego ateizmu, ktoremu wtoruje nie-
moznos$¢ pogodzenia tradycyjnego chrzescijanskiego swiatopogladu z dzisiejszym
swiatopogladem naukowym, naturalistycznym, wyznaczanym cho¢by przez teori¢
ewolucji, oraz aktualne wyniki badan nad mézgiem (s. 12-13). Autor zaznacza, ze
tego typu argumenty doprowadzity wielu do stwierdzenia, iz Bog nie istnieje albo
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ludzie sami zaczeli tak zy¢, jakby Bog nie istnial. Kwesti¢ te rozswietla, korzystajac
ze spuscizny mysli filozoficznej roznych epok i postaci. Jasne staje si¢ tu pytanie
o sens, o cztowieka i jego godnos¢. To z kolei kaze cztowiekowi pyta¢ o Boga
poniewaz bez Niego nie istnieje Zzadna instancja, do ktérej mozna by apelowac,
1 tym samym nie ma zadnej nadziei na ostateczny sens i ostateczng sprawiedliwo$¢
(s. 14). Refleksja ma raczej zmierzaé¢ do tego, aby w obecnym czasie powracajacego
ateizmu, trwajgcej sekularyzacji i wydarzajacych si¢ okropnosci nie tyle pytac,
czy Bog istnieje, ile stawia¢ pytanie o taskawego Boga, o Boga, ktory jest bogaty
w milosierdzie (Ef 2,4), ktory nas pociesza, daje wszystkiemu nowy poczatek,
odwagg, site, nadziej¢ oraz moze wszystko uczyni¢ nowym. Pytanie o takiego
Boga po wydarzeniach XX i poczatku XXI stulecia stanowi palaca kwestig, ktora
zostata podjeta przez trzech poprzednich papiezy.

Papiez Jan XXIII, Papa buono, jako pierwszy podjat to wyzwanie. Jego gle-
bokie przemyslenia wybrzmialy na Vaticanum II. Nowy ton i styl pastoralny,
a ponadto ukazanie zwigzku miedzy mitosierdziem a prawda przyczynity sie do
tego, ze temat mitosierdzia stat si¢ zasadniczym zagadnieniem dla catej duszpa-
sterskiej praktyki Kosciota posoborowego. Poglebit to i kontynuowat oraz uczy-
nit przewodnim tematem swojego pontyfikatu Jan Pawet II. W swoim naucza-
niu o milosierdziu ukazywat niewystarczalno$¢ sprawiedliwosci, zatroszczyt sie
o0 przypomnienie $wiatu or¢dzia, ze mitosierdzie jest najwigkszym i najwyzszym
z przymiotow Boga. Temat mitosierdzia znalazt takze przedtuzenie w rozwazaniach
i nauczaniu Benedykta XVI. W perspektywie nowych wyzwan papiez punktem
wyj$cia w swoim nauczaniu uczynit nie sprawiedliwos¢, lecz mitos¢, co dato
podwaliny, aby w szerszym kontekscie spojrze¢ na t¢ rzeczywisto$¢ i dokonac
teologicznego poglebienia. Kasper poprzez analize wskazuje, ze linia nauczania
papieskiego poszta w kierunku postawienia na nowo mitosierdzia w centrum nauki
1 praktyki Kosciota.

W dalszej czesci tego rozdzialu niemiecki dogmatyk zauwaza, iz temat mitosier-
dzia, zawsze aktualny, a dla Biblii centralny, na ptaszczyznie teologii dogmatyczne;j
wciaz jest traktowany marginalnie. Podkreslenie wige znaczenia milosierdzia Boze-
go stanowi w obecnym czasie ogromne wyzwanie dla teologii. Chodzi o wydo-
bycie milosierdzia z cienia, w ktory wepchneta je tradycyjna teologia. Jednak
mitosierdzie, jak zauwaza kardynat, nie jest problemem wylgcznie teologicznym.
W konfrontacji z nowoczesng ideologia stanowi ono rowniez problem spoteczny.

Dla wielu stowa takie jak mifosierdzie i wspoiczucie brzmig jedynie sentymen-
talnie. Na szczescie nie brakuje przeciwnych odczu¢. Autor zauwaza, ze to, co
wydawalo si¢ juz przestarzale i sentymentalne, zacze¢to wraca¢ pod nowa nazwa
i w nowej formie. Niemiecki kardynat wydobywa takie wyrazenia, jak empa-
tia oraz nowoczesne zamerykanizowane stowo compassion, czyniac je punktem
wyjscia dla teologii. Rysuje si¢ tu potrzeba przestania, méwigca o Bogu i Jego
mitosierdziu, a dopiero na drugim miejscu o wynikajacym z niego przykazaniu.
Cala ta tre$¢ stanowi szkic problemu dla dalszych rozwazan. Probe przyblizenia
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podejmuje w rozdziale II (s. 31-51). Praca niemieckiego teologa skupita si¢ wokot
proby wydobycia pierwotnego i glebokiego sensu stowa ,,mitosierdzie”. Szukajac
nowych perspektyw, autor szeroko skorzystal z ujec filozoficznych. Zawarta tam
analiza pokazuje, ze filozofia moze zaprowadzi¢ nas na prog teologii i pomoc
teologii w wykazaniu, ze jej przestanie jest zgodne z rozumem.

Dalszym kierunkiem rozwazan staje si¢ ptaszczyzna filozoficzno-religijna i na
tej ptaszczyznie w roéznych religiach mitosierdzie jako zjawisko uniwersalne,
dotyczy catej ludzkosci. Kasper, przygladajac si¢ najwigkszym religiom, ukazuje
nie tylko istniejace roznice, ale znajduje punkty styczne i mosty porozumienia.
Przyktadem dla kontekstu rozwazan czyni tzw. Ztotg Regule jako wspolny punkt
odniesienia. Autor pokazuje w ten sposob pewng droge otwarcia si¢ na dialog
miedzyreligijny i kulturowy oraz podkresla wspodlng troske na rzecz porozumienia
1 pokoju na $wiecie.

Ponad ogdlnoreligijnymi i filozoficznymi punktami zaczepienia kard. Kasper,
analizujac tre$¢ przestania Starego Testamentu, jego jezyk, cale dzieje zbawienia,
rzeczywisto$¢ ludzkiego grzechu, a nade wszystko objawione imi¢ Boga i Jego
mitosierdzie, ukazuje, ze Boze dziatanie nie pasuje do zadnego ludzkiego schematu.
Mitosierdzie jest objawieniem Jego transcendencji. Bog niejako si¢ wycofuje, aby
zrobi¢ miejsce dla swojego mitosierdzia i dla zycia. Idea ta zostaje zradykalizowana
na kartach Nowego Testamentu. Mitosierdzie jako wylanie Bozej mitosci jest tym
samym summg Ewangelii (rozdz. 111, s. 52-71; 1V, s. 73-95). Autor w kolejnej czesci
dzieta (rozdz. V, s. 97-145, oraz V1, s. 147-171) wychodzi z zalozenia, ze mitos¢,
ktora objawia si¢ w milosierdziu, moze i musi sta¢ si¢ podstawa kultury naszego
zycia, Ko$ciola oraz spoteczenstwa. Podejmuje t¢ mysl na sposob prakseologiczny,
dajac jednoczesnie pierwszenstwo solidnym rozwazaniom systematycznym. Uwy-
pukla w nich prawde o mitosierdziu jako szczegdlnym i fundamentalnym przymio-
cie Boga, podkresla walor ekumeniczny, przedstawia relacje miedzy mitosierdziem
a sprawiedliwoscig. Argumentuje i osadza prawde o milosierdziu Bozym jako
odzwierciedleniu trynitarnej istoty Boga. Ukazuje mitosierdzie Boze jako zrodto
i cel Bozych drog, wskazuje uniwersalng wolg zbawcza Boga, nie pomijajac przy
tym kwestii apokatastazy, czy nauki o czysécu. Niemiecki teolog odwotuje si¢ do
kultu Serca Jezusowego jako szczegdlnego wyrazu wiary w mito$¢ i mitosierdzie
Boze. Dostrzega takze prawdg, ze Bog jest wspotcierpiacy w swoim mitosierdziu,
a w ostatnim punkcie tego rozdziatu ukazuje napigcie miedzy nadziejg na mitosier-
dzie a niezawinionym cierpieniem, podkreslajac mocno, ze nadzieja na zbawienie
nie jest pustg tesknota, ale stanowi site aktywna i aktywizujaca.

Doswiadczenie Bozego mitosierdzia zachgca i zobowiazuje do praxis, abysmy
stali si¢ §wiadkami milosierdzia i opowiadali si¢ za mitosierdziem na tym $wiecie.
Ta konkretyzacja mitosierdzia Bozego ma dokonywac si¢ na podstawie przestania
Kazania na Gorze, przykazania mitosci, w przebaczaniu i mito$ci nieprzyjaciot,
przez praktyke uczynkoéw mitosierdzia wzgledem duszy i ciala, w trosce o ubogich.
Ale takze w unikaniu form pseudomitosierdzia. Osobista wi¢z z Jezusem oznacza
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uczestnictwo w Jego proegzystencji. Nasladowanie zatem obejmuje wspdlnote
zycia 1 misji. Milosierdzie staje si¢ cecha charakterystyczna chrzescijanskiego
zycia. Tak wigc radykalnie realizowana w zyciu mitos¢ blizniego wskazuje i pro-
wadzi na grunt eklezjalny.

Plaszczyzng rozwazan kolejnego rozdziatu jest Kosciotl jako sakrament mitosci
i mitosierdzia (rozdz. VII, s. 173-197). Urzeczywistnia si¢ to przez przepowiadanie,
sprawowanie sakramentow, szerzenie kultury mitosierdzia w wymiarze pomo-
cy materialnej, a zarazem w mitosiernym obcowaniu jednych z drugimi. Autor
omawia takze temat mitosierdzia w perspektywie prawa kanonicznego. Osobno
podejmuje i rozwaza wymiar spoteczny oraz polityczny (rozdz. VIII, s. 199-224).
W ten sposob zostaje podkreslone zadanie Kos$ciota jako catej wspolnoty, aby
przestanie o mitosierdziu zostalo zaangazowane w zycie Swiata. W rozdziale tym
autor sygnalizuje istniejace trudnosci i wyzwania: m.in. ekonomizacje zycia spo-
lecznego, technicyzacje, niebezpieczne ideologie, kryzys gospodarczy i finansowy,
zmiany demograficzne, globalizacje, ekstremalnie niesprawiedliwy podziat dobr,
zagrozony pokdj czy przesladowania. Stusznym kierunkiem jest rozwoj nauki
spolecznej Kosciota. Jednak zasadniczg twoérczg sita w tych procesach zawsze
stanowi¢ bedzie mitos¢ i mitosierdzie, wciaz inspirujace i motywujace do odnaj-
dywania i urzeczywistniania konkretnych rozwigzan w duchu nauczania ostatnich
papiezy, aby budowac kulture mitosci. Kosciol i wspdlnoty koscielne, jak zaznacza
niemiecki duchowny, moga przyczyniac si¢ do wzrostu humanizacji spoteczenstwa
i systemu spotecznego.

Tematem zamykajacym ksigzke jest refleksja o Maryi, Matce milosierdzia
(rozdz. IX, s. 225-237). Kos$ciot z biegiem lat w Maryi nauczyt si¢ widzie¢ swiadka
oraz wyjatkowy owoc Bozego milosierdzia. Matka Pana wciaz moze by¢ pierwo-
wzorem nowej kultury mitosierdzia i promieniujgcym wzorem przewodnim dla
kazdego chrzescijanina, calego KosSciota i spoteczenstwa. Ona jest takze Oredow-
niczky, ktora zawsze wstawia si¢ za Kosciolem i chrze$cijanami.

Ksigzka kard. Waltera Kaspera Milosierdzie. Klucz do chrzescijanskiego zycia
jest dzietem niewatpliwie wyjatkowym i ,,robi duze wrazenie, bardzo duze”. Wyra-
zit si¢ tak o niej papiez Franciszek. Potwierdza to jej tres¢, uktad, ujecie tematu oraz
kontekst, w jaki si¢ wpisuje. Troska autora byto potaczenie refleksji teologicznej
1 duchowej z wielorakimi zagadnieniami pastoralnymi i spotecznymi, dotycza-
cymi rozwazan skoncentrowanych wokot tematu Bozego mitosierdzia i ukazania
tego najwigkszego przymiotu Boga jako sumy biblijnego objawienia, fundamentu
Ewangelii i klucza do chrzescijanskiego zycia. ,,Bez tego klucza nie sposéb po
chrzescijansku zy¢” — stwierdzit kard. Kasper.

Kazdy z rozdziatow stanowi wnikliwg analizg, oparta na solidnym fundamen-
cie biblijnym, patrystycznym, filozoficznym i teologicznym, z mocno potozonym
akcentem na problemy spoteczno-kulturowe. Zawarte analizy sg wzbogacone
rozbudowang literaturg, co umozliwia szersze spojrzenie i prowokuje do reflek-
sji. Autor czesto odnosi si¢ do nauczania sobordw, papiezy oraz powotuje sie
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na doswiadczenie i wypowiedzi wielu swietych Kosciota. W $wietle podjetego
tematu korzysta z eklezjalnego doswiadczenia nabytego podczas pracy w waznych
agendach Watykanu. Owocem tego jest wyczuwalny duch eklezjalny przestania,
cechujacy uniwersalno$¢ oraz otwartos¢ na dialog z wyznawcami innych religii.
Uznanie budzi glebia myslenia i odkrywczo$¢ wnioskow.

Jezyk, ktorym napisana jest ksigzka, to jezyk $cisty, erudycyjny, precyzyjny,
a zarazem dostepny i zrozumialy dla czytelnika. Jednak trzeba zauwazy¢, ze ta
pozycja ksigzkowa i poziom rozwazan domaga si¢ od czytelnika przynajmniej
podstawowej wiedzy z zakresu teologii. Atutem ksigzki jest dobra szata graficz-
na. Szkoda tylko, ze przypisy zostaty umieszczone na konicu pozycji, co utrudnia
szybkie odniesienie si¢ do zrodta.

Istotnym walorem omawianej publikacji jest sposob ptynnego przechodzenia
do kolejnych rozdzialow ksigzki. Tres¢ kazdego konczacego sig rozdziatu stanowi
punkt wyjsciowy, a zarazem przestrzen do poglebienia mysli i szerszego spojrzenia
na rzeczywisto$¢ mitosierdzia w kolejnych jej odstonach.

Warto zauwazy¢, ze podjety temat, tres¢ i sposob argumentacji w konsekwencji
prowadza i wzywaja do proby ponownego samookreslenia si¢ Kosciola i chrze-
Scijanskiego zycia w wymiarze misji i zadan we wspotczesnym $wiecie. Lektura
tej ksigzki powoduje wyzwolenie nowych impulsdw, inspiracji, poczucie odpo-
wiedzialnosci i che¢ zycia jako ludzie Kosciota w kluczu mitosierdzia Bozego.
Podsumowujac, trzeba stwierdzié, ze publikacja ta wnosi swoistg $wiezos¢ w mys$l
teologiczna, ale i do praktycznego zycia chrzescijanskiego.

Ks. Pawel Jasina SChr
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